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الثقافة العربية فب القرن العشرين 
حصيلة أَوَليّة 


د. عبد الإله بلقزيز محمد جمال باروت 


الفهرسةأثناءالنشر إعدادمركزدراسسات الوحدةالعربية 
الثقافة العربية في القرن العشرين: حصيلة أولية/ إشراف عبد الإله بلقزيز؛ تحرير 
عبد الإله بلقزيز ومحمد جمال باروت. 
هه ١‏ ص : صور. 
ببليوغرافية: ص #ه"ا١  .١1085‏ 
978-9953-82-588-5 15810 
.١‏ الثقافة العربية. أ. بلقزيزهء عبد الإله (مشرف ومحرّر). ب. باروت» محمد جمال 
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العنوان بالإنكليزية 
اإتنادعن) لالأعلاوة 1 عطا دذ عمتطانن طوعم 
ألاء لكوع كق4 القمتستاء:2 3م 
اناه 1807 اسمتتجول 4ع تمزه ابا نجه عتوععلاء8 طماتاء2ط4 برط 10:14 


«الآراء الواردة في هذا الكتاب لا تعبّر بالفرورة 
عن اتجاهات يتبناها مركز دراسات الوحدة العربية» 


مركز دراسات الوحدة العربية 


بناية «بيت النهضة»» شارع البصرة» ص. ب: ١١7” 560١‏ 
الحمراء ‏ بيروت /ا٠54” 7١74‏ - لبنان 
تلفون: 85١٠0١٠هل!ا_‏ مل1م١٠٠هلا-‏ ددهلا لامء١٠هلا‏ (الكة+) 
برقياً: «مرعربي» - بيروت - فاكس: 600848 (4511+) 
6ا.ع01.كتلةه 1100 :1ل3ما-ة 
018.1.كنامء.01777// :طاغط :عازك ماع كلا 


حقوق الطبع والنشر والتوزيع محفوظة للمركز 


الطبعة الأولى: بيروت» آب/ أغسطس ٠١١١‏ 
الطبعة الثانية: بيروت» آذار/ مارس 7١17‏ 


الحصيلة الفكرية 


الفصل الأول : الفكر السياسي ل ل 
1 الفكر الإصلاحي الإسلامي 511707000000 
١‏ عبد الرحمن الكواكبي : نقد الاستبداد وح ا الوه ومين النارى الكبلانن 
 ”‏ الإسلام والعلمانية في الخطاب النهضوي ام احمدامر صلل 
"- تحرير المرأة (1849): قاسم أمين نموذجاً متي امبو 6د دمعي كام البخطيت 
4 نقد فكرة الخلافة (علي عبد الرّاززق) لاس اكاك العا ام ا ا لاه بو سين حتفي 
5 مقومات الهوية في فكر عبد الحميد بن باديس مقمو لخر الو الكملا دا على بن جمد 
5 نقد السلطة الدينية (خالد محمد خالد) م لسار سبلي 
ا حمود شلتوت واجتهاده الفقهي مانو نوو وو طم مط تج عو وام انرص كان احا مصلل 
4 السلفية الجديدة وإعادة صياغة الفكر ٍ 

الإصلاحي الإسلامي: علال الفاسي نموذجا لمعنه الام طويل 
4 فقه المقاصد عند مجدديه ماح اا خم هو ااي 
٠‏ تيار الاجتهاد الفقهي ذد5د ب 0 
-١‏ خطاب الاعتدال الإسلامي: المنهج الوسطي اا وه انه لماوعب العتى عماد 
7 -إصلاحية إسلامية متجددة ا ركعي الكت قاد 
11 الإحيائية الإسلامية ا 

١7‏ مقدمات فكرية لخطاب الإحيائية الإسلامية من السلطنة 
إلى الاستقلال القومي إلى الخلافة : محمد رشيد رضا نموذجا ...عبد الغني عماد 


0 


١1١ 


4 معنى الإحيائية الإسلامية لمحي لوو و و اب عر مج ما رايط عقف وعدن 
6 _فكر «الإخوان المسلمين) : 

مصرء سورية» الأردن» فلسطين» السودان تنم تحن مين حمال اروك 
7 الدولة الإسلامية: حسن البنا نموذجاً م214 حي موضللق 
١‏ - فكرة التشريع على قواعد الإسلام : عبد القادر عودة نموذجاً 0000٠‏ أحمد موصللي 
- موضوعة «الشريعة الإسلامية مصدر التشريع» 0ل .عيك الغني عماد 
4 مصطفى السباعي و «اشتراكية الإسلام» ...0.0 محمد جمال باروت 
٠‏ خطاب التكفير 000000000000000 00000000000000006000000000600006. أحمل موصللي 
١‏ حاكمية الله : المعطيات»ء المفهوم, الخطاب ل رود ع ناموت غيك الع عيماد 
77 - في نقد أطروحة الحاكمية الإلهية 059 0ههظ25 
7 نقد نظرية الإمامة وولاية الفقيه اموا لم عا سا عد الح عماد 
4 السلفية في الفكر الإسلامي الحديث ام لا ع ات كا رن للد. ااتكحمك مال إناروات 
0 نقد العلمانية في الخطاب الإسلامي : 

( محمد قطبء أنور الجندي» يوسف القرضاوي» محمد عمارة. .) ......... رضوان زيادة 
7 - نقد العلمانية وقطيعة الشورى مع الديمقراطية : 

عبد السلام ياسين نموذجا 0000000 ...عبد السلام طويل 

11 الفكر الليبرالي 

- الحرية والدستور في الفكر اليبراليي : أحمد لطفي السيد و ل لط عه كوا 
النهضة على المثال الأوروبي: سلامة موسى 0000ل محمد كامل الخطيب 
4 طه حسين والمثال السياسي الأوروبي 8 0ه©5هه5ه2 
الفكر السياسي الليبرالي العربي في ما بين الحربين: سورية ومصر .......... رضوان زيادة 
١‏ محمد بن حسن الوزاني ومحاولة تأصيل الفكر السياسي الليبرالي ...عبد السلام طويل 
7 عودة الليبرالية : في خطاب الديمقراطية والمجتمع المدني/ السياق التاريخي 

والمصادر النظرية الوا احم لم لمق لوه ال مقطو ل لوطا مق موصو ان:ريادة 

17 الفكر القومي 

بدايات التأسيس للفكرة القومية في مطلع القرن العشرين ......... شمس الدين الكيلانى 
الأمة والوحدة والدولة القومية: ساطع الحصري نموذجا يوسف الشويرئ 


5 الأمة والوحدة والدولة القومية في الفكر القومي: 


ميشيل عفلق نموذجاً 


١0: 


١ 


5 خطابات قومية فى الوحدة العربية : 


زكي الأرسوزيء محمد عزة دروزة» سعدون حمادي مستبن الدون الكادي 
0 الأمة والوحدة والدولة القومية في الفكر القومي : 
قسطنطين زريق نموذجاً مس الم الى اس ا اتسين الدون الكيلوتق 
القومية والاشتراكية : ميشيل عفلق» عصمت سيف الدولة» 
الياس مرقص» ياسين الحافظ » سمير أمين ممضان سك موت هين الديو الكبادين 
4 البعد الاشتراكي في الفكر القومي العربي ممما قفني الذي الكدلذتن 
د القرضى والقطزي :فى الفكر القومىالغري نمه ماف لدو قن 11 يشفت الشويرزئ 
١‏ - تيارات التجديد في الفكر القومي العربي المعاصر ومنت مد توشب السوايرئ 
17 الفكر الماركسي م0101 00000000 
؟ - الفكر السياسي العربي والنظرية الماركسية : 
كيف استوعب الوعي السياسي العربي النظرية الماركسية؟ دوين شيس الديق الكيادى 
”5 - الفكر الماركسي العربي وإشكالية التنمية الاشتراكية مسد ا ايت مس الديزه الكبلاني 
5 ؛ - مفهوم الثورة الاجتماعية في الفكر الماركسي العربي لاما امو ون قيب الم ياد 
4 - في نظرية التناقض ونمط الإنتاج الكولونيالي عند مهدي عامل ...عبد الإله بلقزيز 
5 -الماركسية العربية وتحليل البنى الاجتماعية العصبوية الوم برعي الغتئ عهناة 
الفصل الثاني : الفكر الاقتصادي لماج جمس نجل ار عدا نا لاد و وو واد بق قا لس بو لعو ا 
/ا؛ - موضوعة الاعتماد المتبادل والتكامل الاقتصادي 
في الفكر الاقتصادي العربي م سواه نك كاج مدر الس مس 
- نظرية التبعية في الفكر الاقتصادي العربي من خلال نماذج 
من الكتابات الفكرية العربية التي تناولت هذه المسألة فا تو بتر الحين 
4 نظرية التراكم الرأسمالي العالمي والتطور اللامتكافء 
عند سمير أمين وتوا اود ا لواو ل رو نبو كحك ار للبمقاق الديق الكيلانو 
«نظرية» التطور اللارأسمالي في الخطاب الاقتصادي العربي ماضن الدين الكيلاني 
١‏ -إشكالية العولمة في الفكر الاقتصادي العربي وا لاحو اماو سس كير الحمين 
”6 في نقد سياسات النصخصة في الخطاب الاقتصادي العربي متسس الحمس 
الفصل الثالث2 :الفكر الاجتماعي ا ا 
07 السوسيولوجيا والمجتمع العربي موا مام م كدان به اص ادا تنعت افا سل الوشتعون 
4 في تحليل المجتمع العربي : المنظومات الكبرى لم ايعاد ومن دهان در وواقيك الخد غيياذ 
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5 خطاب التَمَذْيُن أو نقد البداوة: 


خلدونية جديدة في الفكر العربي 000000000000 0000000000000000..عبل الغني عماد 
خطاب الريف والترييف في التأليف السوسيولوجي العربي اوعدن عي العتى ماد 
/ه ‏ الخصوصيات الإثنية والدينية في الوطن العربي 20 
- نقد المجتمع البطريركي العربي 8 0 1 2111001 
الفصل الرابع : الفكر القانوني 01020011 
4 جدل الشريعة والقانون الوضعي عند محمد الطاهر بن عاشور 
وعلال الفاسي م للا و امش عض لم ار 1ك انول الدين يوتري 
تأثيرات الفكر القانوني الغربي في الفكر القانوني العربي .لل طارق البشري 
١‏ القانون الوضعي والفقه الإسلامي في الفكر القانوني العربي: 
عبد الرزاق أحمد السنهوري نموذجا 2 
5 الفقه الدستوري الحديث في الفكر السياسي والقانوني العربي: 
المعطيات الفكرية والسياسية لد عدو كد شازى وب روا سار ومو سهد وب صر أطا ررق البشوي 
الفصل الخامس : الفكر التاريخجي 1[1[1[1[1[1[15ز1[|[1[1[1[1|[|[|[ [ [ [ 0 0 0 11*70 
7 النظرية التاريخية في الفكر التاريخي العربي ممع عب امل مجع وا امه علي اهما ففلة 
14 الاتجاه القومي في كتابة التاريخ العربي : 
نقولا زيادة )5٠١5-19550(‏ 0 000 
6 الحقول والأزمنة في أعمال عبد العزيز الدوري اموه لاسا روعي كرت الي 
الاتجاه الإسلامي في تفسير التاريخ : ممثلوه ومنطلقاتهم ....... محمد حلمي عبد الوهاب 
7 الاتجاه القطري في كتابة التاريخ 8 000 
تاريخ السيرة وصدر الإسلام 0 00000000 عبد الغني عماد 
8 التاريخ الاجتماعي 18 1[ |[ ز[ز[ 20 
١‏ تاريخ البلدان بو نو 110 جا جع نف ناير ادبا بود دراك شان عؤواة معروة 
١‏ منهج الكتابة التاريخية عند المؤرخين العرب المعاصرين مقن نح الو ثوب أغلي متخافظة 
الفصل السادس : الفكر الفلسفي تثز ب ةزب ةزة زد زد زد زكد2د2د0022 00 000 
١‏ مثقف عصر النهضة وتشكل المفهوم الفلسفي لياف يي وما اب زو فيل قرا 
7 المقالة الديكارتية في الفكر العربي: 
طه حسين نموذجا ا به اسم لق لك موود مر ووس ا محمد الشيخ 


حرف 


قرف 


4 الفلسفة الوضعية في الفكر العربي: 


زكي نجيب محمود نموذجا لسوم ب افون امبو اس ومين يمام 
60 المقالة الوجودية في الفكر العربي: 
عبد الرحمن بدوي ا اد ا ا ل حسن حنفي 


7 الدراسات اليونانية فى الفكر العربي المعاصر : 
عبد الرحمن بدوي ومسألة التأريخ للفلسفة اليونانية 


بين المحلي والكوني م ابا اننم مط اا و م عبد اللطيف فتح الدين 
لاا الشخصانية : محمد عزيز الحبابي )١991-51975(‏ ...عبد العالي معزوز 
التاريخانية في الفكر العربي : عبد الله العروي نموذجاً امواحه توت محمد سنال 
4 الدراسات المنطقية ومناهج المنطق في الوطن العربي المعاصر لوغيد السالام بق مسن 
٠‏ الايبيستيمولوجيا ومناهج النظر الحديثة في الفلسفة 

والعلوم الإنسانية في الفكر العربي تمو ل ات عدا سنن يك اللطيت فم الديى 
١‏ النزعة النقدية في الفكر العربي: 

نقد التأخر التاريخي (عبد الله العروي» ياسين الحافظ) امون ابح عبد الله تركماني 
7 بواكير الدراسات التراثية في الفكر العربي: 

مصطفى عبد الرازق» عباس محمود العقّاد» طه حسين امام ةيلحس حلفي 
8 - ميدان دراسات التراث في الفكر العربي المعاصر ممح ادن الم .ىنغب الإله ملقزيز 
14 المقاربة المادية التاريخية للتراث : حسين مروّة» طيّب تيزيني .... المختار بنعبد اللاوي 
5 الجابري ومشروع نقد العقل العربي امعان الا ام م مو حرو مه أت كمال عبد اللطنك 
66 نقد العقل الإسلامي : 

مدخل إلى دراسة المشروع الفكري عند محمد أركون حارام 0010م عبد الميحيل تخليقي 
7 - نقد الفكر الديني م ا ررضو ان أزناذة 
الفكر الإسلامي ونقد الاستشراق: رشيد رضاء شكيب أرسلان» 

محمد كرد علي . محمد البهي, أنور الجندي اب ا تام قنفين الدين الكبلاني 
84 - نقد الاستشراق في الفكر العربي -- 00 01 
4 حسن حنفي وعلّم الاستغراب لع ا ع توق به بد وديم تعيب التنيخ 
١‏ الفلسفة والترجمة في الفكر العربي مما ل ا وم وول بويت لمك الشيح 
7 في الدفاع عن الحداثة والتاريخ : 

المشروع الفكري لعبد الله العروي الم ات الكو و رونب كشال عية اللطيفة 
7 الحداثة وما بعد الحداثة في الفكر العربي و اسن ا رضران زناذة 
4 - التفكيكية : عبد الكبير الخطيبي نموذجاً سما لك سوا ون جر امو لي لعز ويس 
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الفصل السابع: الفكر التربوي ل 


6 بدايات الفكر التربوي العربي: محمد عبده نموذجاً وات باه لمعيه اليج 
5 الاتجاهات الجديدة فى التربية 
عند عبد الله عبد الدائم ومحمد عابد الحابري لع م فسا سا تالجمو 3 سكن 


الفصل الثامن : الدراسات اللغوية والترحمة ب 355 


47 المسألة اللغوية في الفكر العربي المعاصر مد اوكا مضونه واس تي عبد الشلام المسدي 
30 المعجم العربي العصري وإشكالاته ...عبد القادر الفاسي الفهري 


9 الترجمة والتحليل المفهومي (إشكالية التأصيل اللغوي) اخ ا اع قد عاق 
الفصل التاسع : الفكر العلمي ...... ل ل ا د 


٠‏ مساهمات العلماء في الوطن العربي خلال القرن العشرين ......... . أنطوان ب. زحلان 
١‏ - تاريخ العلوم العربية : مشروع رشدي راشد نموذجاً ملو ددو نودو مود دقو افا تون 
الفصل العاشر : النقد الأدبي تاساتره اماد ديج7السوافب الانوسج و وجب اناو مو ا 
-ما قبل النقد الأدبي الحديث عسي يدوو عسومه ودرا لبد ركو عون عر اع و للتضطل زاج 
٠٠‏ - بدايات النقد الأدبي مكوخا نفام انظ فوسنعة بوكرب اسل كراج 
مساهمات طليعية في النقد الأدبي ا 00 دسم بعد مر فيضلل ذراج 
65 مدرسة «الديوان» النقدية 000000000000000 محمد كامل الخطيب 
5 -١النثر‏ الفني الوجداني والرومنتيكي المبكر: المدرسة الرومنتيكية .... محمد كامل الخطيب 
٠‏ النقد الأدبي بين المحاكاة والإبداع 08 [ ز[ 001 
- مدرسة النقد الأدبي العربي: 
محمد مندور وشوقي ضيف (مدخل موجز) ٠٠0000000000000‏ عبد الفتاح الحجمري 
4 المدرسة الكلاسيكية الجديدة وسموداار نل حا الامو فد الوا الامدايا! دوقن ليج 
٠‏ النقد الأدبي وصعود التيار الواقعي 000 0 00 211110101701100 
١‏ الواقعية بين النقد والأيديولوجيا مومعو وي اا ا وي لعل 1 اجن 
7 البنيوية في النقد الأدبي العربي : معطيات ونماذج ٠000م‏ عبد الفتاح الحجمري 
١٠‏ - ترهين الموروث النقدي العربي الع سس تووم لتاق امات نيج أو لمعك تفظو 
4 - دراسة الأدب الكلاسيكي : معالم مفاهيمية ومنهجية بصدد التجربة النقدية 
لكل من عبد الفتاح كليطو وسعيد يقطين 00000000000000 عبد الفتاح الحجمري 
5 النصوصية بين الكتابة الجديدة وكسر الأنواع الأدبية نات :محمد حمال ناروث 


١ 


القسم الثاني 
الحصيلة الأدبية والفنية 


1[1510زذ[ز[ز ز 0 ا 0 
7 مدرسة المهجر في الشعر العربي م صا ودج ابا اما 61 قو ادا المرعن 7417 
١١7‏ - تيار الشعر الحر : نازك الملائكة سبو ما لسكب باتني :ماحد السامراى. 757 
-الكتابة الشعرية عند بدر شاكر السياب 0008 
8 توظيف الأسطورة والتاريخ في الشعر الحديث 0000000000000 ماجد السامرائىي 6086م 
حركة مجلة اشعر) : المنطلقات والتجربة 00 000000000000000.... محمل جمال باروت 55م 
١‏ 9« المتون الشعرية الكبرى المعاصرة 11[ 1[ 1[ زؤ[ز[ز[ز[ز[ز[ز[ [ز[ز[ ز[ز[ |[ ز[ز[ز[ز[  [‏ [ 0 
5- سعدي يوسف : سؤال الشعر والواقع ماع سكم ود إتواعتم الانضاري 6م 
١‏ - الشعر الشعبي في العراق : مظفّر النؤاب نموذجاً 00000 ماجد السامرائي /8481 
4 الشعر الزجلي في لبنان ص صا كت اد تماق قالبيوب 2417 
6 الشعر النبطي في الخليج العربي اال ل ا 0ه 
الفصل الثاني عشر : الرواية 0 1[ |[ ا 
7 البدايات التأسيسية للرواية العربية ا سيراك 


17 نصوص من الرواية العربية» وفسح من التاريخ 000 
١‏ عالم نجيب محفوظ الروائي: الموضوعات وتقنية الكتابة 000 
8 ترسيمات العالم الروائي لحنا مينه اعقو د بهل قوسو نمو ااا 


عالم عبد الكريم غلاب الروائي: الموضوعات وتقنية الكتابة 


100 -_عالم جبرا إبراهيم جبرا الروائي ند كجذد00‎ ١ 
00 _عالم إميل حبيبي الروائي‎ 7 
000 عالم غسان كنفاني الروائي ب زد‎ 
0000 الطاهر وطار: الرواية ونقد المعيش‎ 4 
0000 ._عالم عبد الرحمن منيف الروائي‎ 
0000 عالم إبراهيم الكوني الروائي نز‎ 


٠‏ عالم صنع الله إبراهيم الروائي السو ب ا ريا 
عالم جمال الغيطاني الروائي 0 #21275( 


4 عالم غالب هلسا الروائي تمطح السب السب م 


تطور الرواية في السودان 00 10 
١‏ تطور الرواية في الخليج العربي ا و ا ساسح اس 1 شل تمان 
7 - تطور الرواية في السعودية 0 ا 00 
١7‏ - الإبداع الروائي للمرأة مج جا ون مس اق رو و مط شود دم مدو كو مده لسر #سليمان 
4 - نماذج الرواية الواقعية ب 
الرواية والتحرر الوطني و1 لود سرامن عجوو جا ارم دو سل اسليمان 
7 الرواية والقمع 4 0 جك تفيل اسليقيان 
١7‏ - الرواية والديكتاتورية اخ قاس سود مسوك سخا كد نكل سلسان 
الصراع الأهلٍ في الرواية العربية ماع جف وار سل لمع اه قات 1 ا و تيل لمان 
4 الرواية واللغة لامر ني ساو فا سوا سف دو د 2 سل سليمان 
الرواية وتجديد الشكل ماو مااي وا و و8 00.0042 فيصل أدرّاح 
١‏ الرواية العربية والبحث عن أفق مع طم روماو سو ال شه الفا اط ا ا 
7 السيرة الذاتية في الأدب العربي الحديث محمد كامل الخطيب 
١61‏ السيرة الذاتية في الرواية ااا صلم م ماد د بالطل سهان 
4 السيرة الروائية في الأدب العربي الحديث 000 محمد كامل الخطيب 
الفصل الثالث عشر : القصة القصيرة ا 00 
06 ميلاد القصة القصيرة الحديئة مسقاو سا انموي ل ونم لدم تك تميلتفان 
7 القصة القصيرة في العراق: مراحل وتطورات معو لماعم مسومو اماضة السامزان. 
1 - تطوّر القصة القصيرة في سورية ما روو رتوو مرا سرود جه فال لالم 
- تطور القصة في الأدب اللبئاني ا 210111110 
4 - تطور القصة في الأدب الفلسطيني 000008 ا ا 0 0 2ك 
القصة القصيرة في الأردن دارا سامخ التاتورلمو سل ترما مساو افخري سبالم 
١‏ القصة القصيرة في منطقة الجزيرة العربية الطبيعية نال الصالح 
الفصل الرابع عشر: المسرح افق ل ماق انواس او واد مط د لجان انه ل اسم ا 
57 مسرح توفيق الحكيم مات ع ع عار حو ماوط م و ااا حل ل ال تتقه دتو فا زوق نيك "القادز 
١7‏ مسرح نجيب الريحان ا اا 00 
14 مسرح يوسف وهبي لات لتو ل اف ماق ا له تله مانو فاووقعيْك القادن 


الفصل الخامس عشر: السينما 


الفصل السادس عشر: الموسيقا والغناء 
8137 - البدايات التأسيسية للموسيقا العربية: سيد درويش نموذجاً ا 
١4‏ _ مدرسة التلحين : البدايات 52 


١71‏ مسرح محمود دياب 
7 مسرح محمد الماغوط : مانشيت سياسي في فضاء مغلق 
8 أحمد الطيب العَلْجَ 


١‏ _مسرح سعد الدين ووس 


 ١١1/‏ مسرح زياد الرحباني 
المسرح الراقص أو العرض الكاريغرافي : مسرح كركلا نموذجاً 


١‏ السينما العراقية 
7 - السينما اللبنانية ‏ سينما المؤلف وصانع الأفلام : 


برهان علوية ومارون بغدادي 0 


18 السينما الفلسطينية 


4 السينما المغربية في القرن العشرين 00 


5 - بانوراما السينما الجزائرية في القرن العشرين 


57 - بانوراما السينما التونسية في القرن العشرين 1500 


١ 4‏ مناهج آلة العود في الموسيقا العربية الحديثة 


1١ 


..... فاروق عبد القادر 


0 فاروق عبد القادر 


..... فاضل الكواكبي 


محمد نور الدين أفاية 
محمد نور الدين افاية 


محمد نور الدين أفاية 


-تجربة مرسيل خليفة الموسيقية بعصم لاي مان تمي دم كروبو دقل الإإله ولايد 
0١‏ الغناء: مساحات الصوت ومهارات الأداء ع ص ا وا مج اسليو قات 
7 الغناء الجماعي والموشح لع ميت مام ةيم يلو كات 
*١_الغناء‏ الفيروزي في المسرح الغنائي الرحباني و 0 هاشم قاسم 
4 في الاشتغال على الفولكلور اللبناني: زكي ناصيف نموذجاً ضيه مبرم م هاشم فاسع 
06 الأغنية الملتزمة و عا ووو اا ترج عند الال لفرية 
الفصل السابع عشر: الفنّ التشكيلي ا 
7 الاتجاه الإبداعي في التشكيل العربي المعاصر مو سوه الام اع تي نوك أظاهن البق 
7 - العالم بريشة فنان 12 
الفن التشكيلٍ في العراق 000000 20 
المراجع دن م سنت ا مسحي و ا ا ا ا و ا ال 1 
فهرس الصور ل ل ل امجوقة ادا تاو واي متي ور تله وسو را ان رو رقنا وجل امم 3 برل جا في الجا وطو و د وا م 
فهرس 001311210 ا ا 2000 


١ 


© فكرة هذا العمل 


بدأث فكرةٌ هذا العمل بحديث جرى بيني ود. خير الدين حسيب. المدير العام لمركز دراسات الوحدة 
العربية» في بداية صيف سنة ٠٠١7‏ حول برنامج عمل المركز. وكنثُ عرضتُ عليه في جملة ما عرضتٌ ‏ فكرة 
هذا العمل الموسوعيّ المكرّس لكتابة تاريخ للثقافة العربية في القرن العشرين بعد إِذٍ انصرم القرن وأضحَتٍ 
الحاجة إليه ماسّة ؛ على أن يكون هذا جزءاً وَل من مشروع أشمل يتناول الثان منه تاريخ السياسة والمؤسسات 
السياسية في الوطن العربي في القرن العشرين. وإِذ استحسن د. حسيب الفكرةً ورأى فيها اقتراحأ جديرا 
بالاهتمام» طلب مني على عادته مع صاحب كل اقتراح - إعداد مُسَوَدَةٍ مشروع في الموضوع لعرضه على اللجنة 
التنفيذية للمركز؛ وأغلّمني بأن ظروف المركز المالية لا تسمح له آنئذ ‏ بتنفيذ هدا المشروع الكبير حتى لو حَصّل 
على موافقة اللجنة التنفيذية» واعداً بأنه سيبُذل جهده لتوفير تمويل له من خارج موارد مركز دراسات الوحدة 
العربية : على جاري عادةٍ درج عليها كلّما حاصرت المركرٌ ضائقةٌ مادّية حدَّت من قدرته على الإنتاج والحركة. 


ولقد عكفتٌ. لفترة أسبوعينٌ» على إعداد مسوّدة المشروع بجزأيّه: الثقافة والسياسة. وكان على تلك 
المسوّدة أن تتناول الموضوع من جوانبه كافة: أن تبرّر أهميته من طريق تسليط الضوء على مجمل الأسباب 
التي تفرض الحاجة العلمية إليه؛ وأن تستعرض - على وجه التفصيل - موادّه التي ستكون موضوع كتابة» 
وقائمة من سيكتبها من الباحثين» وحجم كل مادة» والفترة الزمنية المرصودة لإعداد كل مادة. ولستُ في 
حاجة إلى بيان مقدار الصعوبة التي واجهتني عندما تحوّل المشروع من فكرة ذهنية إلى مخطط عمل. ذلك أن 
سعََّهُ الزمانية (قرنٌ كامل)» والمكانية (الثقافة والسياسة فى البلاد العربية كافة)» والمعرفية (قطاعات الثقافة 
العربية: الفكرية والأدبية والفنية» ومؤسسات الدولة والسلطة والأحزاب السياسية في البلاد العربية كافة) 
تفوق إمكانيات الفرد الواحد ومداركه. فإذا كانتٍ الهندسة التصؤرية التي وضعئها للمشروع تسمح لي - 
شخصياً ‏ بأن أخطط بقدر نسبئ من الدقة لبعض مجالات الثقافة العربية» كالفكر الفلسفي والتاريخي 
والسوسيولوجي والسياسي والدض و إلى حدٌ ما الاقتصاديء, أو كالشعر والرواية والموسيقا لانّصَالي بهذه 
الميادين الغقافية» فهي لا تسم حلي بأن أخطط - بارتياح ‏ لمجالات أخرى مثل الفكر القانوني والتربوي 
والعلمي؛ فبعضها أكاد أن أَجْهّله (الفكر القانوني» والعلمي» والفن التشكيلي. والعمارة»» وبعضها الآخر 
أكادُ أن لا أعرف عنه إلا القليل الذي تضيق مّعه مساحةٌ القدرة على تحديد موضوع المادة المطلوب كتابتها 
واسم الباحث المناسب لتحريرها. وينطبق الأمرُ عيه على الجزء الثاني المتعلق بالسياسة والمؤسسات في الوطن 
العربي. فحيث كان في وسعي أن أستفيد من بعض ما لديّ من معرفة نسبية بالحياة السياسية والحياة الحزبية 
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في المغرب ولبنان وفلسطين ومصر وسورية والجزائر واليمن والعراق والكويت والسودان والبحرين» كي 
أضع تخطيطاً للمادة» فقد كنت أجهل - أو أكاد ‏ ما يدور من حقائق سياسية وحزبية في ليبيا والسعودية 
وعُمان وقطر والصومال. ولم تكن معرفتي الزهيدة بالحياة السياسية في الأردن وتوتس وموريتانيا؛ تسمح في 
بأن أضع ذلك التخطيط بقدر من الارتياح. 


حاولتُ ‏ مع ذلك - أن أتجاوز هذا العائق إِمّا باستشارة بعض الأصدقاء الباحثين لاقتراح موضوعاتٍ 
أو أسماءء وإن كان ذلك محدوداً جداًء وإما بترك بعض الفراغات فى أسماء كتّاب بعض المواد إلى حين 
مناقشة المشروع باعتباره مسوّدة أولى وليس مخططأً نهائياً. وأمكن بذلك إعداد مسوّدة مكتملة (إلا من خانات 
قليلة) وإرسالها إلى المدير العام للمركز. وقد عُرضت على اجتماع اللجنة التنفيذية للمركز بتاريخ (4/0/ 
00 التي وافقت عليها مقرَّرةَ الفصل بين الجزء الخاص بالثقافة والجزء الخاص بالسياسة» وإيلاء الأول 
يهنا أرلوية فى الإنتمان. وهكذا: اخذت فكرة ة الكتاب طريقها إلى التحقق. 
© في أهمية مشروع كتاب الحصيلة 

لعل من نوافل القول أن يقع التذكير» في هذا المعرض؛ ببعض ما هو في حكم البداهات في ميدان 
البحث العلمي» وأوَّلهُ أن البحتٌ هذا لا يتقدّم» وقد لا يُكتّب له أن يقوم ويستقيم له أمرء إن لم تتوافر له 
البيئة والأدوات والبّنى التحتية الثقافية. ولسنا نقصد بالبيئة ‏ هنا البيئة السياسية والاجتماعية» وإنما البيئة 
الثقافية والعلمية في المقام الأول. وَإِذّْ تشمل عبارة البيئة الثقافية والعلمية مجموع المحيط الذي يؤطر عملية 
إنتاج المعرفة والأفكار والقيم الثقافية» من جامعاتٍ ومراكز للبحث العلمي ومؤسسات ثقافية ومكتبات أو 
خزانات عامة» ناهيك بالجمعيات الثقافية ودور النشر وسواهاء فإن الذي نعنيه بها معنى حَصّريًا ‏ في السياق 
الذي نحن فيه هو الوسائل الضرورية التي بها يتوسّل البحث العلمي ولا يكون عنها في غَناء؛ ومن أهمها 
وأؤلاهاء في ما سِمُناء الموسوعات والأطالس والأنطولوجيات المعرفية والقواميس والمعاجم . .. إلخ. أي 
الأدوات التي تُشكل عُدَّة العمل في حقل البحث. ولسنا نتزيّد في القول إن الثقافة العربية المعاصرة تعاني 
فقراً حاداً في هذه الوسائل والأدوات» على قيمة ما بُذل من جهُْد في توفير بعضها في العقود الأخيرة من 
ا الا ا ايه 
بل إنه دون ما كانت الثقافةٌ العربية قد وَّرئهُ لنفسها في عهدها المنتج قبل قريب من ألف عام. 


تقتضينا الأمانةُ أن نعترف لبعض رواد النهضة الثقافية العربية» في القرن التاسع عشر ونصف العشرين 
الأولء بجميل مساهمتهم في تزويد المكتبة العربية بأعمال كانت في مقام النصوص التحتية الارتكازية 
للثقافة العربية. اشتغال الشدياق والبستاني على اللغة العربية تطويراً وتجديداً واشتقاقاً وتوليداً مثلٌ جل 
لذلك؛ وتأريخ جورجي زيدان للميراث الحضاري العربي في كتابه الجامع : تاريخ التمدّن الإسلامي”"' مثلّ 
لان العكل وضع فى تضرف" البونه اده ثر داقر الكة والتوع والتنظيع؛ والتاريخ الثقافي الموسوعي الضخم 
والغنيّ الذي وضعه أحمد أمين في ثلاثيته”' فجر الإسلام؛ ضحى الإسلام. ظهر الإسلام مثال للعمل الذي 


.)١991/ جورجي زيدان, تاريخ التمذن الإسلامي. ؟ ج (القاهرة: دار مكتبة الحياق,‎ )١( 

(؟) أحمد أمين: فجر الإسلام: يبحث عن الحياة العقلية في صدر الإسلام إلى آخر الدولة الأموية» موسوعة أحمد أمين الإسلامية (بيروت: 
دار الكتاب العربي» 484 ضحى الإسلام» “'ج (بيروت: دار الكتاب العربي» زد. ت.]). وظهر الإسلام» أجء موسوعة أحد أمين 
الإسلامية؛ ط ه (بيروت: دار الكتاب العري» .)١1959‏ 
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كتبَ تاريخاً ثقافياً شاملاً لا غنى للبحث العلمي عنه؛ والمعاجم والقواميس التي صدرت منذ ستينيات القرن 
العشرين الماضى وفّرت قاعدة معطيات لغوية واصطلاحية لا بديل منها؛ وبعض الموسوعات التى أعدّها 
أفراد أو مجموعات عمل في ميادين مختلفة» كالفلسفة وعلم النفس وعلم الاجتماع والعلوم التسا س4 
في جملة ما ساهم في توفير مثل تلك القاعدة من المعطيات للبحث والباحثين. . . إلخ؛ غير أن ذلك كله 
على عظيم أهميته - لا يكفي ولا يُشْبِعُ حاجة موضوعية تفرض نفسّها. ذلك أن عملا علمياً واحداً ‏ ولكنه 
موسوعيّ ‏ وضَّعَهُ المستشرقون هو الموسوعة الإسلامية لم يستطع المفكرون العرب في القرن العشرين أن 
ينجزوا مثيلاً له: لا في الكمّ ولا في النوع؛ وكتاب واحدٌ مثل: تاريخ الأدب العربي”" لبروكلمان يعادل - 
بل يفوق ‏ كل التاريخ العربي المعاصر للأدب العربي القديم. 


ليس في هذا حطٌ من قذر العقل العربي أمام العقل الغْري؛ لكنه يسججل حقيقة قصور العرب عن أن 
يشتغلوا على تاريخهم الثقافي بمثل ما اشتغل به عليه غربيون من خارجه. على أنه ليس قصوراً على هذا 
الصعيد من المقارنة بغيرهم فحسبء وإنما هو قصور يتبين على صعيد المقارنة بما فعله أجدادهم قبل مئات 
السنين. إن الأعمال اللغوية والقاموسية والمعجمية التي وضعها رجال مثل الفراهيدي وابن النظير 
والفيروزأبادي والزبيدي وغيرهم في الماضي لا نجد لها نظيراً في القيمة في الحاضر. وكما وَضَّعّ «كتاب 
العين» والقاموس المحيط ولسان العرب وتاج العروس وغيرها الثروة اللغوية العربية في تصرف الثقافة 
والإبداع لقرون» وضعت المعاجم المختصة مثل معجم البلدان ومعجم الأدباء مادة غنية من المعلومات في 
تصرّف أجيال من العرب. وشبيه ذلك نجده في الفهرست لابن النديم» وفي كتب الطبقات» طبقات 
الصحابة والأدياء والفقهاء. وفي كتب تاريخ الفكر والفرق مثل الفرق بين الفرق للبغدادي» ومقالات 
الإسلاميين لأبي الحسن الأشعريء ولملل والنحل لأبي الفتح الشهرستاني» والفصل بين الأهواء والنحل 
لابن حزم. بل إِنَا لَتَجِدُ تلك المادة الموسوعية حتى في كتب مثل الحيوان والبيان والتبيين للجاحظ. والأغاني 
لأبي الفرج الأصبهاني, والعقد الفريد لابن عبد ربّه» وعيون الأخبار والمعارف لابن قتيبة» وسواها من 
أعمال أرَخت للفكر والثقافة والأدب. وكما أن هذه الأعمال درّنت معطيات الثقافة العربية فى عهد 
ازدهارها وأرّحْتْ لهاء كذلك مَذَّعَا بمادة مجموعة منظمة تبني تاريخاً لتلك الثقافة في وعي قارئها. ‏ ' 

هذا كان حال الغربيين مع ثقافتنا وحالٌ أجدادنا مع الثقافةٍ عينها. أما نحن اليوم» فنعاني نقصاً حاداً 
في هذه الموارد التي لا تستطيع الثقافةٌ الاستغناء عنها. وهذا من الأسباب التي دفعتنا إلى التفكير في مثل 
هذا المشروع؛ على ما في إنجازه من صعوبات عدة يعرفها كل من جرّب إدارة عمل ثقافيَ جماعيّ من هذا 
النوع؛ وعلى الرغم من كلفته المادية العالية التي تحمّلها المركز في ظروف كان ينوء فيها بثقل الضائقة المالية 
الخائقة. 

عد 


يحاول هذا العمل» الذي نقدّم» أن يكتب تاريخاً للثقافة العربية خلال مئة سنة (القرن العشرين) في 
فروعها كافة: الفكر» العلوم الإنسانية والاجتماعية» اللغة» العلوم ‏ الآداب» الفنون. ل بأن هدفاً 
من هذا النوع لا يتحقق في ملَّدٍ أو مجلدين أو أربعة» ولا يكون إلا حصيلة جملةٍ من الأعمال أوسع تُنُجزها 


(9) كارل بروكلمان» تاريخ الأدب العربي» تر حمة وتحقيق عبد الحليم النجار» 5 ج (القاهرة: دار المعارف » ١994‏ ). 
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فؤنستات وجتموعات عمل غدلقة ومنتوعة » فإننا حاولنا .عند تخططه - أن تنشد عدا من السّعة والشتمولية 
فيه بحيث يغطي أوسع ما يمكن من مساحات الإنتاج الثقافي العربي» ودائرةً أعرض من مدارسه وتياراته 
ورموزه. لكننا ندرك؛ في الوقتٍ عينِهء تواضعٌ المتحمّق من هذا الهدف» بل نسلم ‏ سلفاً ‏ بأنه دون ما 
تطلّعنا إليه عند تخطيطه. ولسنا هنا في معرض تبرير ما قد يبدو من نقص أو قصور في بعض حقول هذا 
العمل ومواذه. فالنقص لا مَهْربٍ منه لأن من المستحيل أن نغطي كل شيء في الإنتاج الثقافي خلال مئة 
سلة. ولكن الذي لا نستطيع أن نخفيه هو أن الكثير من مواد هذا العمل التي وُضعت في هيكلية التخطيط 
ولم تُبْصِرٍ النور عند النشر لم تُنِجَز بسبب اعتذارات كثيرين - من ذوي الاختصاص - عن عدم إنجازها 
لدواع مختلفة» وخاصة في حقول التربية والعلوم والدراسات اللغوية والقانونية والموسيقا والعمارة والفن 
التشكيلي. ولقد كان الشعور بتواضع ما أنجزناهُ في أساس عَنُونتنا له بأنه حصيلة أوّلية: تعبيراً مطابقاً من 
وجدء وإفصاحا عن حاجة إلى مزيدٍ من وجه اخر. 

ومع ذلك» نزعم أننا وفرنا للقارئ العربي بهذا العمل قاعدة معطيات غنية عن تاريخ الثقافة العربية 
في القرن العشرين» تسمح له بإلقاء نظرة بانورامية على خريطتها واتجاهاتها وتطورها. ونعتزء في الوقتٍ 
عينِه» بأن الذين ساهموا في كتابة هذه الحصيلة من المشهود لهم بحُسن الدراية في المجالات التي كتبوا فيها. 
© مراحل التنفيذ ومشاكله 

بعد موافقة اللجنة التنفيذية لمركز دراسات الوحدة العربية على المشروع الذي قدَّمه كاتب هذه السطورء 
كُلّف الأخير بالإشراف على تنفيذه» وشكل المركز لجنة استشارية عهد إليها بمناقشة مخطط الجزء الأول من 
المشروع» وإدخال ما يحتاج إليه من تعديلات عليه. وتألفت اللجنة (حسب الترتيب الألفبائي) من: د. أحمد 
يوسف أحمد (مصر)؛ د. أنطوان زحلان (فلسطين)؛ أ. ميل مطر (مصر)؛ د. خير الدين حسيب (العراق)؛ 
د. رضوان السيد (لبنان)؛ أ. سمير كرم (مصر)؛ أ. رفعت الجادرجي (العراق)؛ د. عبد العزيز الدوري 
(العراق)؛ د. فيصل دراج (فلسطين)؛ أ. محمد جمال باروت (سورية)؛ د. محمود عبد الفضيل (مصر)؛ 
د محمود أمين العالم (مصر). 

عقدت اللجنة اجتماعها الأول في بيروت بتاريخ 1١‏ كانون الثاني/ يناير 5 27١١‏ ناقشت فيه مخطط 
المشروع» وأقرَّنه بصيغته بعد تعديلات على أسماء بعض الكتاب المقترحين لتحرير مواد منه» وفوّضتٍ 
المشرف اختيار أسماء كتّاب آخرين في حال اعتذارٍ من اعتذر عن عدم الكتابة» ثم ناقشت مقدار المكافات 
المالية المرصودة لكل مساهمة على قاعدة معايير الحجم الكمّي لكل مادة» تاركة للمدير العام للمركز تقدير 
الأمر في ضوء إمكانيات المركز وميزانيته. ثم بدأ المشرف على المشروع عملية التنفيذ» من مراسلة الكتّاب 
والباحثين وتكليفهم بالكتابة في العناوين المطلوبة منهم» ومتابعة إنجازهم لما كلفوا به. 

وعقدت اللجنة اجتماعها الثاني فى بيروت (نيسان/ أبريل 5 )3١١‏ لمتابعة سيْر التنفيذ وللتداول في آلية 
إخضاع المواد المحّرة للتحكيم. وكان رأي المشرف أن تكون اللجنة الاستشارية هي نفسها لجنة التحكيم» 
على أن تستعين بمن تراهُ من الباحثين من خارجها لتستفيد منه في إبداء الرأي في المواد. ثم اجتمعت آخر 
اجتماع لها يلاه دوه من أعطائها ل ا د ومن حينها لم تجتمع. كما أن 
وظيفة التحكيم العلمي التي أسندت إلى أعضائها تعتّرت» الأمر الذي فرض البحث عن محكمين آخرين من 
خارجهاء خاصة بعد أن وقع عبء التحكيم على المشرف وعلى عضو اللجنة أ. محمد جمال باروت. 
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ولقد كانت النية أن يتكثف الجهد لإنجاز المشروع في نهاية سنة 7٠٠١6‏ كي يصدر في سنة .70١5‏ 


لكن طائفة من الأسباب تضافرت كي تحول دون تعجيل الظفر وكي تمدّد العمل فيه إلى سنة .7٠١4‏ وفي 
جملة تلك الأسباب وأكثرها تأخيراً للعمل ثلاثة أسباب : 


أولها عدم قدرة عدد غير قليل من الباحثين ‏ الذين وافقوا على المساهمة في تحرير بعض مواد الكتاب - 
على الالتزام بتقديم مساهماتهم في المواعيد المضروبة لهم لتسليمهاء بسبب ضغط الظروف الشخصية أو 
الملوضوعية. وما كانت سلسلة مراسلات التذكير الدوري لهم وقد فاق بعضّها أحياناً عدد أصابع اندلو 
لِتْقَعَ في الحثُ أو الإحراج» حتى أن بعض من التزموا بتقديم تلك المساهمات في بحر ثلاثة أشهر أو أربعة 
أخذ منهم تنفيذ التزامهم ثلاث سنوات أو أربع. وبمقدار ما كان التواصل في هذا الشأن مرهقاً ونتائجه 
محبطة» كان العمل يتأخر ويترحّل من موعدٍ إلى آخر. ويكفي بياناً لحجم الضغط الذي فرضه هذا الوضع 
على إنجاز الكتاب أن أكثر من 8١‏ بالمئة من موادهٍ كان جاهزاً في أواخر سنة 25٠١5‏ غير أن البواقي 
عَلّقتِ التنفيذ فَعَطل الجر ه الكلّ! وما كنا لنرغب في أن نصرف النظر عن الالتزام مع من لم يلتزم فنغيّر 
الأسماء والتكليفات؛ كنا ننتظر - مع سيْل مراسلات التذكير ‏ أن يحمل الباحث نفسّه على الاعتذار بنفسه 
عن عدم قدرته على الالتزام بتسليم المادة المكتوبة. وقد حَصّل بعضٌ من ذلكء ولكنه حصل لامأ وبعد لأي. 
وما اضطررنا إلى تغيير الأسماء والتكليفات إلا فى السنة الأخيرة »)350١9(‏ وبعد أن تجاوزت المهلة حمس 
ننتوات .كينا الأمين والمترهن أن أقضاها أربعة شهور] 


وثانيها ما كان من أمر اعتذارات كثيرة من بعض من استكتبناهم, وما رنَببْهُ من نتائج على إيقاع 
العمل. كناء منذ البداية» نتوقع اعتذارات عن عدم المساهمة في الكتابة لأسباب عديدة ومفهومة؛ وكان في 
الحسبان - بل في المخَطط له والمرسوم - أن تقع الاستعانة بأسماء بديلة في حال الاعتذار. لكن المشكلة أن 
عدداً كبيراً من الذين راسلناهم في شأن المساهمة» طالبين منهم على جزي العادة ‏ تأكيد موافقتهم على 
المشاركة في العمل» ٠»‏ بكتابة مادة أو أكثرء ءلم يرُدُوا على المراسلات ولا وفروا للمركز فرصة معرفة ما إذا 
كانوا موافقين على المساهمة أم يعتذرون عنها. وكثيراً ما أخذ منا الأمر أشهراً عدة لكي نعرف ذلك! وكان 
لذلك أثره في تأخير الإنجاز. 

أما ثالثهاء فيتمثل في التعتّر الذي أصاب عملية تحكيم المواد فألقى أكثر العبء في ذلك على المشرف 
وعلى عضو اللجنة الاستشارية أ. محمد جمال باروت وعلى عدد محدود من المحكمين ‏ من خارج اللجنة 
الاستشارية ‏ الذين التجأنا إليهم للمساعدة في قراءة المواد وإبداء الرأي في مدى صلاحيتها للنشر أو في 
مدى التزامها المعايير المقررة. 


ولقد حاولنا مواجهة هذه الصعوبات بما في الوسع من الصبر وَالْجلّد والمثابرة» وأمكن تذليل بعضها 
بالتغاوت”سبو الركر والباجتن المكلقين بكتانة المواد» فيما التتقميي حل يعضها الآحن. وهو ما جد ينال 
صرف النظر عن أكثر من عشرين مادة اعتّذِر عن كتابتها من قبل باحئين متخصصين (خاصة في العلوم 
والقانون والتربية واللغة والفنون التشكيلية)» ولم نجد تجاوباً كاملا من آخرين لكتابتها. كما صرفنا النظر - 
مضطرين - عن القسم الخاص بالعمارة لصعوبة تنفيذه. 
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قمنا_أ. محمد جمال باروت وأنا - بتحرير مواد هذا الكتاب وتهيئتها للنشر. وكان التحرير منقطعاً 
بسبب عدم توفر المواد كاملة تحت تصرف المحررين. ولم نشأ أن نتدخّل في المواد: مضموناً أو صياغات» 
إلا في الحدود التي تقتضيها الحال: لغة أحكام القيمة» تدقيق لمات شطب زوائد واستطرادات . . 
إلخ» إذ لما كان الأمر يتعلق بكتابةٍ حصيلة ثقافية؛ ولما كانت هذه الكتابة في معناها الذي حددناءٌ لها - 
والمتناسب مع تقاليد الموسوعات وكتب التاريخ الثقافي - هو العرض الموضوعي» فقد كان علينا في التحرير 
أن نحرص على تشذيب المواد من مفردات الأحكام المعيارية ما استطعنا إلى ذلك سبيلاء بدون النيل من حق 
كاتبيها في تسجيل الرأي فيها. 
يُنْشَّر هذا الكتاب في قسمين» يتضمن القسم الأول منه المواد التي تقع تحت باب الفكر من فلسفية 
وسوسيولوجية وتاريخية وتربوية وقانونية ولسانية ولغوية. . . ؛ بينما يتضمن القسم الثاني منه المواد المتعلقة 
بمجالات الأدب والفن من شعر ورواية وقصة ومسرح وسينما وموسيقا وغناء وفن تشكيلي. ومجموع المواد 
في القسمين معا ١98‏ مادة ١١5(‏ مادة منها في القسم الأول» و8 مادة في بلح اللا مامد 
المساهمين في كتابتها من الكتّاب والباحثين العرب فيبلغ 57 كاتباً من مختلف الأقطار العربية» ومن 
تخصصات فكرية وثقافية مختلفة. وليس في مُكْنِنَا أن نقول إن هذا العليقك الواسع من الكتاب المساهمين في 
تحرير مواد هذا الكتاب يمئلون» على نحو من التوازن؛ الخريطة الجغرافية للمجتمع الثقافي العري بجهاتها 
كافة؛ فلقد كان ذلك ما أملناه في الأوّل وراسلنا الكتّاب في شأن المساهمة في العمل على أساسه؛ أي على 
نحو راعينا في استكتاء بهم مشاركة عدد أوسع منهم من بلدان عربية مختلفة. غير أن عدم استجابة كثيرين 
للدعوة إلى الكتابة فرض خريطة أخرى بدا فيها حضور ساحات جغرافية أظهر من حضور أخرى. 
وما أغناني عن القول إن هذا الكتاب ما كان لِينْصِرَ النور لولا رعاية المدير العام لمركز دراسات الوحدة 
الغوبيةره؛ حير الدين جني للمشرو : وحوية التخصي فل تؤنين الدعم المادي والعتورئ له مبتى في 
الظروف التي كان يعاني فيها المركز ضيقا مالي شديداً. فله مِنْ كل من ساهموا فيه» ومني شخصياً. عبارات 
الامتنان والشكر. 
المشرف 
د. عبد الإله بلقزيز 
8 أيلول/ سبتمبر ٠٠١9‏ 


إبراهيم الأنصاري 
أحمد ماضي 


أحمد موصلل 


إدريس بلمليح 


انطوان زحلان 


بشار عواد معروف 
بشير نافع 


رياض عصمت 


المشارحون 


(المغرب) 
(الأردن) 


(لبنان) 


(اللقرين) 
(فلسطين/ لبنان) 


(العراق) 


(مصر) 


(سورية) 


(سورية/ الولايات المتحدة) 


(سورية) 


شاعر وناقد. 

أستاذ الفلسفة في الجامعة الأردنية. من مؤلفاته : «ساطع الحصري: 
الدين والعلمانية». 

أستاذ العلوم السياسية والدراسات الإسلامية في جامعة بيروت 
الأميركية. من مؤلفاته: «موسوعة الحركات الإسلامية فى الوطن 
العربي وإيران وتركيا»؛ «صور الغرب في العالم الإسلامي». 

أستاذ جامعي - ناقد أدبي. 

مستشار دولل فى شؤون السياسة العلمية والدراسات المستقبلية 
وبناء المؤسيبات. من مولفانه: «العرب وتديات العلم والتقانة : 
تقدم من دون تغيير»» 7العلم والسياسة العلمية في الوطن العربي» 
مؤرّخ. عضو هيئة البحث في الجامعة الأردنية. 

أستاذ التاريخ الإسلامي والدراسات الإسلامية في عدد من 
الجامعات البريطانية. من مؤلفاته : «الإمبريالية والصهيونية والقضية 
الفلسطينية»؛ «العراق: سياقات الوحدة والانقسام». 

أستاذ الفلسفة فى جامعة القاهرة. من مؤلفاته: «التراث 
والتجديد). من العقيدة إلى الغورة» (6 أجزاء)» «الدين والثورة 
في مصر» (8 أجزاء) 

صحفي وكاتب روائي. من أعماله الروائية : «دع عنك لومي»» 
«أوراق الحب»» "بريد عاجل». 

باحث زائر في قسم دراسات الشرق الأوسط في جامعة جورج 
واشنطن. مؤسس ومدير مركز دمشق لدراسات حقوق الإنسان. من 
مؤلفاته : «مسيرة حقوق الإنسان في العالم العري»» «ربيع دمشق : 
قضاياء اتجاهات». نهايات). 

قاصٌ وناقد ومخرج مسرحي» وأكاديمي.تسنمٌ مناصب حكومية 
عدة. كان وزيراً للثقافة .70٠١‏ أخرج مسرحيات عالمية وعربية 
عدة. وكتب السيناريو والحوار لعدد من التمثيليات والمسلسللات 
التلفزيونية. ألّف 7" كتاباً بين مسرحيات وقصص ونقد. 
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"١‏ سعيد يقطين 


1 سليم سحاب 


4 شمس الدين الكيلاني 


65 طارق البشري 


5 طاهر البنى 
1١‏ عبد الإله بلقزيز 


عبد الله التركماني 


165 عبد السلام بن ميس 


3 عبد السلام طويل 


->١‏ عبد السلام المسدي 


؟"- عبد العالي بوطيب 


(المغرب) 


(فلسطين/ مصر) 


(سورية) 


(سوزية) 


(اللغرب) 


(سورية) 


(المغرب) 


(المغرب) 


(تونس) 


(المغرب) 


أستاذ في شعبة اللغة العربية ‏ كلية الآداب والعلوم الإنسانية ‏ 
جامعة محمد الخامس - الرباط. من مؤلفاته: «الرواية والتراث 
السردي : من أجل وعي جديد بالتراث»» «من النص المترابط : 
مدخل إلى جماليات الإبداع التفاعلي). 

من كبار أساتذة الموسيقا في الوطن العربي. يتولى إدارة اامؤسسة 
المبدع العربي» التي أسسها ويشرف عليها؛ وهي مؤسسة تُعنى 
باكتشاف ورعاية المواهب الواعدة فى جالات الغناء والعزف 
والتلسينم وقيادة ورائن العينان القندية» وإقامة الندوانت الموسيقنة 
في الوطن العربي. 

باحث فى الفكر الإسلامى. من مؤلفاته: «مصير الجماعة العربية»)» 
«أزمة الماركسية (التاريخ والمصير)». 

نشأ فى أسرة عريقة بالأدب والعمل الدينى والقانون» عُنى بالفكر 
الإسلامي فقهاً وتشريعاً. نائب رئيس مجلس الدولة سابقاً. من كبار 
المستشارين القانونيين. من مؤلفاته : «الحركة السياسية في مصر 
6--905١24ء‏ «المسلمون والأقباط فى إطار الجماعة الوطنية»)» 
#بين الإسلام والعروبة» (جزآن). . 

فنان تشكيل » وناقد فني. 

أستاذ الفلسفة في كلية الآداب والعلوم الإنسانية ‏ جامعة الحسن 
الثاني الدار البيضاء . من مؤلفاته : «من النهضة إلى الحداثة». «(نقد 
الخطاب القومي»» «تكوين المجال السياسي الإسلامي: النبوة 
والسياسة»» «العرب والحداثة : دراسة في مقالات الحداثيين». 
دكتوراه في التاريخ المعاصر. عُني بالشؤون الإستراتيجية. من 
مؤلفاته: «مقاربات حول قضايا التنمية والديمقراطية وحقوق 
الإنسان في الوطن العربي»» «الفضاء العربي وتفاعلاته في التاريخ 
المعاصر». 

أستاذ الفلسفة والمنطق ‏ كلية الآداب والعلوم الإنسانية ‏ جامعة 
محمد الخامس - الرباط. 

دكتوراه في القانون العام والعلوم السياسية ‏ جامعة القاضي 
عياض - مراكش. من مؤلفاته: «الدولة العربية في مهب الريح: 
دراسة في الفكر السياسي عند برهان غليون»» «إشكالية الحداثة 
والموقف من التراث لدى علي أومليل» [مع آخرين]. 

أكاديمى» من علماء اللغة العربية. شغل مناصب رفيعة؛ كان وزيراً 
للتعليم العالي والبحث العلمي (1988-41)؛ وسفيراً لدى 
المملكة العربية السعودية .)١94١-90(‏ نال جوائز عدة؛ منها: 
الجائزة التقديرية للجمهورية التونسية فى اللغة والأدب. من 
مؤلفاته: «النظرية اللسانية والشعرية فى التراث العربي من خلال 
النصوص»» «التفكير اللساني في الفينارة العربية». 
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*؟'- عبد الغنى عماد 


4 عبد الفتاح الحجمري 


(لبنان) 


(المغرب) 


6 عبد القادر الفاسي الفهري (المغرب) 


1 عبد اللطيف فتح الدين (المغرب) 


1" - عبد المجيد خليقي 


32> عزت عمر 
3-18 علٍ بن محمد 


٠‏ على محافظة 


١‏ عمر كوش 


فاروق عبد الله 


9" فاضل الربيعي 


(المغرب) 


(سورية) 


(الخزائر) 


(الأردن) 


(سورية) 


(العراق/ هولندا) 


دكتوراه في علم اجتماع المعرفة. أستاذ في الجامعة اللبنانية ‏ معهد 
العلوم الاجتماعية (الفرع الثالث). من مؤلفاته : «السلطة في بلاد 
الشام في القرن الثامن»؛ «الوحدة العربية الوعي الملتبس 
والمشروع المؤجل»» «الحركات الإسلامية في لبنان ‏ إشكالية الدين 
والسياسة في مجتمع متنوع'. 

أستاذ التعليم العالي ‏ جامعة الحسن الثاني كلية الآداب والعلوم 
الإنسانية ‏ بنمسيك بالدار البيضاء. من مؤلفاته: «عتبات النص» 
البنية والدلالة»؛ «التخييل وبناء الخطاب في الرواية العربية»» 
«تخيّل الحكاية». ١‏ 

أستاذ باحث وخبير لساني دولي. رئيس مؤسس لجمعية اللسانيات 
بالمغرب. نال جوائز عدة؛ منها: جائزة الاستحقاق الكبرى فى 
الثقافة والعلوم» وزارة الثقافة المغربية (1995)» جائزة الملك فيصل 
فى اللغة والآداب» الرياض .)25١١5(‏ من مؤلفاته: «اللسانيات 
واللغة العربية»» «المعجم العربي»» «أزمة اللغة العربية بالمغرب». 
أستاذ مساعد ‏ جامعة الحسن الثاني كلية الآداب والعلوم 
الإنسانية ‏ بنمسيك بالدار البيضاء. له العديد من البحوث باللغتين 
العربية والفرنسية» في فلسفة العلوم؛ والمنطق, والفكر 
الإسلامي » والعربي المعاصر. 

أستاذ فلسفة وباحث. أعد أطروحة الدكتوراه )7٠١1(‏ بعنوان 
«المنهجية الأركونية في الدراسات الإسلامية». 

تاقد أدجبي. 

دكتوراه دولة في اللغة العربية وآدابها. أستاذ التعليم العالي ‏ جامعة 
الجزائر. تسنم مناصب رفيعة في الدولة؛ منها: وزير التربية 
».)١947-١4940(‏ وسفير الجزائر بالقاهرة .)١1545-19917(‏ من 
مؤلفاته : «ابن بسام وكتاب الذخيرة»» «الشواهد النقدية من العصر 
الجاهل إلى البداية عصر التأليف» «النثر الأدبي الأندلسي في القرن 
لدي 0 
أستاذ التاريخ في الجامعة الأردنية. عمل في وزارة الخارجية 
الأردنية؛ ثم عمل رئيساً لجامعة مؤته بالأردن. من مؤلفاته: 
«بريطانيا والوحدة العربية 224)5١60 -١4156(‏ «فرنسا والوحدة 
العربية »20)50٠١ -١94156(‏ «الديمقراطية المقيدّة: حالة الأردن: 
24١994-48‏ «ألمانيا والوحدة العربية(5 195 .2)١9946‏ 
باحث في الفكر السياسي. من مؤلفاته: «أقلمة المفاهيم: تغاير 
المفهوم في ارتحاله»» «الراديكالية الأميركية», «الحرب على العراق 
ورهانات المستقبل». 

ناقد مسرحي. 

روائي؛ صحافيء ناقد. من مؤلفاته: «فلسطين المتخيلة: أرض 
التوراة في اليمن القديم» (مجلدان)», «السؤال الااخر»» «الشيطان 
والعرش»» ومن رواياته: «عشاء المأتم؟» اتمرات الصمت). 
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8 كمال عبد اللطيف 


انث 


؟4- 


و 


فاضل الكواكبي 
فخري صالح 


فؤاد المرعي 


كمال رمزي 


ماري الياس 


محمد جمال باروت 


(سؤزية) 


(فلسطين/ الأردن) 


(سورية) 


(فلسطين/ الأردن) 


(مصر) 


(المغرب) 


(العراق) 


(فلسطين/ سورية) 


(سورية) 


محمد حلمي عبد الوهاب (مصر) 


مخرج وناقد سينمائي. 

باحث ومترجمء وناقد. نال جوائز عدة؛ منها: جائزة فلسطين 
للنقد الأدبي »)١3917(‏ جائزة غالب هلسا .)35٠١7(‏ من مؤلفاته : 
في الرواية الفلسطينية», (في الرواية العربية الجديدة». «إدوارد 
سعيد : دراسة وت ر حمات)». 

أستاذ علم الجمال والنقد والأدب الحديث في قسم اللغة العربية» 
كلية الآداب والعلوم الإنسانية ‏ جامعة حلب. من مؤلفاته : «الوعي 
الجمالي عند العرب قبل الإسلام»؛ «الجمال والجلال دراسة في 
المقولات الجمالية»» «في اللغة والتفكير». 

دكتوراه في الآداب» جامعة تولوز بفرنسا. ناقد أدي. من مؤلفاته: 
«نظرية الرواية والرواية العربية»» «قضايا وشهادات» (/ مجلدات)» 
«الذاكرة القومية في الرواية العربية: من زمن النهضة إلى زمن 
السقوطا. ْ 

ناقدء وكاتب سينمائي وتلفزيوني. من مؤلفاته : «الإنسان المصري 
على الشاشة»» (دراسات في السينما المصرية»)» «نجوم السينما 
المصرية: الجوهر والأقنعة». 

أستاذ الفلسفة السياسية والفكر العربي المعاصر ‏ شعبة الفلسفة - 
كلية الآداب ‏ جامعة محمد الخامس - أكدال ‏ الرباط. من مؤلفاته : 
«الإصلاح السياسي في المغرب» التحديث الممكن. التحديث 
الصعب»؛؛ «المعرفي» الإيديولوجي»ء الشبكيء؛ تقاطعات 
ورهانات»» (أسئلة النهضة العربية: التاريخ؛ الحدائة» التواصل». 
تخرّج في كلية الآداب ‏ جامعة بغداد ‏ قسم الصحافة والإعلام. 
صحافى» ناقد. من مؤلفاته : «رسائل السياب»» «سؤال الحرية؛. 
«الاكتشاف والدهشة : حوار في دوافع الإبداع مع جبرا إبراهيم 
جبرا». 

دكتوراه في المسرح. أستاذة في قسم اللغة الفرنسية وآدابها ‏ كلية 
الاداب ‏ جامعة دمشق. من ترجماتها من الفرنسية إلى العربية : نص 
ليدي سالفاري «ضد»» ترجمة نصوص للشاعر الفرنسي هزي 
ميشوء بعنوان «الرياض في السرير»» وألّفت بالمشاركة مع حنان 
قصاب حسن: (المعجم المسرحي : مفاهيم ومصطلحات المسرح 
وفنون العرض». 

باحث يُعنى بالشؤون الأدبية والسياسية والتنموية. من مؤلفاته: 
«الشعر يكتب اسمه»» «الحداثة الأولى»؛ «المجتمع المدني مفهوماً 
وإشكالية»» «الحاحظ مؤسس البيان العربي». 

دكتوراه في الفلسفة الإسلامية. من مؤلفاته : «ولاة وأولياء السلطة 
والمتصوفة في الإسلام»» «المقدس والمانس الديني والسياسي في 
فكر الحركات الإسلامية». 
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تحمد سبيلا 


(المغرب) 


(لبنان) 
(المغرب) 


(تووية 


(المغرب) 


(سورية) 


(المغرب) 


(لبنان) 


(المغرب) 


(سورية) 


(نتوارية) 


(المغرب) 


(سورية) 
(سورية) 


(سورية) 


أستاذ الفلسفة ‏ شعبة الفلسفة ‏ كلية الآداب والعلوم الإنسانية - 
الرباط . من مؤلفاته: «الإيديولوجيا: نحو نظرية تكاملية». 
«المغرب في مواجهة الحداثة»؛ ومن ترجماته : «الفلسفة بين العلم 
والإيديولوجيا»؛ «تساؤلات الفكر المعاصر». 

ناقد سينمائي. 

أستاذ مؤهل بجامعة الحسن الثاني بالدار البيضاء. متخصص في 
الفلسفة السياسية وفلسفة الدين. من مؤلفاته : «المثقف والسلطة؛» 
(جاذبية الحداثئة ومقاومة التقليد». 

باحث وناقد أدبي. 

أستاذ التعليم العالي ‏ كلية الآداب والعلوم الإنسانية ‏ جامعة محمد 
الخامس ‏ الرباط. من مؤلفاته: «الهوية والاختلاف: في المرأق» 
الكتابة والهامش». «الخطاب السينمائى بين الكتابة والتأويل». 
لأسئلة النهضة بالمغرب». ْ 

مفكر تربوي» أستاذ بكلية التربية ‏ جامعة دمشق. 

أستاذ الفلسفة ‏ كلية الآداب والعلوم الإنسانية ‏ جامعة الحسن 
الثاني الدار البيضاء. 

أستاذ التاريخ في كلية الآداب والعلوم الإنسانية ‏ الجامعة اللبنانية. 
نال الوسام الذهبي من مرتبة «الشمس المشرقة» على دراساته 
اليابانية. من مؤلفاته : «#تاريخ لبنان الاجتماعي» » «الحذور التاريخية 
للمسألة الطائفية اللبنانية»» «النهضة العربية والنهضة اليابانية : 
تشابه المقدمات واختلااف والنتائج1. 

أستاذ الفلسفة وعلم الجمال بالمدرسة العليا للفنون الجميلة ‏ الدار 
البيضاء. من مؤلفاته: «جماليات الحداثئة: أدورنو ومدرسة 
فرانكفورت». 

ناقد أدجبي. باحث في اللسانيات. 

دكتوراه في فلسفة الاقتصاد شغل العديد من الوظائف الإدارية 
والاقتصادية. رئيس مجلس إدارة الجمعية العربية للبحوث 
الاقتصادية. من مؤلفاته : «الاقتصاد السياسى ‏ الفساد ‏ التنمية - 
الإصلاح»» «الثقافة الاقتصادية». «الإصلاح الاقتصادي في 
سورية»» اتصحيح مسار التنمية في عالم متغير». 

أستاذ الفلسفة ‏ كلية الآداب والعلوم الإنسانية جامعة الحسن الثاني - 
الدار البيضاء. 

ناقد مسرحي. 

روائي » وناقد. 

قاص وأكاديمي. أستاذ النقد الأدبي الحديث في كلية الآداب والعلوم 
الإنسانية ‏ جامعة حلب. من مؤلفاته : «النزوع الأسطوري في 
الراوية العربية المعاصرة». «القصة القصيرة فى سورية: قص 
اياك ا ومن اعمال القصيضة #«لمكاندات رظان البوصيري»: 


5 


66 
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دك 
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نقولا فارس 


نور الدين بوثوري 


هاشم قاسم 


وجيه كوثرانٍ 


(لبنان) 


(المغرب) 


(لبنان) 


(لبنان) 


(لبنان/ بريطانيا) 


أستاذ الرياضيات في كلية العلوم ‏ الجامعة اللبنانية. رئيس الجمعية 
اللبنانية لتاريخ العلوم الحديثة. أسهم في ترجمة «موسوعة تاريخ 
العلوم العربية» عن الأصل الفرنسي. ترجم للدكتور رشدي راشد 
كتاب «الجبر والهندسة في القرن الثاني عشر ‏ المؤلفات الرياضية 
لشرف الدين الطوسي»» وكتاب «الخيّام الرياضي»؛ وكتاب 
«رياضيات الخوارزمي ‏ تأسيس علم الجبر». 

كاتب وأكاديمي. من مؤلفاته: «التشريع الإسلامي المعاصر بين 
طموح المجتهد وقصور الاجتهاد: دراسة مقارنة نقدية؟. 

صحافي» وباحث في شؤون الموسيقا والتراث الفولكلوري. من 
مؤلفاته : «النظام الإقطاعي في لبنان في عهد المماليك»» «الموسيقا 
العربية). 

أستاذ التاريخ في كلية الآداب والعلوم الإنسانية ‏ الجامعة اللبنانية. 
من مؤلفاته: «السلطة والمجتمع والعمل السياسي: من تاريخ 
الولاية العثمانية في بلاد الشام». 

أستاذ محاضر فى الدراسات الإسلامية فى جامعة مالشستر- 
بريطانيا. هن ملالمايط: «مسارات العزوبة- نظرة تارعنية». 
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القسم الأول 


الحصيلة الفكرية 


الفصل (لأرلا 
الفحر السياسي 


1 الفكر الإصلاحي الإسلامي 


(١‏ عبد الرحمن الكواكبي: نقد الاستبداد 


واجه العرب واقع التفوق الغربي مع نهاية 
القرن الثامن عشرء عبر الهزائم المتعاقبة للدولة 
العثمانية أمام روسيا والنمساء ثم جاءت حملة 
نابليون لتفضح هشاشة البنيان السياسي لهذه 
الدولة» وعجزها عن حماية الأرض العربية. منذ 
ذلك الحين» بدأت النخب العربية تعي واقع 
التفاوت الساحق بين أوروبا القادرة والشرية 
والمتقدمة والحرة» والمتطلعة إلى توحيد العالم تحت 
سطوتهاء وعالم عربي إسلامي مهممش ومتقادم. 
وضعيف» فطرحت على نفسها أسئلة النهضة 
الصعبة. 

وقفت الإصلاحية الإسلامية» التي لم يكن 
الكواكبي خارجهاء في خط إعلاء الرابطة الإسلامية 
العامة على حساب الاختلاف المذهبي لمواجهة 
الحو امون ولكنها من جهة أخرىء أعطت 
العرب ثقلا متزايدا في مهمة الإصلاح الديني» 
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شمس الدين الكيلاني 


وتجلى هذا بوضوح لدى جمال الدين الأفغاني. وقد 
انتسب عبد ال رحمن الكواكيى (5 ١905-1١86‏ ) إلى 
فأكرة الإصلااحية الإسلامية تلك إذ شدّه عل ما 
يجمع العالم الإسلاميء» نابذاً الفرقة المذهبية التي 
أرجعها إلى الجهل وعهود الاستبدادء إلا أنه أكد» 
أكثر من أي مفكر آخر في هذا التيارء على أن 
الاستبداد هو رافعة التأخر العربي ‏ الإسلامي» وأن 
علاج هذا الأمر وما يستتبعه هو المفتاح الذي يقف 
عليه تقدم العرب والمسلمين. وعلى الرغم مما يقال 
من تأثر الكواكبي ب «بلنت»» في ما يختص بدور 
العرب اللازم لنهضة المسلمين» وب «الفييري» في 
موضوع الاستبداد» فإن هذا لا يقلل من قيمة 
الأفكار المبتكرة التى قدمهاء ولا من الأسلوب 
المذهل الذي عرضها فيه. 


إذا صرفنا النظر عن كتابيه صحائف قريش 
وعظمة الله اللذين أتلفهماء إثر وفاته مباشرة» 


سول السلطان عبن المينه عيد القادر قان0, 
لمق بين يدها من آثار الكواكبي سوى: طبائع 
الاستبداد وأم القرى. وجملة من الصحائف نشر 
قسماً منها د. جان دايه. إن ما يوحد بين الكتابين 
المذكورين هو انشغالهما بموضوع واحدء ألا وهو 
الرد على تساؤلات النهضة وإشكاليتها: ماهو 
السبيل إلى الخروج من العثار التاريخي» والارتقاء 
إلى مصاف الأمم المتقدمة الأوروبية؟ 


ا 


وإذا كان «طبائع الاستبداد» قد تمركز على نقد 
استبداد الحكومات الإسلامية بدلالة مشهد السلطة 
العثمانية المتعثرة» فإن «أم القرى» انصب نقده على 
العلاقات القائمة بين الأمم الإسلامية» لحساب 
تصور آخرء مقابلء. يقوم على استرجاع دور 
العرب الريادي في ترتيب البيت الإسلامي. وفي 
تقدمهء إلا أن كلاً من الكتابين يكمل الآخر 
ويتشابك معه. 


نحيلنا منطق «طبائع الاستبداد» إلى الدعوة إلى 


الرجوع إلى الإسلام في نقاوته الأولى؛ الإسلام/ 
الفتي كما تجلى في الجزيرة العربية؛ مهبط الوحيء 
ومارسه العرب سلوكاً واعتقاداً. هذا الإسلام 
القائم على الحكمة والعزم؛ والهادم لصور الشرك» 
والمحكم لقواعد الحرية السياسية؛ التي تتوسط 
الديمقراطية والأرستقراطية. فنرى كيف أظهر إلى 
الوجود حكومة الخلفاء الراشدين الذين فهموا معنى 
ومغزى القرآن الكريم النازل بلغتهمء وقضوا 
بالتساوي, ثم ما لبث هذا الطراز النبوي المحمدي 
أن أخذ بالتناقصء. وصارت الأمة تبكيه» وسيدوم 
بكاؤها إذا لم تنته إلى تعويضه بطراز شورى» وهو ما 
اهتدى إليه الغرب» الذي ربما استفاد من الإسلام 
أكفر ا استقاه نه اللسون”: 

هكذاء يحيلنا الكواكبي إلى وعي ضرورة إحياء 
الاجتماع الإسلامي على نحو جديد» يعتمد عل 
قيادة العرب له وهو موضوع «أم القرى' الذي لم 
يخف فيه اعتقاده بأن من واجب العرب أن يقوموا 
بالدور الرئيسي للنهضة”", وهو ما تجلى في 
اختياره مكة لتكون مقرأ دائما لهذهالجمعية. 
والأستاذ المكي لرئاسة المؤتمر. كما خص لآراء العالم 
(النجدي) الحيز الأكبر من الاهتمام» ثم خلص 
المجتمعون إلى «أن الجمعيةء. بعدالبحث 
والتدقيق. . . وجدت أن لجزيرة العرب وأهلهاء 
بالنظر إلى السياسية الدينية» مجموعة خصائص 
وخصال لم تتوفر لغيرهمء بناء عليه رأت الجمعية 
أن حفظ الحياة الدينية متعيئة عليهم. لا يقوم فيها 
مقام غيرهم مطلقاًء وأن انتظار ذلك من غيرهم 
عبث نحضص». 

ويجمع المؤتمرون على إعادة مركز الثقل إلى 
العرب» وذلك بتنصيب خليفة عربي من نسب 
قرشي» يختاره ممثلون عن الأمة» وتكون له سلطة 


.4١ ص‎ ,)١988 محمد عمارة» عبد الرحمن الكواكبي: شهيد الحرية ومجدد الإسلام (القاهرة: دار الشروق؛‎ )١( 
.50 54 ص‎ ,)١997 (؟) عبد الرحمن الكواكبي: طبائع الاستبداد ومصارع الاستبعاد» ط 4 (بيروت: دارا الشروق»؛‎ 
.498 ص‎ .)١98١ أندريه ميكيل » الإسلام وحضارته, ترحمة زينب عبد العزيز (بيروت: المكتبة العصرية.ء‎ )9( 


دينية عل المتجاز يمعاونة ملسن محا مر هتاه فقن 
تضمن فكره السياسي الدعوة إلى القومية العربية» 
وإلى قيام الجامعة الإسلامية في ظل رجحان دور 
العرب القيادي؛ إذ وصل إلى حافة اليأس من تجديد 
الشراكة العربية ‏ التركية؛ في إطار الدولة 
العتياية4 لانيها بعد ازةة الملطان عبد الحميل عل 
الدستور» وما أعقبها من صعود النزعة الطورانية 
عند النخب التركية الحديثئة» وهو ما قاد الكواكبى 
إلى التشديد على دور العرب في اليقظة الإسلامية؛ 
وعلى وحدة العرب» إلى درجة أن البعض اعتبره من 
أوائل الدعاة إلى النزعة القومية العربية» على الرغم 
من أنه لم يستوعب العروبة خارج الإسلام””'. 


وجمع في خطابه بين إعلاء الدور المميز 
والريادي للعرب في توحيد العالم الإسلامي 
ونبضته» وإعلاء القيم الدستورية والشورى كشرط 
لا بد منه للنهضة؛ فقد تفرد بين مفكري النهضة 
والإصلاح الديني بتشديده غير المسبوق على مخاطر 
الاستبداد؛ وعلى ضرورة الحياة الدستورية الشورية 
لخروج العرب من دائرة الانحطاط. لذاء خصّص 
كتابه «طبائع الاستبداد» على موضوع واحد 
وحسبء هو الاستبداد» معترفاً بأن فكره استقر 
بعد بحث ثلاثين عاماً على أن أصل الانحطاط 
هو الاستبداد السياسيء ودواؤه هو الشورية 
الدستورية)0” , ١‏ 

وعرّف علم السياسة بأنه «إدارة الشؤون 
المشتركة بمقتضى الحكمة)» يقابله تعريفه 
للاستبداد» بأنه «التصرف بالشؤون المشتركة 
بمقتضى الهوى). ودرس (الاستبداد) للتعرف إلى 
سبية وأعراضه» وسيره وعلائمه؛» ودوائه. 


وشرح لنا أن تعريف الاستبداد في اللغة: 
غرور المرء برأيه. أما في الاصطلاح السياسي». 
فهو «تصرّف فرد أو جمع في حقوق قوم بالمشيئة» 
وبلا خوف تبعة» لأي جهة يمكن أن تساءل أو 
تحاسب)»). وتوصف الحكومة بالاستبداد «عندما 
تتصرف في شؤون الرعية كما تشاء بلا خشية 
1 بتك الاستبداد. من الناحية 
التاريخية» «غفلة الأمة وتقاسمها عن محاسبة 
الحاكمء مستعينة بجهالة الأمة والجنود المنظمة» 
اللذين هما أكبر مصائب الأمة والإنسانية)»' . 
والمستبد يود أن تكون رعيته كالغنم: درًاً وطاعةء 
وكالكلاب تذللا وتملقا. 


يتجلى الاستبداد فى حملة من الظواهر 
الاعكباعية لأ يتشهير فل العانة السيامية 
ويعمل فيها تشويباً. وأول ضحايا الاستبداد» بعد 
أن خرب في الفرد صدقه مع نفسه وحوله إلى 
مراءء هو الدين» وذلك بإفساده لأهم قسميه: أي 
الأخلاق» تاركاً القسم الثاني: العبادات لأنها 
تلائمه فى الأكثرء فتتحول الأديان»فى عهود 
الاستبداد» إلى محرد عبادات لا تفيد في تطهير 
2 00 0 
الو 


فالانحراف السياسى » القائم على القهر. 
يقود إلى الانحراف الديني» وهو ما يظهر بصورة 
جليةء ف انتشار البدع. الت شوهمت الإيمان 
والأديانء علماً بأن الإسلام مثل جميع الأديان» 
يقوم على كلمة «لا إله إلا الله2» ومعنى ذلك أن 
الإنسان لا يعبد سوى الصانع الأعظمء وينزع 
القداسة عن كل سلطة أخرى: دينية أو حاكمة» 
ليصبح الإنسان بذلك صحيح العقل قوي الإرادة. 
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قاكذه اتشكمنة:وسائقة الويجدانة. ولك عنما 
سطا المستيدون غنل الدين» في بلاد الحرت 
والمسلمين» اتخذوه وسيلة لتفريق الكلمة» وتقسيم 
الأمة شيعاًء وآلة لأهوائهم السياسية» فأدخل عليه 
رجال الدين» بتشجيع من المستبد» الكثير من 
البدع ليصبح الإنسان عاجزا عن تمييز الصحيح من 
الباطل» وفرضوا بذلك وصايتهم وتوسطهم على 
الدين» ليطوعوه ليخدم المستبد. فبحدوث 
التشاكل بين الاستبداد السياسي والاستبداد 
الندينن 1 يعبالال السعيه ورجال الدين أزمباك 
التقديس والتبجيل على حساب الناس””» فيتساءل 
الكواكبي مستنكراً: من يدري من أين جاء فقهاء 
الاستبداد بتقديس الحكام عن المسؤولية حتى 
أوجبوا لهم الحمد إذا عدلواء وأوجبوا الصبر 
عليهم إذا ظلموا؟ 


لا يقصر الاستبداد تأثيره المشوه في الدين» 
فهو يضرب أيضاً السلوك الأخلاقي فيضعفه 
ويفنيده فيند إن أفقت فى القرى تفع رذانة تاد 
اسان بالسهان عن ع الميفيك أن 
يدفعه أيضاً ليتبنى أحكامه التبخيسية عنهء فينظر 
باستصغار لقدراته. وينتهي إلى اعتناق قيم 
الرضوخ للاستبداد والمستبدين»؛ فيغدو من السهل 
عليهم الانقياد الأعمى لأسيادهم. مثل الهوام 
تترامى على النارء حيث يتحولون إلى أنانيين فاقدي 


(6) المصدر نفسهء» ص 44. 
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تن 


العزم خالين من الشرف والناموس”" . 


ولا يقف خطر الاستبداد» عند الكواكبى - 
على حاضر الأمة العربية فحسب» بل يتعداه لينال 
مستقبلهاء عندما يميت فيها إرادة الرقي والتقدم. 
التي من مظاهرها الترقي في الجسم: صحة 
وتلذذاء والترقي بالعلم والمال» والترقي في النفس 
بالخصال والمفاخرء والترقي بالعائلة استئناساً 
وتعاوناء والترقي بالعشيرة عند الطوارئ» والترقي 
بالإنسانية» وهذا منتهى الرقىء إذ إن الاستبداد 
#يقلب السير من الترقي إلى الانحطاطء ومن 
التقدم إلى التأخرء ومن النماء إلى الفناء حتى يبلغ 
بالأمة حطة العجماوات» فلا يهمها غير حفظ 
حياتها الحيوانية فقط)”'''2. 


هكذا يقدم لنا الكواكبي لوحة قاتمة عن 
الاجتماع السياسي العربي الذي يحكمه الاستبدادء 
الذي لا بد له.» كى ينهض. من التخلص منهء 
ومن ظواهر السلوك الاجتماعي التي أفرزها. فقد 
رهن رقي العرب والمسلمين وتقدمهم باستلهام 
الحرية والشورى» فأطلق صرخته المدوية في وجه 
قومهء منذ قرن قائلا: «يا قوم هداكم اللهء إلى 
متى هذا الشقاء المديد»ء والناس في نعيم مقيم» 
وعرّ كريمء أفلا تنظرون؟ ما هذا التأخرء وقد 
سبقتكم الأقوام ألوف مراحل» حتى صار ما بعد 
ورائكم أماماًء أفلا 1ك 


؟" ‏ الإسلام والعلمانية في الخطاب النهضوي 


مازالت طبيعة العلاقة بين الإسلام 
والعلمانية تحتل حيزاً مهمّاً في الفكر العربي 
والإسلامي» حيث تنصب الجحهود الكبيرة فى 
سبيل حل إشكاليتهاء إن لناحية إثبات هذه العلاقة 
والمقاربات المتعلقة بحل إشكالية هذه العلاقة» 
والذي أدى في بعض الأحيان إلى صراع فكري 
وسياسي شغل العقل العربي لزمن, ولم يؤد حتى 

في البداية لا بد من بحث إشكالية هذه 
العلاقة من مدخل الربط النخبوي والقسري بين 
العلمانية والحداثة كفلسفة ومنهاج للفكر والحياة 
وانفتاح أفق أسرار التنمية والقوة وترسّخ الحداثة 
في الوعي - واللاوعي - العربي والإسلامي. وهو 
هذلكء حتى صوّر الأمر وكأنه طريق حتمي ذو 
مسار واحد» فيصير من يبغعى الحداثة ابتداء» أو 
الفكريء ملرّماً بالاهتداء بالعلمانية والتخل عن 
عقيدته الإيمانية. 


يفترض غالبية منظري الفكر العلماني انقطاع 
الأمة عن ماضيها وعن إسلامها وعيشها على وهم 
الاستمرار مع الماضي». بل إن البعض يقول إن 


ازذنا 


أحهد موصللٍ 


تجتمعاتنا اجتمعات علمانية»» ودولنا دول 
علمانية»؛ وفكرنا السائد فكر علماني؛ فالعلمانية 
ليست شعاراً بل هي اتجاه تاريخي. فواقع العرب 
يستمر بانقطاع مدهش بين واقعهم العلماني 
وفكرهم الذي طالما تفادى العلمانية الصريحة أو 
التزاوج بينهما. والإشكالية الأكبر أن معظم 
مفكري العلمانية جعلوا منها قيمة حقيقية 
أنطولوجية ميتافيزيائية عاملة في التاريخ» وملغية 
لكل ماهو دينيء؛ وبالذات إسلامي». فحولوا 
الإسلام وشريعته إلى مجرد شعار أيديولوجيء 
لا أكثر ولا أقل. 


إن ارتباط الإسلام بالجواهر التاريخية 
والاجساعة الرحرفة» عكن العلماتين» لبن إلا 
ارتباطاً اسمياً بحتاًء بل إن الرجوع إلى الإسلام 
اختزال للكليات المعقدة إلى لب ثقافى واحدء 
وك لوده )رفي مسرن لشي 1 امه 
الإسلام. لكن الإسلام يعيش اليوم انقطاعاً تاريخياً 
أحدثته حداثة النظام العالمي. وتكمن المشكلة عند 
العلمانيين في رؤيتهم للإسلام كأيديولوجيا فقطء 
وتفريغه من مفهومه الميتافيزيائي الإيمان» وتحويله 
إن امشوارضيا سياضية يسول ننضهاه إذ إعاسدا 
تفقد قيمتها التأسيسية المعرفية والاجتماعية» 
ولا يبقى منها إلا المغازي الاقتصادية والسياسية» 


أو الأيديولوجية. لذا يتحول الإسلام عندهم إلى 
نابذ للعلمانية التي تنتمي إلى خارج مطلقء. 
وإلى إقرار الأولوية القيمية للإسلام» وإلى إطلاق 
الصفة الإسلامية على أمور كونية لا دخل للإسلام 
بها (كالاقتصاد الإسلامي وعلم الاجتماع 
الإسلامي. . .). 


ويتمحور الخلاف بين دعاة العلمانية ودعاة 
الخطاب الإسلامي والخطاب العروبي الإسلامي 
حول المرجعية. فعند العلمانيين تقوم المرجعية على 
العالم الغربي القائم على العلمانية؛ أما عند 
الآخرين» فتقوم المرجعية المعيارية على الإسلام 
المؤسس تاريخياً. وبسبب سيطرة العالم الغربي على 
غيره»ء يحول العلمانيون مرجعيته المعيارية أو 
العلمانية إلى مرجعية كونية تشكل اليوم الثقافة 
الكونية التي يجب على الجميع الخضوع لمسارها 
التاريخي المحتم. لذا لا يستوعب غالبية مفكري 
العلمانية كيفية عدم خضوع دعاة الخطاب 
الإسلامي والمجتمعات الإسلامية لهذه الحتمية 
واستمراريتها؛ فهم يرفضون إطلاق الصفة 
الإسلامية على أمور كونية لأن الإسلام عندهم له 
مرجعية أبوية مطلقة. 


فالخطاب الإسلامي حوّل تجربة تاريخية 
شاملةء أي علماتة أزوويا الحديئة» واختزلها إلى 
دين» واختزل ديناً كونياً إلى قول واحد. إنه لا يرى 
شأناً للمسلمين فى هذا الدين الجوهر لأن المسيحية 
الأوروبية تحتلف في علاقتها بالإنسان عن 
الإسلام. ويحاول العلمانيون إيجاد الصيغ الآيلة إلى 
ضرورة التقيد بالتجربة الأوروبية أو الكونية» لأن 
هذا الزعم يخلص الإسلام من طبقة الدينيين التي 
تتوسط بين الإنسان وربه» من منظور عالمي 
(علماني) في إطار الوطن العربي. ويبدو هذا 
الطرح ساذجاً جداً؛ إذ إن علاقة الدين بالدنيا في 
الإسلام تختلف عنها في المسيحية الأوروبية. فإذا 
كان بين الإسلام والمسيحية الأوروبية مشتركات» 
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فهذا لا يبرر بالتالي تطابقهماء وبالتالي وجوب 
إخراج الإسلام من السياسة بالطريقة نفسها التي 
افك في أوروبا. ويتمثّل الخلاف الأساسي بينهما 
في التنظير وفي الممارسة؛ إذ إن في إسلام 
الأكثرية (أهل السّئة) لا وجود للكهنوت بالمعنى 
الى يل مهدا طئقة رمن العامة شكانت امتمير 
الأمق وراقبت السياسات العامة» واعتنت 
بالمحافظة على الأخلاق» فلم تدّع لنفسها الحق 
باعتبارها وسيلة للخلاص» بل ولا حتى في تفسير 
النصوص ووضع أسس العقيدة. 

وبالرغم من الأسس التاريخية للعلمانية» فإن 
العلمانيين يحوّلونها إلى معيار لا تاريخي ينطبق على 
جميع الأمم. ولا يفرق حتى بين احتواء الدولة 
للمسيحية عن طريق تحوّل الإمبراطورية الرومانية 
من الوثنية إلى إمبراطورية بيزنطية مسيحية» من 
جهةء وقيام دولة إسلامية من ثنايا مجتمع أسس 
على العقيدة» من جهة أخرى. فالدولة الدينية في 
المجتمع المسيحي طارئة عليه ومستوعبة له؛ بينما 
الدولة في المجتمع الإسلامي جزء منه ومستوعبة 
فيه وناشئة عنه. من هناء لا إشكالية في الفكر 
الإسلامي حول شرعية إقامة الدولة» ولم تبرز 
إشكالية الدين والدولة كما برزت في أوروبا. لكن 
العلمانيين يحاولون جعل الصراع بين الدولة 
والكنيسة أمراً مبالغا فيه؛ إذ إنهم يريدون التوصل 
إلى تطابق أو شبه تطابق بين الكنيسة وطبقة علماء 
الدين المسلمين. لقد قامت العلمانية على أنقاض 
نظرية الحق الطبيعيى الذي افترضته النظريات 
القانونية الكنسية على أنه حق سابق على الحقوق 
المدنية» وقائم بالمشيئة الإلهية. لكن مثل هذا الحق 
لا يوجد في غالبية الفكر الإسلامى؛ وعند أهل 
الشكة واماعة: ْ 


أما الحقيقة» فهي أن في الإسلام لم يتمحور 
الخلاف حول مصدر السلطة المنوطة بالله» بل دار 
الخلاف حول الممارسة وتطابقها مع الشريعةء 


وليس حتى حول الشكل. إن السلطة العليا فى 
حقيتعيها واحدة متظلفة + بكري فى هذا اسلظة 
الشعب المطلقة أو سلطة الله المطلقة. ولم يتشكل 
المجتمع الإسلامي على أسس تراتبية» بل كان هناك 
حاكم يستمد شرعيته نظريا من البيعة والعقد. 
وليس من خلال تراتبية هرمية في المجتمع» كما 
أن حدود سلطة الحاكم تحددت في الشريعة في 
إطار السياسة الشرعية غير المخالفة للشريعة. 


ولم تقم الإصلاحية الإسلامية لجمال الدين 
الأفغان ومحمد عبده ومحمد رشيد رضا في القرنين 
التاسع عشر والعشرين بعلمئة الدين» بل قامت 
بأسلمة العلوم ومحاولة استيعابها من الداخل. ومع 
إن صياغاتها كانت صياغات غربية» وكذلك 
مضامينهاء فإن الأطر المرجعية ما انفكت مرتكزة 
على الإسلام. وهكذا استوعب فكر محمد عبده 
الإصلاحي, مثلاء النظرة التطورية للدين في توافق 
مع خط جمال الدين الأفغاني» إلا أنهما فرّقا بين 
النص الديني الأزلي الخالد الذي لا يتغيرهء 
والتتسيرو يوار بدا سيوس الرحمة | فلن 
والنصوص والأعراف التي يجوزء بل يلزمء 
الاجتهاد فيها. إلا أن هذه المرجعية متغيرة» بل 
وتفسيراتها متقلبة» ويبقى النص» فتبقى الأمة. ومن 
الصحيح أن الإسلام بقي المرجعية الرمزية» لكنه 
مرجعية ثابتة لا محضع للتاريخ؛ فقد وقفت 
الإصلاحية ضد أي سلطة حاولت الادعاء بأحقيتها 
في تأويل وتفسير النص. بل وفتحتهما على 
مصراعيهماء وأعطت المسلمين على العموم حرية 
التأويل والتفسير بدون الاستناد إلى مؤسسات دينية. 


فففي القرن التاسع عشر جادل جمال الدين 
الأفغاني الفيلسوف الفرنسي أرنست رينان ١877(‏ - 
45) في محاضرته «الإسلام والعلم» التي ألقاها 
في جامعة السوربون سنة 218/87 حين جحد رينان 
أن يكون للعرب وللمسلمين تراث علمي من 
إيداعهم الخاصء. وحين أنكر قدرة العرب 
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والمسلمين على النهضة من جديد. وكانت نهاية القرن 
التاسع عشر ومطلع القرن العشرين العصر الذهبي 
الجديد للجدل العربي والإسلامي» فدخل الشيخ 
محمد عيده )١400-1849(‏ سنة 190 وفرح 
أنطون (1977-1815) في جدل فكري رفيع 
حول ضرورة فصل الدين عن الدولة. وفي الربع 
الأخير من القرن التاسع عشرء تعرّض رينان 
للإسلام بالنقد العنيف. في محاضرة قريبة في 
اتجاهها من محاضرة الباباء في جامعة السوربون في 
باريس. عن «الإسلام والعلم». رد عليها جمال 
الدين الأفغاني ردًاً موجزاًء ورد عليها الإمام محمد 
عبده رداً أكثر بياناً وتفصيلا. وكان ما قاله رينان في 
محاضرته أن الإسلام لا يشجّع الجهود العلمية» بل 
هو عائق لهاء بمافيه من اعتقاد بالغيبيات» 
وخوارق العادات» وإيمان تام بالقضاء والقدر. وقد 
صور رينان عقيدة التوحيد بأنها تؤدي إلى حيرة 
المسلم! كما أنها تحط به إلى أسفل الدرك. ورد عليه 
عبده بأن الحقيقة أن عقيدة التوحيد هي التي تحرّر 
الإنستاة :من الوق والذل والبأس:والكابة والقلق: 
وتضع يد المسلم في يد اللهء وده قر كارف 
حين يعلم أن الله معهء وأنه قريب منهء وأنه 
يعلم سرّه ونجواه. وأنه حافظه وحاميه» فيشعر 
بالأمن والسكينة التي لا يشعر بها الجاحدون» 
ولا الشاكون» ولا المشركون. والقرآن يعتبر الشرك 
انحطاطاً بالإنسان. كما فسَّر رينان عقيدة القضاء 
والقدر بأنها تعني الجبر وسلب إرادة الإنسان 
ومسؤوليته عن عمله» وهو موضوع طويل الذيول. 
كثير التفاريع» اختلفت فيه الأديان والفلسفات 
قديماً وحديثاء ومن رجع فيه إلى القران يجده 
بوضوح يحمّل الإنسان تبعة ما يعمل. 


المستشرق هانوتوء ليسيء إلى الإسلام وأمته 
وحضارته.» بمقالة يكتبهاء وتنلشرها الصحف 
الفرنسية» فكان لنشرها صدى واسع في الناس» 


أثار الرأي العام الإسلامي في مصرء وكان ذلك 
في نهاية القرن التاسع عشر(!١١‏ ه/ 
(١٠11م).‏ وقد تصدَّى للردٌ على هذا النقد العنيف 
الشيخ محمد عبده بمقاللات ثلاث» اسماك بسعة 
العلمء. وعمق الفكرهء وقوة ا ونصاعة 
البيان» والجمع بين الأصالة والتجديدء وقوة 
الاطلاع على الثقافة الإسلامية والثقافة الغربية 
بمدارسها المختلفة. وقد كانت مقالاات محمد عبده 
حديث الناس» وشغلهم في ذلك الوقت. 


تكلم انوي في لاله عن اويح لتقام نين 
الام والمسيحية» وتحفق الظفر للديانة الأخيرة 
في في القرن التاسع عشر. وقال إن فرنسا صارت 
الإسلام» فالإسلام يحيط بها في أفريقياء ويمتدٌ في 
آسيا إلى الصين» وهو قائم في أوروبا في 
الآأستانة» حيث عجزت الشعوب المسيحية عن 
استئصال جرثومته من هذا الركن المنيع الذي يحكم 
منه على البحار الشرقية» ويفصل الدول الغربية 
بعضها عن بعض. ثم أضاف أن المسلمين في سائر 
02 وأنم يكرهوث الدول السيحية العي 
الج و اعتاغي عل كذ غير اهن 
وعلى كراهية المدنيّة الحاضرة. وقد لبثوا زمناً مديداً 
لا يرتبطون بعلاقة ما مع الدولة العليّة بسبب ما 
العرض إلى قوله إن في الآستانة نفسها وفي الشام 
وبلاد العرب ومُرّاكش عصابة خفية ومؤامرة سرية 
تحيط بنا أطرافهاء وتضغط علينا من قرب» 
ومُحْشى أن تفترسنا إذا أغمضنا الطرف. 

ثم دخل هانوتو في موازنة بين الدينين» 
قائلاً إن المسائل الأساسية فى كل دين هى التى 
ترتبط بالقّدّرء والمغفرة» والحساب. وقال: إن 
نظرة الأديان والمفكرين إلى هذه المسائل تتمبّل فى 
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اتجاهين: اتجاه يقول بتناهي الربوبية في العظمة 
والخلو» وميدل الانسان فى عيض السك 
ودَرْك الوهن» واتجاه آخر يرفع مرتبة الإنسان» 
ويخوله حى القربى من الذات الإلهية» بما فطر 
عليه من إيمان وإرادة» وبما أتاه من أعمال صالحة 
ومن حسنات. أما الإسلام» فهو متأثّر بالمذهب 
السامي» ولذلك فهو ينزل بالإنسان إلى أسفل 
الدرك؛ ويرفع الإله عنه في علاء لا نهاية له. 
وأصول الثالوث السري مشتقّة من ضرورة وجود 
إله بشري يمحو ذنب الجنس البشري» ويحمل 
المسيحي على إتيان الأعمال التي تقرّبه من الله. أما 
الإسلام. فهو يتمسّك بالوحدانية» 5 ذلك 
فيجعل المسلم كمن هوي في الفضاء بحسب 
ناموس لا يتحوّل؛» ولا يملك في ذلك من حيلة 
غير متابعة الصلوات. فلفظ «الإسلام» معناه 
الاستسلام لإرادة الله. 


الشيخ محمد عبده 


وقد رد محمد عبده على هذه الدعاوى بمنطق 
علمى موضوعين تارين سليم كل السلامة: 
شائتبة لتحامل أو تعصّبء أو اتجاه عاطفى. وفى 


مقام آخر رد عبده في قضية مشابهة امم فيها 
الإسلام بأنه يضادٌ العلم والفلسفة» ولا ينّسع 
لهماء كما تنّسع النصرانية. . وقد ثارت قضية 
مُشابهة من بعض الوجوه. لقضية البابا في عصر 
الشيخ محمد عبده. أثارها الكاتب اللبناني فرح 
أنطون في محلة الجامعة» وزعم فيها أن النصرانية» 
بما فيها من التسامح؛ تنّسع للعلم والفلسفة بما 
السلطتين الرّوحية والزمنية فى صورة قيادة واحدة. 

ورد عليه الإمام بمقالات علمية فكرية 
موضوعية بين فيها بما لا يَدَع مجالاً للشك أن 
الإسلام بأصوله القطعية هو الذي ينّسع حقاً 
للعلوم والفلسفات» وهو الذي أقام العلم 
والمدنية» ووسع الفلسفة. ولم يعرف تاريخه صراعا 
بين العلم والدين» كما عرفته أوروبا المسيحية. 
والنصرانية مع العلم والمدنية”"". 

وقبل ذلك تحدّث عبده عن أصول النصرانية 
ونظرتها إلى العلم. محتكماً إلى مصادر النصرانية 
وأقوال رجالهاء فذكر ستة أصول: الخوارق» 
السلطة الكهنوتيةء. ترك الدنياء الإيمان بغير 
المعقول» الكتب المقدسة تحتوي علوم الدين 
والدنيا معاء التفريق بين المسيحيين وغيرهم حتى 


وفي هذا السياق» نشير إلى بعض الملامح 
الفكرية في تلك المناظرة الفكرية التي دارت بين 
الشيخ محمد عبده والكاتب فرح أنطون. حيث 
كان البحث عن الهوية يتمئّل في فكرة أصول 
الدولة المدنية. كانت الإشكالية تتمحور حول 
التقدم والسبيل الأنجع لتحقيقه» وكان فرح أنطون 
اللبناني يجد أن الطريق الأفضل لتحقيق التقدم 
يتمثل فى فصل السلطة المدنية عن السلطة الدينية» 


أو العلمنة» حيث إنه لا يوجد مدنية حقة أو عدالة 
ومساواة» أو علم وفلسفةء وبالأخص لا تقدم 
داخل المجتمعات إلا بتحقيق كامل لهذا الفصلء 
وكان رد محمد عبده أن هذا الموضوع لا يمكن 
تحقيقه في جميع الأديان»ء وخاصة في الإسلام. 
وانبرى في تصوير العلاقة المشرقة بين الدين 
والدولة في التاريخ الإسلامي؛ بمواجهة صورة 
تلك العلاقة السيئة التي قامت في التاريخ المسيحي 
الوسيط» وانتهى إلى القول أن لا ضرورة لفصل 
الدين عن الدولة في الإسلام لتحقيق التقدم» بينما 
كان ذلك ضرورياً في أوروبا بسبب الخنصومة 
الحادة بين الكنيسة والعلم» والكنيسة والملك في 
العصور الوسطى والحديثة. 

عندها أورد فرح أنطون أمثلة عديدة 
للاضطهاد الديني الذي حصل في التاريخ 
الإسلامي» ليصل إلى خلاصة مفادها أنه ليس ضد 
التيق كن ضد أن «تسطو» المؤسسات الدينية 
على أمور الشأن العام. لأن ذلك يؤدي حتماً إلى 
الإضرار بالمواطنين» خاصة داخل المجتمعات التى 
تسم يتحددية الأقيان: :وبر أنطون أن اشكومة 
فى حين أن الحكومة المدنية تنظر إلى الأفراد نظرة 
واحدةء وهي نظرة المواطنة. 

وهنا كان رد محمد عبله بأن المسيحية 
وأصولها ‏ وليس الكنيسة وحسب - معادية للعلم 
والعقل والتقدم. وعند هذه النقطةء رفض أنطون 
أن يدخل في نقاش ديني» بل أراد تحكيم العقل 
في الأمور المدنية» وترك الأفراد يتبعون الدين 
الذي يريدون. لقد أراد محمد عبده هنا القول بأن 
المسلمين يستطيعون التقدم بحسب المقاييس المعمول 
بها في أوروبا من غير أن يعترضهم دينهم أو أن 
يشكل عقبة في طريقهم. ثم ركز الشيخ محمد عبده 
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يذلا 


على أن النظر العقلى هو ضرورة لتحصيل الإيمان 
حيبي الملمتكائك الاتلاية للنااقزة دور افق 
فيه والحفاظ عليه من الأساسيات فى الدين 
الإسلامي. كما قال إن عند تعارض ظاهر الشرع 
مع العقل يجب إعمال العقل؛ وإعمال العقل هو 
قمة الحضارة وذروة التطور. ويضيف عبده أنه 
يجب على الإسلام أن يبتعد عن التكفير» والاعتبار 
بسنن الله في الخلق. 


ومن جهة أخرى, تتفق العلمانية مع الديانة 
النصرانية فى فصل الدين عن الدولةء ونجد هذا 
بوضوح في ما يُنسب إلى السيّد المسيح من قول: 
«أعط ما لقيصر لقيصر وما لله لله). فعند نشأة 
العلمانية في أوروبا خلال النهضة الحديثة» حيث 
من خلالها الفلاسفة والعلماء سلطة الكنيسة 
الكاثوليكية بعد أن تخطت هذه الكنيسة الحدود 
التي وضعتها لها النصرانية» أي خلاص الروح 
ومملكة السماءء وثّرك ما لقيصر لقيصر وما لله 
لله. ففى تلك الحقبة تجاوزت الكنيسة حدود 
الأباطرة» قامت الكنيسة خلالها بإضفاء قداسة 
الدين وثباته على الأمور الدنيوية والاجتماعية» إن 
لجهة الأفكار أو النظم أو العلوم». فحرّمت 
وجرّمت كل مالم يرد في الأناجيل» وهناء دخلت 
أوروبا في عنصور ٠‏ مظلمةء» وهو ما أدى إل 
ا 0 
بمواجهة الأكليروس الذي قدس الدنيا وثبتهاء 
وجعل التعاليم الدينية أو اللاهوت النصراني 
المرجع الوحيد للسياسة» فأتت العلمانية لتنزع عنه 
تلك الصلاحية» ولتحرر العالم من سطوة الدين» 
فبهذا تُعزل السماء عن الأرضء فيكتفي العالم 
بذاته» ويحكم العقل المجتمعات والأفراد والدولة 
والفلسفة» من غير تدخل للدين فيها. 
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وسبق محمد عبده في بحث هذه العلاقة من 
خارج الدائرة التقليدية رفاعة رافع الطهطاوي» 
الذي أنتسن.لعناز فكري:قندم إلى الوطن'العري 
أسس النهضة الليبرالية. كما لحق بالطهطاوي قادة 
ومفكرون كبار» مثل أديب إسحاق وفرح أنطون 
وشبلي شميل وعبد الرحمن الكواكبي وعبد الله 
النديم ومصطفى كامل وسلامة موسى. وتأثر 
مفكرون إسلاميون بأفكاره وأفكار الثورة 
الفرنسية. أمثال جمال الدين الأفغاننٍ ومحمد عبده. 
كما أن تلامذة محمد عبده. كأحمد لطفي السيد 
وقاسم أمين وأحمد فتحي زغلول وسعد زغلول». 
ارتبطوا بالفكر الليبرالي» وكذلك الأمر مع شيخ 
الأزهر مصطفى عبد الرازق وأخيه علي عبد الرازق 


وأحمد أمين وخالد محمد خالد. 


إلا أنَّ جمال الدين الأفغاني ومحمد عبده نظرا 
إلى ضرورة دراسة مقومات الحضارة الغربية 
والعناصر التي يمكن للمسلمين اقتباسها عن 
أوروبا بدون التفريط في العقائد الدينية والحضارة 
الإسلامية. وطالبا بالتمييز بين الإسلام كدين 
والإسلام كحضارة. فالسياسة عندهما لها دور مهم 
في تخلف المسلمين. وقد مهد جمال الدين الأفغاني 
لتيار فكري قطع صعوهه لاحقاً التيار القومي 
العلماني الذي استلهم الفكر الليبرالي الغربي عامة» 
وأفكار الثورة الفرنسية خاصة؛ فتتلمذ على 
الأفغاني محمد عبده الذي أصبح محور جيل كامل 
من الأدباء» أمثال لطفي السيد ومحمد حسين 
هيكل وأحمد أمين» الذين أمعنوا في رهن فكرهم 
بالفكر الغربي وقطعه عن الفكر الإسلامي. لذا 
ظلت الفكرة التهضرية فكرة مبسطة م تلامس 
البنية الأساسية للمجتمع؛ إذ إنها تبت بلا قيد أو 
شرط خصوصية الفكر الغربي» وعممته على العالم 
العربي والإسلامي. وقد ساهم هذا العمل في 
تعطيل الثقافة الإسلامية من جهة» وفي تبعية 
حركات التحرر التي استعملت أدوات السيطرة 


الغربية نفسهاء من جهة أخرى. من هناتم 
استبدال القوى الغربية التسلطية وجيوشها بقوى 
عربية تسلطية». رفعت. مثل القوى الغربية» 
شعارات الحرية والتنمية والعلم والعلمانية. 
فعملية التحدي بين الإسلام والعرب من 
جهة. والغرب من جهة أخرى. رسمت إذأً معام 
الإقليمية والاجتماعية. لذلك تحولت حركة 
السياسي بالانحلال الديني. وقد شن الأمير 
شكيب أرسلان حملته المضادة على الغرب ومزاعمه 
الحضارية والمدنية» فصادر الاستعمار الفرنسي كتبه 


ومؤلفاته» ولهذا لقبه محمد رشيد رضا بأمير 
البيان. أما كتابه لماذا تأخر المسلمون. ولاذا تقدم 
غيرهم؟”"' فهو ثورة موجهة ضد عالمي الإسلام 
والغرب. ويرى الأمير أرسلان أن سبب التخلف 
هو افتقاد المسلمين العلم؛ وهو ما ذهب إليه جمال 
الدين الأفغاني ورفاعة الطهطاوي وخير الدين 
التونسي. أما الإسلام» فهو مدني؛ ولذاء فإن 
الإيمان العميق بالعقيدة الداعية إلى الوحدة والثائرة 
على الجهل والمناهضة للظلم كان الدافع إلى قيام 
ذلك الإيمان» وبالتالي» العلم والقوة. 


() الأمير شكيب ارسلان» لماذا تأخر المسلمون ولماذا تقدّم غيرهم, قدم له سعود المولى؛ إشراف وتحرير سوسن النجار نصر (المختارة : 


الدار التقدمية» .)5١١8‏ 


0 


 *‏ تحرير المرأة (1499): قاسم أمين نموذحاً 


كتب أحمد قاسم أمين )١1908-18577(‏ في 
مقدمة كتابه تحرير المرأة”'؟ )١1845(‏ ما يل : 


قاسم أمين 


«كل مسألة من المسائل التي أجملتها في هذه 
الأسطر القليلة يصحٌ أن تكون موضوعاً لكتاب 
على حدة. وقد تعمدت الاختصار فيها حتى تربط 
تلك المسائل ببعضها كأنها حلقات سلسلة واحدة. 


.)١1849 قاسم أمين. تحرير المرأة (القاهرة: مطبعة الترقي»‎ )١( 


وغاية ما أريد هو أن استلفت الذهن إلى موضوع 
قل عدد المفكرين فيهء لا أن أضع كتاباً يوفي 
الكلام في شأن المرأة ومكانتها في الوجود 
الإنساني. ..». 


«...وقد طرقت باباً من أبواب الإصلاح 
في أمتناء والتمستُ وجها من وجوهه في قسم 


من أفراد الأمة له الأثر العظيم في مجموعهاء 
وأتيت فى ذلك ما أظنه صواباً. . .2). 


تعبّر هذه المقدمة عن وعيه المسبق بتعقد 
القضايا التى طرحهاء فلقد كان كتابه «تحرير المرأة» 
أول كتاب أثان زوبعة» أو معركة فكرية واجتماعية 
دفعت مجموعة من الكتاب إلى الردٌ عليه والنص 
المتقدم يكثف مقالة الكتاب ‏ إذ صدرت في الرد 
عليه فور صدوره الكتب التالية : 


المرأة من التلبيس ‏ 1844 لمحمد حسنين 
050١‏ 
البولاقي 


فصل الخطاب أو تفليس إبليس من تحرير 


(1) محمد أحمد حسنين البولاقي» الجليس الأنيس في التحذير عمًا في تحرير المرأة من التلبيس (القاهرة: مطبعة المعارف الأهلية بباب 


الشعرية بمصرء 11 1١ه/14594م).‏ 


٠ 


المرأة ورفع الحجاب  ١1٠١‏ لمختار بن أحمد مؤيد 
ااه العطيو 1 
- السبب اليقين المانع لاتحاد المسلمين «رواية - 
7 للمحمد كاظم ميلاني”؟). 
- تربية المرأة والحجاب  ١105‏ لطلعت 
التق 
حرب 0 . 
- الدمع المتين لعبد المجيد جرين”©2. 


فما سبب شدة ووفرة هذه الكمية من الردود 
في ثقافة لم تكن قد تعودت بعد في العصر 
الحديث ‏ على مناقشات الكتب» والرد عليها؟! 

ربما كان السبب فى أن مسألة المرأة» وهى 
ترتبط في الذهن العرربي ‏ عموماً ‏ بالجنس والملكية 
انام وبما تحيل إليه من «قضايا»: العرض» 
الشرف» االكيةت كانت .وما تزال» بعساسة فى 
المجتمعات العربية والإسلامية. وقد فوجئ المجتمع 
العربي آنذاك بالدعوة الجديدة إلى تحرير المرأة» 
وهي دعوة كانت مفاجئة بعض الشيء؛ إذ لم 
يسبقها إلا دعوة رفاعة رافع الطهطاوي -1١480١(‏ 
18137) لتعليم البنات : «العمل يصون المرأة عمًا 
لاولق) :ويقرها من القنضييلة): وإذا كانت البطالة 
مذمومة في حق الرجال» فهي مذمة عظيمة في 
حق النساء»» ومناظرة طريفة نشرت في محلة 
القنطف عددما كنبت أول امرأة غربية ف العغطر 
الحديث مقالة في مجلة» ثره يغصيي يآن اكاتت!» 
المقالة رجل ينشر باسم امرأة”". 

على كل حال. تزامن كتاب «تحرير المرأة» 


مع محاولة مدرسة الإصلاح» التي بدأها الشيخ 
محمد عبده .)١900  ١859(‏ إعادة قراءة الدين 
الإسلامي مع حاجات الحياة (العصرية) في مجتمع 
خبضوي جديد قيد التكوين؛ فقاسم أمين كان 
يرى أن مفتاح الإصلاح والنهوض بحاجات 
المجتمع العربي والإسلامي هو إصلاح حال 
المرأق وربما لهذا السبب اتهم بعضهم الشيخ 
محمد عبده بأن له «ضلعاً» فى كتابة هذا الكتاب. 
والكشات غيل كن كان كتان الشدمة الأول 
لكتابين كبيري الأهمية هما الإسلام وأصول الحكم - 
8 للشبخ غل عبد الرازق”" 170 
7 » وفى الشعر الجاهللى  ١9755‏ لطه 
عرين0*) قراح 41# فإذا تمان تعلمرن 
كان «تزيرامرأةا لقاسم أمين:بلامس يُقْدَ التحرو 
الاجتماعي» فإن كتاب «الإسلام وأصول الحكم» 
يلامس بُعد التحرر الفقهي والسياسي» مثلما 
يلامس كتاب «في الشعر الجاهلي» بُعد التحرر 
العقلي والعقائدي والأدي. وهذه أسس التحرر كما 
هو معروف. 


يعالج كتاب «تحرير المرأة» أربع مسائل تتعلق 
بالمرأة وتحررهاء هي: التعليم» والحجاب» وتعدد 
الزوجاتء» والطلاق؛ إذ يطالب بتعليم المرأة 
بدون أن يكون تعليمها مساوياً لتعليم الرجل 
بالضرورة. أما بالنسبة إلى الحجاب» فيرى «أن 
الحجاب يحبس المرأة في دائرة ضيقة» فلا ترى 
ولا تسمع ولا تعرف إلا مايقع فيها من 
سفاسف الحوادث»). وهو ما يؤدي إلى «انحطاط 


(*) مختار بن أحمد مؤيد باشا العظمي» فصل الخطاب أو تفليس إبليس من تحرير المرأة ورفع الحجاب (بيروت: المطبعة الأدبية» 


.)م1١‎ ٠ 114اه/‎ 


(4) محمد كاظم الميلاني؛ السبب اليقين المانع لاتحاد الملمين (الإسكندرية : المطبعة التجارية» ؟1957١).‏ 
(4) محمد طلعت حرب. تربية المرأة والحجاب (القاهرة: مطبعة المنار» 1571اه/ 1908م). 


(1) عبد المجيد جرين »2 الدمع المتين. 
(7) المقعطف (1881). 


(8) علي عبد الرازق» الإسلام وأصول الحكم (القاهرة: المطبعة السلفية» 71414١ه/‏ 1978م). 
(9) طه حسين» في الشعر الجاهلي (القاهرة : زد. ن.1ك 1575). 


١ 


تدريجي في قواها العقلية». مع العلم أن الحجاب 
المقصود هنا آنذاك ‏ هو «حجيب» المرأة وإبقاؤها 
في البيت؛ وليس مجرد اللباس؛ كما تطور إليه 
المصطلح اليوم. 

أما مسألة تعدد الزوجات» فينظر إليه قاسم 
أمين على أنه «فساد فى العائلات» و«فساد الأخلاق 
وشره في طلب اللذائذ»؛ ولهذا يدعو إلى تجاوزه 
ومنعه. وبالنسبة إلى الطلاق» يدعو الكتاب إلى 
التروي فيه» وعدم الاستخدام العشوائي والمتسرع 
له. 


من هذا نرى أن مطالب كتاب «تحرير المرأة») 
كانت متواضعة بمقاييس الزمن الذي أتى في ما 
كن الكو شم الطالت الممرافيعة كافج كانية 
لإثارة أول «معركة» فكرية اجتماعية في ثقافتنا 
ومجتمعنا العربيين الحديثين. 

وكمايقول محمد حسين هيكل (ا841١1-‏ 
7) في كتابه تراجم مصرية وغربية'''' ‏ 
4 : اكلما ذُكر اسم قاسم أمين ذُكر معه تحرر 
المرأة في مصر. فأول صيحة ارتفعت لهذا التحرير 


هي صيحة قاسم أمين في كتابيه تحرير المرأة والمرأة 
الجديدة2370, 


بقي أن نقول إن مطالب الإصلاح الاجتماعي 
والإنساني لوضع المرأة في كتاب قاسم أمين «تحرير 
المرأة» إنما تندرج في إطار فكر ومرحلة الإصلاح 
العام آنذاك» أي في إطار مدرسة الشيخ محمد عبده 
المؤسسة لهذا التيارء مثلما تندرج في إطار فكر 
قاسم أمين الإصلاحي ذاته. وحسبك من دعواته 
الأخرى إلى الإصلاح والنهوضء» والجديد أنه كان 
أحد مؤسسي «الجامعة المصرية»؛ فقاسم أمين أحد 
أهم رواد ومفكري التيار النهضوي الذي كان يرى 
أن أساس النهضة هو: التربية والتعليم» وهو بهذا 
يفترق عن التيار «الراديكالي» السياسي الذي أسّسه 
حمال الدين الأفغاني 0 الذي كان 
يرى أن أساس النهضة هو «العمل السياسي» وحتى 
«الانقلابي»). وهوما كان سبب الاختلاف بين 
تياري الأفغاني ومحمد عبده. كما هو معروف. 
وهداخخلاف مايرزال مسحشيرا فى اللفكتز 
الاجتماعي النهضوي العربي الحديث. ١‏ 


.)١19؟59 محمد حسين هيكل » تراجم مصرية وغربية (القاهرة : مطبعة السياسة»‎ )٠١( 
.)]١978[ قاسم أمين. المرأة الجديدة (القاهرة: محمد زكي الدين»‎ )١١( 
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 :‏ نقد فكرة الخلافة 
(علي عبد الرّازق) 


عل عبد الرازق )١955-1١48488(‏ قاض 
شرعي في مصر. تولى القضاء منذ سنة 21910 
وأثار كتابه الإسلام وأصول الحكو'' الذي صدر 
سنة ١470‏ جدلاً بين خصومه. وهم الأكثر 
ومؤيديه وهم الأقل. وقدَم إلى المحاكمة من هيئة 
كبار علماء الأزهرء وتم فصله. وبالإضافة إلى هذا 
الكتاب الذي محمل دعوةء ويدافع عن قضية له 
أيضاً: أمالي عبد الرازق» الإجماع في الشريعة 
الإسلامية. من آثار مصطفى عبد الرازق في سيرة 
أخيه''". كان الهدف أولاً دراسة تاريخ القضاء 
الشرعي, ثم تحول إلى نظام الحكم في الإسلام. 
وهي مسألة شرعية كما عبّر عنها الغزالي» وليست 
000 


ويكشف العنوان عن موضوع جاد في العلوم 
تحليل النصوص الشرعية من الكتاب والسنّة 
والإجماع. وهو ما يعادل الأصل الرابع من مصادر 
الشرع. أي الاجتهاد. لذلك ارتبط بابن خلدون» 
وهو الأكثر ذكراً» وبالمعتزلة. كما يذكر فقهاء النضال 
والمقاومة مثل ابن حزم ويعتمد على الشواهد 


الشعرية في المغالاة في مدح الخلفاء وتأليههم. مع 
أن الشعراء يتبعهم الغاوون, يهبيمون في كل وادء 
ويقولون ما لا يفعلون؛ بالرغم من واقعية التجربة 
الشعرية وتعبيرها عن التجربة الإنسانية. 


علي عبد الرازق 


ويعتمد الكتاب عل الموروث أكثر من 
الوافد؛ فبالإضافة إلى ابن خلدون وابن حزم 


)١(‏ على عبد الرازق» الإسلام وأصول الحكم (القاهرة : المطبعة السلفية» 11414١ه/‏ 1956م). 
)١(‏ علي عبد الرازق؛ الإجماع في الشريعة الإسلامية (القاهرة: دار الفكر العربي» 2)]١9141[‏ وآثار مصطفى عبد الرازق» تقديم طه 


حسين (القاهرة : دار المعارف؛ .)١961/‏ 


والمعتزلة والخوارج» وهما فرقتا المعارضة الرئيسية 
عند أهل السّئَةء يذكر البيضاوي والسيالكوي 
والكاساني والتفتازاني من المؤلفين والشراح 
المتأخرين. ويحيل إلى كتاب الأخير تخريج الدلائل 
العقلية. ومن الصحابة يذكر أبا بكر وعمر 
وعثمان». ومن الفلاسفة المسلمين يشير إلى الرازي. 


(عب جو راع وتان آل احلاطون 
وأرسطو وكتب اليونان وفلاسفتهم. ومن الوافد 
الحديث إلى هوبز ولوك. ومن الاستشراق يذكر 
توماس أرنولد في كتاب الخلافة”". ويوحي بأنه 
يعرف اللغات الأجنبية لذكره بعضأ منها بلغاتها 
الأصلية مشل 60171812686 ,56216 ,تدملع ه11 . ومن 
الوافد الشرقى يذكر كليلة ودمئة”؟؟ لبيدبا 
الفيلسوف الهندي. 

ويحتج بالتاريخ على تحول الخلافة الأولى إلى 
ملك عضود كما تنبأ الرسول (56ِ). لذلك يذكر 
من السلاطين والملوك محمود سبكتكين؛ والصالح 
نجم الدين الأيوبي» والعادل» والمستعصم باللهء 
والظاهر بيبرس» جامعاً بين القدماء» مثل معاوية 
ويزيد والحسين وعبد الملك بن مروان» والمحدثين 
مثل محمد الخامس سلطان تركياء وجماعة الاتحاد 
والترزقى : والترلة»: والعقماتين » والخازة والمماليك 
الشراكسة. 

ومن المعاصرين يشير إلى رفاعة رافع 
الطهطاوي ورشيد رضا. والمؤلف». وأخوه من 
تلاميذ محمد عبده مثل سعد زغلول وقاسم أمين» 
يربط بين الماضي والحاضرء بين تنصيب الأمويين» 
رسفبيي الإنكتر المعدلين لفتصل بن عل 
والحسين بن علي فالتاريخ يعيد نفسه. 


ويستعمل منهج الاقتياس اعتماداً على 


النصوص مدعماً كل فكرة بنص؛ فالكتاب بحث 
شرعي يعتمد على نصوص الأولين. كما يعتمد على 
المناهج العلمية الحديئة اللغوية والاجتماعية 
والتارغية تحلدا .فعتى الخلانة لغوياء واعثبار 
الخلافة حكم عادة وليس حكم شرع. 


ويكشف المنهج التاريخي أن الخلافة» كظل 
الله فى الأرض بعد أن أسسها الأمويون»؛ عمّت 
فى عضر الااتعطاط يعد العرن القاس الميجري. 
ويمتد المنهج التاريخي إلى تاريخ الآديان المقارن. 
ففى اليهودية كانت هناك مملكة داود وسليمان» 
وف السيحة ««أعطط ها لقبضر لقتصير ونا الله للا 
فصلا بين ملكوت السماوات وملكوت الأرض. 
والإسلام يجمع بين التجربتين» الخلافة الدينية التى 
انتهت بموت الرسول والملك والدولة مئذ الخلفاء 
حتى الآن. 


والكتاب صغير الحجم 7١(‏ صفحة) ذو 
قسمة ثلاثية مزدوجة. يعرض أولا «الخلافة فى 
الإسلام) ثم «الحكومة في الإسلام) ثم «الخلافة 
والحكومة في التاريخ". ثم ينقسم كل قسم إلى 
قسمة ثلاثية أخرى. فتعرض الخلافة في الإسلام» 
طبيعتهاء وحكمهاء ثم وضعها الاجتماعي. 
وتُعرض الحكومة في الإسلام: نظام الحكم في 
عهد النبوة؛ والرسالة والحكم. ثم الانتهاء إلى أن 
الإسلام رسالة لا حكم؛ ودين لا دولة. وتُعرض 
الخلافة والحكومة في التاريخ في الوحدة الدينية 
عند العرب» والدولة العربية» والخلافة الإسلامية. 


والخلافة من الفروع وليست من الأصولء 
من الأمور العملية وليست من الأمور الشرعية» 
مرتبطة بمصالح الناس المتغيرة وليست بأصول 
العقيدة أو ثوابت الشريعة» على عكس الشيعة 


() توماس أرنولد» الخلافة» ترحمة جميل معلى (دمشق : دار اليقظة العربية» [د. ت.]). 
(5) الفيلسوف الهندي بيدباء كليلة ودمنة» عرّبه عن البهلوية عبد الله بن المقفع ؛ وقف على طبعه وعلّى حواشيه سليم إبرهيم صادرء 


ووقف عليه أيضاً شاهين عطية (بيروت: المطبعة العلمية» .)١1885‏ 


الي يمتيرون الإيانة تن الاضرل:ولسيك امن 
الفروع؛ من الأسس النظرية وليست من الأمور 
العملية» بثوابت العقيدة وليس بمتغيرات 
الأحداث والمصالح. 

وتكشف مقاصد الشريعة عن أن الغاية من 
الشريعة مصالح الناس» كما وصف الشاطبي في 
مقاصد الشارع. ووضع الشريعة ابتداء للدفاع عن 
الضروريات الخمس: الحياة والعقل والدين 
والعرض والمال. فالشريعة أقرب إلى شؤون الدنيا 
منها إلى شؤون الدين التي بيّنها الرسولء في حين 
راعى الخلفاء شؤون الدنيا. 

وقد كان الدافع إلى إصدار الكتاب سياسياً 
خالصاً؛ فبعد أن ألغى مصطفى كمال الخلافة فى 
بكة 1539 أزاد املك أحد 'قؤاد أن رتضيب الفسه 
خليفة للمسلمين. وزين له ذلك بعض علماء 
الأزهر وفقهاء السلطان. فكتب الإسلام وأصول 
الحكم ليطعن في الأصل نفسهء بصرف النظر عن 
الشخص» سلطان تركيا أو سلطان مصر. 

وقد شاركت قوى عديدة في المعركة بين 
مؤيد ومعارض؛ فمن القوى المعارضة كان حزب 
الاتحاد المناصر للملك وللملكية. وهو حزب 
القصر وكبار الإقطاعيين والملاك المعادي لسعد 
زغلولء قائد ثورة .١9١69‏ 

واستطاع القصر تحريك هيئة كبار العلماء 
ضد الكتاب» وعلى رأسهم رشيد رضا الذي كتب 
الإمامة أو الخلافة العظمى”'' للرد على الإسلام 
وأصول الحكم. إن فصل الدين عن الدولة أشد 
على الإسلام من الحروب الصليبية في نظر رضا. 
وبالرغم من عيوب دولة الخلافة» فإن الدولة 
دافعت عن أراضي المسلمين ضد أطماع الاستعمار 
الغربي والشرقي على حد سواء. ودعا إلى مؤتمر 


إسلامي عام لإحياء منصب الخلافة. وعارضه 
علماء آخرون على مستوى علمي خالصء مثل 
وأصول الحكم''. بالرغم من إهدائه إلى «خزانة 
حضرة صاحب الجلالة فؤاد الأول ملك مصر 
المعظم». 

والعجيب أن الإنكليز ناصبوا الكتاب 
العداء. بالرغم من العلاقة الوثيقة بينهم وبين 
حزب الأحرار الدستوريين» وبين كرومر ومحمد 
عبده.» لكن غايتهم من الدفاع عن الخلافة كانت 
السيطرة على مصر وعلى باقي العالم الإسلامي ضد 
الدورة التوطنية المى كان يمكلها بتع زغلول: 
وشعارات الحرية والاستقلال. 


وبالرغم من أن حزب الأحرار الدستوريين» 
الذي كان 'ينتمى إليه.عل عبد :الرازق»: كان أيضاً 
من الإقطاعيين وكبار الملاك» فإنه كان يضم 
المستئيرين والمتأثرين بتعاليم الشيخ محمد عبده 
ولطفي السيد وحزب الأمة» وهي التعاليم التي 
كانت تؤكدذ مدئية السلطة والحكومة. ومعارضة 
تكوين حكومة دينية من أجل إحياء الخلافة. 


ودافع عنه المفكرون الليبراليون والصحافة 
والمجلات الحرة» مثل الهلال» دفاعاً عن حرية 
الرأي» ومجلة المقنطف مقارنة صاحب الإسلام 
وأصول الحكم بمارتن لوثر ومحمد عبده وكبار 
المصلحين. ومجلة الصواب التونسية. 


كما انتصر حزب الوفد لحرية التفكير والتعبير 
وتطبيق الدستور الذي يكفل حرية الرأي. 
ولأسباب سياسية خالصة؛ء تفكك الائتلاف 
الوزاري بخروج «الأحرار الدستوريين»» وعادى 
سعد زغلول كتاب الإسلام وأصول الحكم. 


(6) محمد رشيد رضاء الخلافة أو الإمامة العظمى : مباحث شرعية سياسية إجتماعية إصلاحية (القاهرة: مطبعة المنار» .)١198/4‏ 
(1) محمد الخضر حسين» نقض كتاب الإسلام وأصول الحكم (القاهرة : المطبعة السلفية. 5/4 م))). 


هع 


وكان المدافع الرئيسي عن الكتاب وصاحبه 
بطبيعة الحال حزب «الأحرار الدستوريين» 
وجريدته السياسة؛ باسم حرية الفكر والدستور 
الذي يحميهاء وهو موقف الإصلاحيين من أمثال 
محمد عبده وقاسم أمين. فعند محمد عبده أيضاً 
الإمام نائب عن الأمة وليس خليفة للرسول أو 
مثلاً لله. هو حاكم مدني بمعنى الكلمة. وليس في 
الإسلام سلطة دينية إلا الأمر بالمعروف والنهي عن 
المذكرء والنصيحة. وقد ترك الإسلام الحرية للناس 
لاختيار شكل الحكومة والنظام السياسي. لم يأت 
الشرع بشكل معينْ إلا بمبدأ الشورى. أما الجهاد, 
فهو سياسة لا دين. وحروب المسلمين بينهم لأمور 
سياسية وليست دينية. والإسلام دين يقوم على 
التسامح. وتعدد الصواب». وحرية الاجتهاد بدون 
تكفير أحد. 


أ جعل الشريعة الإسلامية شريعة روحية 
محضة. لا علاقة لها بالحكم والتنفيذ في أمور 
الدنيا. وهو اتهام غير صحيح. فالشريعة تتعلق 
بشؤون الحياة الاقتصادية والاجتماعية والقانونية 
والعسكرية رعاية لمصالح البشر. وهي مفتوحة 
لاجتهاد العلماء» فالناس أعلم بشؤون دنياهم. 


ب - عدم منع الدين من أن جهاد النبي (5) 
كان في سبيل الملّك لا في سبيل الدين» ولإبلاغ 
الدعوة إلى العالمين. وهو أيضاً اتهام غير صحيح. 
والأصح أن الملك كان وسيلة للدين ولم يكن 
الدين وسيلة للملك. وكان الجهاد من ضمن هذه 
الوسائل. 

ج - نظام الحكم في عهد النبي موضوع 
غامض أو مبهم أو مضطرب أو ناقص يوجب 
الحيرة. وهو تساؤل وليس حكماً من أجل 
التوضيح ورفع الالتباس» واعتراض في حاجة إلى 
جواب. 
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د مهمة النبي تبليغ الشريعة مجردة عن 
الحكم والتنفيذ. والأصح هو أن سلطان النبي كان 
عاماء وأن أمره مطاعء وحكمه شامل من أجل 
تحقيق الوحدة الدينية والرسالة الروحية. أما السلطة 
المدنية فمن خصائص الملك. 
تنصيب الإمام» وأن لا بد للأمة ممن يقوم بأمرها 
في الدين والدنيا. والأصح أن الإجماع التاملم 
ينعقد على هذا الأمر. 

و- إنكار أن القضاء وظيفة شرعية. والأصح 
أن القضاء كان موجوداً عند العرب قبل النبوة 
وبعدهاء طبقاً لحصافة القاضىء ولا صلة له 


ز حكومة أبي بكر والخلفاء الراشدين بعد 
النبي حكومة لادينية. والأصح أن الرسول وحده 
صاحب الرسالة الدينية. وبانقطاع الوحي أصبحت 
الحكومات بعده مدئية لا دينية. 


ولا تجوز محاكمة فكر أو اجتهادء بل الرد 
عليه بفكر آخر وباجتهاد آخر. وتظل أمور الفكر 
والبحث والاجتهاد خارج منطق الاتهام. ولا يوجد 
إجماع تام في أمور الاجتهاد. 

وفي الخاتمة يلاحظ الآتي: 


© القضية المثارة قديمةء وهى أن الخلافة 
ببئاشية لست ديدية قي حين أن البيرة 'فينية 
وليست سياسية» وأقرب إلى إسقاط الحاضر على 
الماضي» والتفرقة بين الديني والسياسي طبقاً 
اذاه العلهان الكري انامس :روهزو قنا لوه 
له عند القدماء. 


© قضية الجهاد ديني أم سياسي أيضاً قضية 
قديمة مرتبطة بظروف الفتح القديمةء وظهور كتلة 
ثالثة جديدة بين الفرس والروم. وقد تغيرت 
الظروف الآن» وأصبح الجهاد مجرد دفاع شرعى 


عن النفس ضد العدوان واحتلال الأراضى ونبب 
الثروات. ْ 

© المشكلة ظرقية خالصة وقت إلغاء 
الكماليين في تركيا الخلافة» وحرص المحافظين في 
العالم الإسلامي على إبقائها بشكل آخر في مصرء 
وتصدي الليبراليين لذلك بإعلان أن الحكم مدني 
دستوري» وأن السلطة للشعب؛. وأن الإمام مل 
للأمة ونائب لها وليس ممثلاً للرسول أو نائباً عن 
الله. 

© عودة المشكلة برمّتها من جديد بعد انهيار 
الأيديولوجيات العلمانية للتحديث. الليبرالية 
والقومية والماركسية» وظهور الحاكمية ومشتقاتها 
مثل «الإسلام هو الحل». و«الإسلام هو البديل»» 
و«تطبيق الشريعة الإسلامية». وعودة الاستقطاب 
الشديد بين السلفية والعلمانية» بين الدولة الدينية 
والدولة المدنية» بل وظهور تيار الخلافة في 
العراصم الأوروبية. ْ 

© سيطرة النموذج الغربي» الفصل بين الدين 
والدولة» والقطيعة بين الماضى والحاضرء. على 
الفكر العربي الإسلامي الحديث نتيجة انتشار الفكر 


/وع 


الغربي في القرنين الأخيرين» واعتبار النموذج 
الغربي هو النموذج الوحيد بالرغم من وجود 
بين التراث والحداثة في تقسيم للعمل في تناغم 
وتآلف وانسجام. الأول للداخل» والثاني للخارج. 
الجديد من القديم» تغير من خلال التواصل. وأية 
محاولة للفصل بين الاثنين بدعوى لا دين في 
السياسة ولا سياسة في الدين إنما هي تفريغ 
للدين من مضمونه الثوري» وتحييد للسياسة 
وجعلها اختيار النخبة وليس حركة الجماهير. 


© الإمامة عقد وبيعة واختيار» والإمام نائب 
عن الأمة وليس نائباً عن الله أو خليفة للرسول» 
وهو أقرب إلى النظام المدني وليس نقيضا له. 


© مصالح الشريعة أقرب إلى المصالح العامة 
يختلط فيها الديني والسياسي» وهي الضروريات 
اتسين الخقاط عل اماف :والعف | :4 اند 
والعرضء» والمال. وكما تؤخذ كشاهد على الدنيا 
تؤخذ أيضاً كشاهد على الدين»؛ وهو ما يدل على 
استحالة الفصل بين الأمرين. 


6 مفومات الهوية 
في فكر عبد الحميد بن باديس 


من أشهر الشعارات الوطنية التي راجت في 
الجزائره منذ أوائل ثلاثينيات القرن العشرين 
المنصرمء شعار الإسلام دينناء العربية لغتناء 
الجزائر وطننا. وهو شعار يُنسب عادة إلى جمعية 
العلماء المسلمين الجزائريين التي أسسها الشيخ 


عبد الحميد بن باديس 


الإمام عبد الحميد بن باديس» مع نخبة من رفاقه. 
سنئة .١19”١‏ بل إن هذا الشعار يُنسب إليه 
شخصياً. وهو في حقيقته يمثّل» بالضبط» نقيض 
الأهداف الرئيسية التي سعى الاستعمار الفرنسي 
إلى تحقيقها بكل شراسةء في الجزائر. وهي 
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على بن محمد 


تتلخص في تطبيق مخطط شامل غايته المعلنة: 
استفصال جميع مقومات الشعب الجزائري الحضارية 
والثقافية والدينية» وفي مقدمتها: الدين» واللغة. 
وتغييب تام لوطن اسمه الجزائر. 

وما ينبغى تسجيله» منذ الآن» هو أن عناصر 
الغلافة الباديسية ع وف كوي ليان ل 
ورعنة كبعر امن الامتوالي والعد انكل "نيت تعسر 
فصل عنصر منهاء أو إفراده. عن العنصرين 
الآخرين؛ فهو إذا تكلم عن الجزائر لا يلبث أن يجد 
نفسه مدفوعاً إلى الحديث عن الإسلام والعربية» أو 
العروبة. ومثل ذلك يقال إذا تناول بالحديث أيّا من 
العنصرين الآخرين. وباعتبار أن الجزائر الوطن هي 
وعاء الثوابت كلهاء فإن ذكرها لا ينفصل. فى 
الغالت تعن الفتصر ين لاخر فلذلك سانا أن 
نكتفي بوقفة نبرز من خلالها كل واحد منهما 
(الإسلام والعروبة)» على أن نورد ضمنهما أهم ما 
يتصل بالعنصر الثالث (الوطن الجزائري) كلما 
تسنى ذلك. وفي ما يل نخصٌ كل واحد من هذين 
العنصرين بوقفة نبين من خلالها أهم ملامحه. 


أولاً: الإسلام 


يرد الحديث عن الإسلام» في آثار الشيخ ابن 
باديس. على وجهين: يبدو أحدهما معنياًء بصفة 
أساسنة) بتوضيح العقيدة الإسلامية. وشرح 


أبعادها الروحية. والحض على التمسك بالفضائل 
الأخلاقية كما بيّنها القرآن والسّئة النبوية» والإفتاء 
في كل ما يتعلق بالمسائل التي يسأل عنها الناس. 
وهذه كلها جوانب هامة تدخل في صميم المشروع 
الإصلاحي للشيخ» ولكننا لن نتوسع فيها لأنها 
ليست في صميم موضوع هذه المساهمة. ويتعلق 
ثانيهما بالإصلاح الديني» بالمعنى الشامل للعبارة» 
أي ذلك الذي تغطي دلالته أيضاًء وبصفة لافتة 
الأبعاد السياسية ذانث المعنامين الرطية القرضة 
وهو الذي كان الغاية الأولى للمهمة الكبرى التي 
وهبها الشيخ حياته كلهاء قبل تأسيس جمعية 
العلماء. وبعده. وهذا الوجه يعنى فى فكره تعميق 
وعي الأمة بالمقومات الحضارية والثقافية للإسلام ؛ 
ودوره - بوصفه الجامع المشترك الأعظم لجميع 
عناصرها عبر الحقب والعصور ‏ في حفظ الكيان 
الجزائري من التدميرالذي يتعرض لهء والحفاظ 
على ما يسميه الشيخ الذاتية الجزائرية العربية 
الإسلامية التي ترمي مخططات المحتل إلى القضاء 
عليها قضاء مبرماً. وقد شن الشيخ ورفاقه. من 
أجل ذلك» حملات شديدة متتالية على «أصحاب 
الجمود والتقليد»ء وبخاصة على الطرقيين» شيوخ 
بعض الزوايا الذين يسيئون إلى روح الدين» 
ويرسخون مظاهر الجهل والتخلف في المجتمع 
الجزائري وهو في أشد وأسوأ ظروفه التاريخية. 
فعملهم هذا إنما يؤدي» في نظره. إلى تخدير 
الشعب باعتقادات تصبّء فى النهاية» فى خانة ما 
بف الانان إل عفقى بالاضانة ل أذ هذا 
السلوك يحرف جوهر عقيدة التوحيد التي هي لب 
الإسلام. في هذا الإطارء وتحت عنوان: مبدأنا 
السياسي كتب الشيخ يقول: «نحن قوم مسلمون 
جزائريون. . . نعمل على المحافظة على تقاليد ديننا 


التي تدعو إلى كل كمال إنساني. . . وفي المحافظة 
على هذه التقاليد: المحافظة على أهم مقومات 
قوميتناء وأعظم أسباب سعادتنا وهنائناء لأننا 
نعلم. . . أن الدين قوة عظيمة لا يستهان بها”" . 


ومن هنا نفهم لماذا حرص الشيخ والذين 
أسسوا معه جمعية العلماء على أن يحددوا الغاية 
الأولى من إنشائهاء منذ البند الأول في قانونها 
الأساهي» كما ين «تخر الدون الاسلاض عن 
وجهه الصحيح » البعيد عن كل بدعة بغار كل 
ما يحرمه صريح الشرع». وكان هذا أقصى ما كانوا 
يستطيعون التصريح به في «قانون أساسي». هم 
يعلمون أن سلطات الاحتلال ستخضعه لفحص 
دقيق. والحق أن الطرقية سيصيبها قدر كبير من 
صواعق الشيخ لأنه كان يرى فيها واحداً من أهم 
معوقات الشعب الجزائري عن بلوغ درجة الوعي 
التي تمكنه من التمرد على «الإذلال» و(الاستغلال». 
يقول الشيخ ‏ وهو يشرح في مقال له عنوانه 
«مبادئ دعوة جمعية العلماء» ‏ «الأوضاع الطرقية 
بدعة لم يعرفها السلف. ومبناها كلها على الغلوٌ في 
الشيخ» والتحيز لأتباع الشيخ» وخدمة دار 
الشيخ.ء وأولاد الشيخ.. . إلى ما هنالك من 
استغلال وإذلال» وإعانة لأهل الإذلال 
والاستغلال» ومن تجميد للعقول. وإماتة للهمم» 
وقتل للشعورء وغير ذلك من الضرور)”". ولعله 
قد اتضح ما في العبارات الأخيرة من الإشارات 
والإيماءات إلى واقع الاحتلال المهيمن على البلاد. 
ولأن الشيخ لا يستطيع أن يصرح بكل ما تجيش به 
نفسه من حنق على الاستعمار لما يرتكبه من جرائم 
في حق الكيان الجزائري» والهوية الوطنية والقومية 
للفعن: فإننا نجده ‏ كالعادة ‏ يلجأ إلى أنواع من 
الحيل التعبيرية و«الترميز». من ذلك أننا نراه ‏ لغاية 
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يسهل فهمها علينا اليوم ‏ يقسّم الإسلام إلى 
نوعين : «الإسلام الذاتي» و«الإسلام الوراثي". 


فأما الإسلام الوراثي» فهوء عنده. «الإسلام 
التقليدي الذي يؤخذ بدون نظر ولا تفكير. وإنما 
ع فيه الأبناء ما وجدوا عليه الآباء». وهو لذلك 
يتسع للخرافات» و«البدع الاعتقادية والعملية». 
ومع أنه يعترف له بغير قليل من الفضائل» أهمها 
أنه «حفظ على الأمم الضعيفة المتمسكة به 
وخصوصاً الأمة العربية منها - شخصيتها ولغتها 
وشيئاً كثيراً من الأخلاق. . .22 فإن له في رأيه - 
عيباً كبيراً وخطيراً جداًء يلخصه فى قوله: «لكن 
هذا الإسلام الورائي لا يمكن أن ينهض بالأممء 
لأن الأمم لا تنهض إلا بعد تنبّه أفكارها وتفتح 
أنظارها. والإسلام التقليدي مبني على الجمود 
والتقليدء فلا فكر فيه ولا نظر»” ". 


وأما الإسلام الذاتي. فهو الذي يحبه الشيخ» 
ويفضلهء ويدعو الأمة إلى أن تجعله غاية لها وهدفا 
لا تحيد عنه لأنه: «إسلام من يفهم قواعد 
الإسلام» ويدرك محاسن الإسلام في عقائده 
وأخلاقه وآدابه وأحكامه وأعماله. . .») وفيه يكون 
المؤمن به هو من «يبني ذلك كله على الفكر 
والنظرا» وهما اللذان مهما اتنهض الأمم» فتستثمر 
ما في السماوات وما في الأرض» وتشيّد صروح 
المدنية والعمران). أما سبل التوصل إلى «هذا 
الواجب» المفروض علينا شرعاًء فهو «سبيل 
واحد) هو سبيل «التعليم»؛ ذلك لأنه «لا يكون 
المسلم مسلماً حتى يتعلم. . . والمسلمون - أفرادا 
وجماعات ‏ مسؤولون عن تعلم وتعليم الإسلام 
للبنين والبنات» للرجال والنساء)”؟؟. 


الإسلام في الجزائر: عقيدة أساسها الإيمان 
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الصحيح» تدفع أهلها إلى التأمل في أوضاع الأمة 
والعمل على إنباضها بالعلم والتعليم والعمل. ثم 
إن الإسلام لا يكاد يرد على لسان أو قلم الشيخ 
إلا مقروناً بلفظة «العروبة" أو «العربية». والمقصود 
بالعربية هو عندما تأي وصفاً ويكون معناها حينئذ 
نسبة الموصوف إلى العرب؛, كما في قوله «الأمة 
العربية». وهي في هذه الحالة تلتقي مع لفظة 
«العروبة» في المعنى. وهذا هو الجانب الثاني تما 
سميناه «الثلاثية الباديسية». وهو الذي سندخصه 
بوقفتنا القادمة» ويأتي ضمنهء بالطبع» كل ما 
يتعلق باللغة العربية: تعليما لهاء ودفاعا عنها. 
بدون أن نتوسع في ذلكء لأنه مرتبط بمحور 
كبير؛ في حياة الشيخ الإمام. هو محور التعليم. 


ثانياً: العروبة 


وقع الشيخ ابن باديس بعض مقالاته» في 
مناسبات بعينهاء باسم مستعار هو الصنهاجي. 
وصنهاجة مجموعة ضخمة من القبائل الأمازيغية 
في المغرب العربي كله. وفي البلاد الجزائرية 
بخاصة (تقابلها مجموعتان أخريان لا تقلان في 
شيء عنها هما: كتامة وزناتة). والشيخ أمازيغي 
أصيل» بنتمي إلى أسرة عريقة في التاريخ 
المغاربي؛ فمن أجداده المشاهير: سميه باديس 
الذي حكم مملكة أجداده «الزيريين» من سنة 
75 إلى سنة 05٠4ه.‏ وكان اعتماد هذا اللقب» 
والاعتزاز به؛ من الإمام ابن باديس نفسهء وهو 
من هو في مبادئه وقناعاته العروبية» أمرأ بالغ 
الأهمية» ويكتسي مغزى عظيما في بلد يستخدم 
فيه الاستعمار أخبث الأساليب لإحداث الفرقة 
بين أبناء الشعب الواحدء وإثارة الفتئة على 
أساس تقسيم المواطنين إلى عرب وبربر. وستلم 
بشيء من ذلك في موضعه بعد حين. لكننا نسوق 


في ما يلي مجموعة من المواقف الباديسية المشهودة 
في الاعتزاز بالعرب وحضارتهم أولاء ثم في 
إثبات عروبة الجزائر»ء وطنا وشعباء والاعتزاز بها 
ثانا وهو ينتئ' ذلك عل اجتهادات تنطيرية 
جديرة بالتقدير» ولاسيما حين توضع في إطارها 
الزماني والمكاني. ولنبدأ الآن بإيراد بعض أقواله 
في الجانب الأول. 


١‏ الاعتزاز بالعرب وحضارتهم 

أ- القرآن وحضارة العرب قبل الإسلام 

أليس ثما قد يفاجئى الكثير من الناس أن 
يجدوا عالماً كبيراً من علماء المسلمين» فى وزن 
ومكانة الشيخ «يعجاسرة عل كسر الممنوع: 
فيتحدث بإسهاب» عن حضارة كانت للعرب قبل 
الإسلام؟ وأن يكون ذلك في مناسبة كبرى من 
مناسبات جمعية العلماء» هي انعقاد اجتماعها العام 
المسوية: فى تباط ااشبزاين 88 | ورم بيه إن 
اك راس سه :ضيه عه هذا انون فى سباق 
هده الحاضرة ذانها فقول #واطققة الى حب أن 
اذسكيا فى هذا الرتفعف أن القر ان رحهده هن 
فذق الصف الحومة والنامن وده قرول الدران: 
قضروا في نظرتهم التاريخية إلى العرب» فنشأ ذلك 
التخيل الخائر عن القصد0” .ريقو فى مكان 
آخر من هذه المحاضرة: «والعرب مطلوموة فى 
الشاريخء فإن الناس يعتقدون ويعرفون أن العرب 
كائوا حيصا ( سلس الدتيابو لالدو ونفكدا 
يتخيل الناس العرب» بهذه الصورة المشوهة.. .» 
وخلاصة الرأي عنده أن «التاريخ يجب أن لا ينظر 
من جهة واحدة» بل ينظر من جهات متعددة. وفي 
العرب نواح تجتبى ونواح تجتنب». 

وهو يكاد يوجب: «على كل من يدين 
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بالإسلام» وبهتدي بهدي القرآن أن يعتني بتاريخ 
العرب ومدنيتهم وما كان من دولهم 
بالإسلام» ولعناية القرآن بهم ولااختيار لله 
لهم لتبليغ دين الإسلام)”", ثم هو يرى «أن 
العرب هيّأوا تاريخياً لأجل أن ينهضوا بأعباء 
هذه الرسالة الإسلامية العالمية». وتفسير ذلك أنه 
«ما كان ليجعل هذه الرسالة العظيمة لغير أمة 
عظيمة» إذ لا ينهض بالجليل من الأعمال إلا 
الجليل من الأمم والرجال)7". 
العربية» تلك العزة التي عرفت بهاء ونفورها من 
كل إذعان أو خضوع وانقياد للأجنبي. يقول: 
«فمن الطبيعة العربية الخالصة أنها لا تخضع 
للأجنبي في شيء ؛ لا في لغتها. ولا في شيء من 
مقوماتها. . .؟ ومن الواضح جداً مبلغ ما في كلام 
الشيخ من «التوظيف» في واقع الجزائريين آنئذ» 
يترك الحديث عن «العزة العربية»". فهو يذكر بها 
فى كثير من مقالاته. وقد وصف بها الشعب 
الجزائري - مفتخراً بها وبه - في شعر له مشهور 
يقول فيه : 
أشعب الجزائر روحي الفذنا 
فيك من علرّةعربية 
بنيت على الدين أركانها 
فكانت سلاماعل البشرية 


ب - محمد (يل) : رجل القومية العربية 


إن الذين فاجأهم حديث الشيخ ابن باديس 
عن مدنية العرب قبل الإسلام» واعتزازه بالفضائل 


العربية فى العصر الجاهلى. لا بذ أن تكون 
دهشتهم أكثر وهم سدور يناك الرسول بأنه 
«رجل القومية العربية». 

وهو حين كتب هذه المقالة ونشرها في مجلة 
الشهاب؛ التي كان يشرف عليهاء في حزيران/ 
بوكو 0148" زيما كان وريد أنعنقر فى الأدمان 
حقيقة على جانب كبير من الأهمية والخطرء مؤداها 
أن «الناطقين بالعربية» مهما تفرقت أوضاعهم 
وأحوالهم وأصول أعراقهم فإنهم ‏ ضمن الإطار 
الإسلامي - يشكلون أمةء بأتم معنى الكلمة» وأن 
هذه الأمة ذات قومية متميزة» وأن الانتماء إلى 
هذه القومية والاعتزاز بها شرف كبير لأن فيها 
انتساباً إلى الرسول؛ وعملاً ببديه» لأنه «رجلها» 
وقاتدها. 


والشيخ يبني نظريته كلها على الحديث 
المشهور «... ليست العربية بأحدكم من أب 
ولا أمّ» وإنما هي اللسان»؛ فمن تكلم بالعربية فهو 
عربي». وبعد أن يوثّق الحديث الشريف». ويذكر 
سئذه ومصذره». يستخلص منه نتيجة في غاية 
الأهمية ‏ لعلنا اليوم في أشد الحاجة إلي تدبرها - 
وهي أن الرسول منح «الجنسية العربية»» بصفة 
مسبقة» لكل من يدخل في الدين الإسلامي 
ويتخذ لغة القرآن لساناً له. ومعنى ذلك أن الأمة 
العربية ليست محدودة بمكان ولا بزمان. بل هي 
في اتساع دائم» أو كما قال الشيخ: «ينمو عدد 
الأمة العربية بنموَ عدد من يتكلمون لغتها. ..). 
ثم يقرر حقيقة أخرى» هي اليوم من المسلّمات 
لدى علماء الأجناس والسلالات» وهى قوله: 
«نكاد لا تخلص أمة من الأمم لعرق واحدء وتكاد 
لا تكون أمة من الأمم لا تتكلم بلسان واحد). ثم 
يصل إلى هذه المرحلة الحاسمة من تفكيره فيقول: 
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«فليس الذي يكوّن الأمة» ويربط أجزاءهاء 
ويوحد شعورهاء ويوجهها إلى غايتها هو هبوطها 
من سلالة واحدة. وإنما الذي يفعل ذلك هو 
تكلمها بلسان واحد)'. 

وبقطع النظر عن الأبعاد الإنسانية العامة 
للخطاب «الباديسي»» فإنه لا يخفى على أحد أن 
الشيخ كان مهموماًء قبل كل شيء»؛ بالتصدي 
للتآمر المتواصل من الاستعمار الفرنسي على الهوية 
الغربية ‏ الأسلامية للشعب" اطزائري. ولذلك نراه 
دائم الاهتمام بتجديد الحديث عن الإسلام 
والعربية» والاستشهاد بأمجاد الأمة العربية 
ومفاخرها في عصورها الذهبية. ولكن من هم 
«العرب» اليوم؟ وما هي «الحنسية العربية») التي ١‏ 
ينقطع يوماً عن نسبة الجزائر والشعب الجزائري 
إليها؟ 


؟ من هم العرب اليوم؟ وما معنى الجنسية؟ 
ينطلق الشيخ» مرة أخرى» من واقع الجزائر 
في أيامه» فيرى أن الجنسية في حقيقة أمرها تنقسم 
إلى شقين مما: الجنسية القوميةء والحنسية 
السياسية. ويبدأ» كعادته؛ في إقرار القاعدة العامة 
التي يقيم عليها بناءه النظري. وهيء في سياقنا 
هذاء أن: «الشعوب تختلف بمقوماتها ومميزاتها كما 
تختلف الأفراد» هذه مقدمة للقاعدة. ثم يتبعها بما 
يستخلصه منهاء وهو بمنزلة امتدادها الفعلٍ في 
واقع الناس » وتطبيقها الميداني في حياتهم. يقول: 
«ولا بقاء لشعب إلا ببقاء مقوماته ومميزاته. 
كالشأن في الأفراد». ثم يشرع في تعريف كل من 
الجنسيتين؛ فالجنسية القومية هي «مجموع تلك 
المقومات والمميزات. . . (التى) هى اللغة التى 
يعرب بها (الإنسان) ويتأدب بآدابهاء والعقيدة التي 
يبني حياته على أساسهاء والذكريات التاريخية التي 


يعيش عليها وينظر لمستقبله من أجلهاء والشعور 
المشسترك بينه وبين من يشاركه في هذه المقومات 
والمميزات». هذه الجنسية مؤسسة إذن على ثوابت 
الأمة التاريخية» وعلى مشاعرها العميقة التى فطرت 
عليهاء والتي لا تقدر أية سائطة فى :الأرتض أن 
تتحكم فيهاء أو تعدلها كما يحلو لهاء ولو كانت 
سلطة الاستعمار نفسها. والجنسية السياسية هي 
"أن يكون لشعب ما لشعب آخر من حقوق مدنية 
واجتماعية وسياسية مثل ما كان عليه... من 
واجبات (كانت أيضاً) على الآخر (إذ) اشتركا فيها 
لظروف ومصالح ربطت بينهما»» وهذا النوع 
الثاني من الجنسية هو الذي يفرضه الاحتلال 
الاستعماري على الشعب الجزائري. وقد رأينا كيف 
ضاقت اللغة بالشيخ ‏ وهو البليغ» الفصيح ‏ فلم 
يستطع أن يبتدي إلى التوفيق بين المتعارضين 
بطبيعتهماء فحار بين الحقيقة التى فى نفسهء 
وهامش الكلام الذي لا يثير غضب رقيب لا تغفل 
له عين. وكان المهم عنده في هذا القسم هو تأكيد 
ما للشعب الجزائري من حقوق على مستعمره. 

أما الوحدة القومية والوحدة السياسية بين 
العرب, فكان لابن باديس بشأنها مواقف كثيرة» 
عبر مقالات عديدة» فى مجالات التنظير لمستقبل 
الأمة العربية وللمبادئ التي ينبغي أن تقوم عليها 
وحدتها. وكانت له مساهمة متميزة في ذلك النقاش 
الحامي الذي دار حول وحدة الأقطار العربية بين 
الأنب 4 كنب ارسافة حفاةة تايان اننا 
الباروني حول قضية سمّاها «مسألة عظيمة). هي 
«الوحدة السياسية للأمة العربية من المحيط الهندي 
إلى المحيط الأطلنطيقي». وقد ناصر فيها شكيب 
أرسلان». مع أنه هو الذي قال في المقالة التي 
أثارت النقاش: «للمغرب العربي وحدتهء 
وللمشرق العربي وحدتهء ويمكن أن تكون بينهما 


الباروني مع انه هو الذي كان يرى ضرورة إدماج 
أقطار المغرب العربي في تلك الوحدة المنشودة. وقد 
عاتب شكيب أرسلان على ذلك». وطالب «علماء 
الإسلام الغيورين على دينهم (بإبداء) رأهم فيمن 
يعلن البراءة من مسلمي المستعمرات المعذيين 
لإرضاء أعدائهم ومعذبيهم من المستعمرين ليتهيد 
هذا الباب» فلا يدخل منه غيره بعد اليوم» ويرميه 
بتهمة خطيرة وهي أنه «يعلن براءته على رؤوس 
الأشهاد. . . تزلفاً لفرنسا»”'''. وإنه ليحق للمرء 
أن يتعجب من موقف الشيخ ابن باديس الذي 
دافع فيه بشدة عن موقف شكيب أرسلان. وهو 
أيضاًء لم يخله من بعض القساوة على الباروني» مع 
أنه هو الذي كان الأحق بالدعم والتأييد. وإنما 
كان لابن باديس اعتباراته السياسية» التكتيكية» 
التي لا يمكن تجاهلها؛ فهو لا يريد أن يستثير 
غضب الاستعمار الذي قد ينتقم بحل «جمعية 
العلماء» فيتعطل مشروعها. وهو الذي من سماها 
«أم الصحف الباريزية» الكبرى» العجوز الوقورة» 
جريدة الطان»» (ومسع7 26) قد اتهمته بأنه من «دعاة 
المذهب الوهابيء وأعوان الجامعة العربية الذين 
يدينون بفكرة شكيب أرسلان» والذين يتلقون 
تعاليمه من لوزان» على طريق القاهرة». 


ونحن نراه يعود مرة أخرى إلى «تكتيك") 
التقسيم. فكما قسم الجنسية إلى شطرين: قومية 
وسياسية» فإنه يقسم «الوحدة العربية أيضاً إلى 
«وحدة قومية أدبية» يرى أنها متحققة لا محالة. 
واوحدة سياسية» يرى أنها «لا تكون إلا بين 
شعوب تسوس نفسها. .. وأما الأمم المغلوبة على 
أمرهاء فهذه لا تستطيع أن تضع أمرا لنفسهاء 
فكيف تستطيع أن تضعه لغيرها ؟») 


.7584 الرابطة العربية. العدد لالا» عن : المصدر نفسه» ج 7 ص‎ )٠١( 


اوذن 


انين قن الات الاتشماء القومي الحرى: 
أعوذهيا نهو هذا الجانب «الخارجي») الذي استعر ضنا 
بعض هذه العيّنات منه؛ وثانيهما خاص بالجبهة 
الداخلية: حيث ظل الاستعمار متمادياً فى 
غاؤلاك اله تترفقه مح اخ إشتعال تان الفسدة دين 
أبناء الجزائر» تطبيقاً لفلسفته المعهودة (فرّق 
تسُداء. فكانت جهوده ترميء, أساساأ. إلى إبطال 
نظرية الاستعمار من أساسهاء وذلك بإعطاء 
الدليل القاطع على أن الجزائريين شعب واحدء 
عربي» مسلم. 
الاحتجاج لعروبة الجزائر 

ما كان باستطاعة الشيخ أن يمضي في الدفاع 
عن عروبة الجزائر والجهاد من أجل الهوية العربية - 
الإسلامية» بدون أن يثبت هذه الصفة بحجج 
تاريخية وبراهين مقّنعة» في ذلك الوقت الذي كان 
الاستعمار يعلّم فيه أطفال الجزائر أن «أجدادهم 
هم الغاليون», وهم سكان بلاد الغال» أي من 
يعتبرون أجداد الفرنسيين الحاليين. 


أ- كيف صارت الجزائر عربية 


يقول في مجلة الشهاب"''': ما من نكير أن 
الأمة الجزائرية كانت أمازيغية من قديم عهدهاهء 
ولم تستطع أمة في التاريخ «أن تقلبها عن كيانها 
(أو) أن تخرج بها عن مازيغيتها. . .بل كانت هي 
تبتلع الفاتحين. . . فلما جاء العرب وفتحوا الجزائر 
قنيصا إستلاميا لنشر الهذابة لآ لبشيط السيادة ... 
دخل الأمازيغ.. الإسلام وتعلموا لغة الإسلام 
العربية» طائعين» فامتزجوا بالعرب بالمصاهرة» 
ونافسوهم في مجالس العلمء وشاطروهم سياسة 
الملك وقيادة الجيوش... فاتحدوا فى العقيدة 
والنحلة» كما اتحدوا في الأدب واللغة» فأصبحوا 
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.)١9178 الشهاب (شياط/ فبراير‎ )١١( 


2 


شعباً واحداً عربياً متحداً غاية الاتحاد» ممتزجاً غاية 


الامتزاج. وأي افتراق يبقى بعد اتحاد الفؤاد واتحاد 
اللسان؟» 


وقد وجد الشيخ ابن باديس نفسه مجبراً على 
أن مخوضء على جبهة «وحدة الأمة» معارك حامية 
لسد أبواب الفتنة. ذلك أن شرذمة صغيرة» من 
ذوي النفوس المريضة» وقعت في أسر المخطط 
الاستجي وى در عاك ها بتري رج 
العواقب على وحدة الشعب. وهي أقوى أسلحته 


لدحر عذدوه المسيطر. 
ب - التحذير من الفتنة على أساس الاختلاف 
العرقي المزعوم 


ظل الاستعمار حقبة طويلة من الزمن يتآمر 
على وحدة الشعب الجزائري» ويروج لنظرية 
انقسامه إلى أجناس وأعراق شتّى. فلما لم تعط 
المؤامرة الاقم التي كان يرجوها منياء كلف فئة 
من عملائه أصحاب الامتيازات» أولتك الذين 
الاستعمارية فى أي ميدان تحدده لهمء حت 
لوكان وحدة الشعب والوطن. وكان لهم الشيخ 
بالمرصادء كعادته أبداً. وكان رد الفعل فى شكل 
مقالة واسعة الأصداءء أراد لها أن تكون ذات 
طابع تربوي موجّه إلى الشعب» بغية تنبيهه 
وتحذيره من خطر الوقوع في الفخ المنصوب له 
من ألد الأعداء. كان عنوان المقالة المنشورة فى 
مجلة الشّهاب”"'“': ١ما‏ جمعته يد الله لا تفرقه يد 
الشيطان»)ء يقول فيهاء بوجه خاص: (إن أبناء 
بضعة عشر قرناء ثم دأبت تلك القرون تمزج ما 
بينهم في الشدة والرخاء. وتؤلف بينهم في 
العسر واليسرء وتوحدهم في السراء والضراء» 


حتى كوّنت منهم - خلال حقب بعيدة - عنصراً 
سلما جزائرياً أمه الجزائر وأبوه الإسلام». 

ولكن معارك ابن باديس م تكن ثنتهي » أو 
تخمدء مع فريق» في ميدان من ميادين الهوية 
العربية ‏ الإسلامية للجزائر» حتى تندلع مع فريق 
آخر. وكانت مقاومته لنظرية «الاندماج» مقاومة 
مشهودة. 

ج ‏ مواجهة الاندماجيين 

«الاندماجى») مصطلح سياسى » تاريخى . دل 
في الجزائر على "من يؤمن بما يسمى الاندماج 
(دهقرع13216). ويناضل سياسيا من أجله. وكان 
في الواقع الجزائري يُطلق على جماعات من 
النخبة الجزائرية يعتقدون أن من المستحيل افتكاك 
ولا حربأً. وعلى ذلك» فإن الأنفع والأجدى - 
في نظرهم ‏ من المطالبة بالاستقلالء إنما هو 
المساواة البين جميع الفرنسيين» ما دامت القوانين 
الفرنسية تنص عل أن «الجزائر فرنسية». وكان 
الشيخ ابن باديس مناهضاً صلباً للاندماج 
والاندماجيّين» وهو المشهور بقصيدته التي يرى 
فيها أن «الإدماج» هو الأمر «المحال». وفي ذلك 
يقول: 

من قال حادعن أصله 
أو قال مات ف قد كذبٌ 
أو رام إدماجاً له 
رام الحال من الصطلت 


وكان من أشهر هؤلاء «الاندماجيين» فرحات 


عتائتية الدى فاق عو بعال السياسة البار يرن قن 
ذلك العهد. وهو الذي صار» بعد اندلاع الثورة» 
وَل رئيس للحكومة المؤقّتة للجمهورية الجزائرية 
بين سنتى ١١4‏ و959١.‏ وقد نشر فى جريدة 
الوفاق””"'*. مقالة (باللّغة الفرنسية) تحت عنوان 
«فرنسا هى أنا»؛ قال فيها ما تَرْحمته: «لو كنت 
اكتشفت الأمّة الجزائرية لكنتٌ وطنياً. .. لن 
أموت من أجل «الوطن الجزائري»» لأنْ هذا 
الوطن غير موجود. لم أعثر علية. وقد ساءلتٌ 
التاريخ» ساءلتٌ الأحياء وساءلتٌ الأموات» 
وزرثٌ المقابرء فلم يحدثني عن هذا الوطن 
الجزائري أحد). 


وتصذّى الشيخ ابن باديس للردٌ عليه في 
مقالة كان لها صدى واسع. ودويٌ كبير» تحت 
عنوان «كلمة صريحة». فبدأها قائلاً: «إن هؤلاء 
المتكلمين باسم المسلمين الجزائريين» والذين 
يُصوّرون الرّأي العام الإسلامي الجزائري هذه 
الصّورة. . . هم في وادٍ والأمّة في واد...2 ثم 
يُضيف فى صرخة استنكار: (لايا سادتي! نحن 
نتكلم باسم قسم عظيم من الأمّة» بل ندّعي أننا 
نتكلم باسم أغلبية الأمّة» فنقول لكم ولكلّ من 
يُريد أن يسمعنا. . . إِنّْنا نحن فتشنا في صحف 
التاريخء وفتشنا في الحالة الحاضرة.ء فوجدنا 
الأمّة الجزائرية المسلمة متكوّنة. موجودة كما 
تكوّنت ووؤجدت كل أمم الدّنيا. ولهذه الأمّة 
تاريخها الحافل بجلائل الأعمال» ولها وحدتها 
الدينية واللّغوية» ولها ثقافتها الخاضة...2 ثم 
يخلص إلى أهم فقرة في المقالة» وهي التي يقول 
فيها: «ثم إن هذه الأمّة الجزائرية الإسلامية 
ولا تريد أن تصير فرنساء ولا تستطيع أن تصير 
فرنسا ولو أرادت. بل هي أمّة بعيدة عن فرنسا 


(17) الوفاق (التي تصدر باللغة الفرنسية واسمها لانطانت)»: 77/ 1985/5. 


كل البعد: في لغتهاء وفي أخلاقهاء وفي 
عنصرهاء وفي دينها. لا تريد أن تندمج. ولها 
وطن محدودء معيِن. هو الوطن الجزائري بحدوده 
الحالية المعروفة. . .2. 

وقد بلغ من تأثير هذه المقالة في المحيط 
السياسي أن قامت على الشيخ ضجّة كبيرة أراد 
أصحاها من خلالها أن يستفرّوا عليه سلطات 
الاستعمار بحبّة أنه ضد «الوجود الفرنسى فى 
لكاتو أما: المسود اسه 6 :وهر اميد 'قرحات 
عباس. كما 21 بكل أدب». فقد زاره في 
مكتبه فى إدارة مجلة الشهابء التى نشرثت المقالة» 
وشرح له« خلال تلك الريارة أنه إنما يريد أن مُق 
حقوق الجزائريين في المساواة مع الفرنسيين. ثم 
كتب»ء بعيد ذلك» مقالة توضيحية في جريدة 
لاديفانس (الدفاع) حاول أن يخفف فيها من وطأة 
المقالة الأولى وآئارها السلبية في الرأي العام 
الوطني. 
خائمة 

هكذا ظل الشيخ». كما وصف نفسه وهو 
يتحدث عن زيارة له إلى تونس» باسم جمعية 
العلماء» حين قال «كنت فيها كجنديٌ بسيط من 
جنود العروبة والإسلام»”؟'". لا يحدث شيء قيل 
أو كتب عن هوية الجزائر - إيجاباً أو سلباً ‏ إلا 
البرى للتعليق عليه بما يكون جديرا به. ولا يحدث 
شيء في دنيا العروبة والإسلام إلا وجد صداه 
الملائم لدى قلمه المناضل. فإذا أقيمت الاحتفالات 
في المشرق» تخليداً لذكرى الشاعرين الكبيرين: 
شوقي وحافظء أقام لهما احتفالاً مماثلاً في 
الجزائرء وألقى فيه كلمة رائعة تغنى فيهاء من 


.)١917/ الشهاب (أيلول/ سبتمبر‎ )١5( 
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خلال الشاعرين العظيمين» بأمجاد وعبقرية لغة 
الفناة 77 وإذا بدأت نكبة فلسطين تلوح نذرها 
المشؤومة في الآفاق سارعء بتاريخ ٠١‏ آب/ 
أغسطس/9471١ ٠‏ إلى توجيه برقية «باسم الأمة 
الإسلامية الجزائرية» إلى وزير الخارجية الفرنسية 
«يرفع فيها شديد الاحتجاج'" على مشروع تقسيم 
فلسطينء ذلك «القطر العربي الذي ضمنت له 
العهود والموائيق الدولية حفظ كيانه 
واستقلاله»”7"©. وفي ١7‏ تموز/ يوليو يوجه. باسم 
جمعية العلماءء إلى وزير الخارجية بباريس والمقيم 
العام بالرباط» برقية احتجاج «بالئيابة عن كل 
المسلمين» يحتج فيها على (منع الاحتفالاات التي 
نوى إقامتها مسلمو مراكش (يقصد بلاد المغرب 


«الشقيقة تونس بعودة الزعيم الجليل» (المقصود 
الشيخ عبد العزيز الثعالبي إثر رجوعه من المنفى). 
ويتأسف لا يبديه المشارقة من الإهمال لإخوانهم في 
المغرب العري؛ فقد ١«مضت‏ حقبة من الدهر كاد 
فيها الشرق العربي أن ينسى هذا المغرب العربي» 
وإلى عهد قريب كانت صحافة الشرق» غالباء 
لا تذكر قطعة من أواسط أفريقية ومجاهلها...» 
ويذكرء على سبيل المثال. كيف يعامل المغرب 
العربي «في كتب لها قيمتها ك ضحى الإسلام 
وغيره»؛ حيث «يغمط حقه ويتجاهل وجودها. 
ويشرعء في إثر ذلك» في كتابة سلسلة مقالاات 
يتحدث فيها عن جماعة من الشخصيات المغاربية 
هم بعض من كان يعني حين قال «ولكن هذا 
المغرب العربي» رغم التجاهل والتناسي من إخوانه 
المشارقة؛ كان يبعث من أبنائه» من رجال السيف 


إخوانهم المسارقة إلى ما فيه من معادن العلم 
والفضيلة)22., ولكن إذا جاء شيء طيب من 
المشرق فيه ذكر لأحد أقطار المغرب العربي ‏ ولاسيما 
الجزائر منها ‏ أسرع الشيخ إلى التنويه به» ونشره في 
جرائد جمعيته؛ كما فعل عندما أشاد د. زكى مبارك» 
في مجلة البلاغ المصرية» بمجلة الشهاب, التي وقع 
إليه عدد منهاء وأثنى فيها على (إصرار العلماء هناك 
حرص أهل الجزائر على اللغة العربية هو من أظهر 


.١154 ابن باديسء المصدر نفسه» ج 4» ص‎ )١5( 
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/اه 


ما هم عليه من الشهادة والرجولة والإباء. فإليهم 
على بعد الدار أطيب التحيات)7 "2. 


مراجع إضافية 
رابح» تركي . الشيخ عبد الحميد بن باديس : 
فلسفته وجهوده في التربية والتعليم. الجزائر : 
الشركة الجزائرية, .1917١‏ 
قاسمء محمود. الإمام عبد الحميد بن 


باديس : الزعيم الروحي لحرب التحرير الجزائرية. 
القاهرة: دار المعارفء .١1938‏ 


1 نقد السلطة الدينية 
(خالد محمد خالد) 


1ت 


بعد ربع قرن تماماً على صدور الإسلام 


وأصول الحكم لعلي عبد الرازق سنة 1958'') 
لنقد فكرة الخلافة. صدر من هنا. . . نبدأ لخالد 


خاكدن محمد خالدن 


محمد خالد سنة ٠70516'؟‏ لنقد السلطة الدينية» 
وهو يشتمل على أربعة موضوعات: الدين. . 
لا الكهانة. الخبز. و هو السلام» قومية الحكم. 


الرئة المعطلة. ويظهر نقد السلطة الديئية أساساً فى 
الموضوع الأول: الدين. . . لا الكهانة» وهو ثانيٍ 
ا موضوعات الأربعة طولاء ثم في الثالث: «قومية 
الحكم ضد الحكومة الدينية». وهو ثالث 
الملوضوعات طولا. 

وقد صودر الكتاب بناء على طلب رئيس لحنة 
الفتوى في الجامع الأزهر في أيار/ مايو ١0‏ 
القضاء. وكانت التهم ثلاث : 


الأولى هي التعدّي على الدين الإسلامي؛ 
فذورة لآ تعدى الهداية والرقاد: وكل مازيات 
الرضوك (685 المياسية كانت القدررن: احتماضة 
وليست لأنها من عناصر الرسالة. والحدود موقوفة 
ولا محال الآن لإقامتهاء. كما فعل عمر (ضَينه). 
وليست العقوبة وسيلة للتغير الاجتماعي بل 
التسامح والرفق. والزكاة مظهر من مظاهر امتهان 
الكرامة والذلة والهوان؛ 


الثانية هي الترويج لمذهب يرمي إلى تغيير 
النظم الأساسية للهيئة الاجتماعية بالقوة والإرهاب 
ووسائل أخرى غير مشروعة ؛ 


)١(‏ علي عبد الرازق» الإسلام وأصول الحكم (القاهرة: المطبعة السلفية» 45 ١١ه/‏ 1974م). 
(؟) خالد محمد خالد. من هنا. . نبدأ (القاهرة: مكتبة الأنجلو المصرية. .)١989٠‏ 


الثالثة هى الحض علناً على بغض طائفة من 
الناس هى طائفة الرأسماليين» والازدراء بها هو 
كريط من نان تكدير البلم العاف 

وواضح من التهم اختلاط الديني 
بالسياسي» وأن التهمة الأساسية سياسية» العداء 
للرأسمالية والترريج اللتسوعية ني غطاء وين 
وقد أيد القضاء مواقف المؤلف. مدعماً إياها 
بالأدلة النقلية والعقلية» آخذاً إياها بحسن نية؛ 
فهو اجتهاد لا يعاقب عليه صاحبه. فالحكومة 
الدينية لا تستلهم مبادئها وسلوكها أحياناً من 
الكتاب والسّئة. وقد تحكم ببواها وليس بما أنزل 
الله. فالدين شىء والحكومة الدينية شىء آخر. 
وصحيح أن الدين هداية» كما أن الزكاة للفقراء 
تكفير عن الذنوبء. والغاية من الحدود ليست 
العقوبة. وبالتالي» فإن المؤلف لم يطعن في 
الدين» ووصف أوضاع البؤس في المجتمع 
المصري عن صدق بما فيه من كبت وحرمان 
وضرورة تطبيق اشتراكية نابعة منه ومعاداة 
الاستغلال. لذلك تقرر الإفراج عن الكتاب في 
أيار/ مايو بتوقيع حافظ سابق» رئيس 
محكمة القاهرة الابتدائية. 

ات 

يعتمد مؤلف الكتاب على الموروث القديم 
من النصوص. الآيات والأحاديث» والأحاديث 
أكثر لأنها أكثر تفصيلاء بل يضع بعض الأحاديث 
كشعارات للفصول. فكتاب من هنا. . . نبدأ ما 
هو إلا نصيحة؛ كما قال الرسول «الدين 
النصيحة». و«ليس الشكل النصيحة وإنما الشكل 
قبولها» للغزالي» وهي خاتمة الكتاب. كما يعتمد 


على الوافد الغربي. ويصدر الكتاب بعبارة فولتير 
«رجل الدين الغبى الجاهل يثير احتقارناء ورجل 
الدين الشرير الرديء يولد الجزع في نفوسنا. أما 
الناضج المتسامح البعيد عن الخرافات فهو الجدير 
بحبنا واحترامنا». كما يعتمد على تعريفه للكهانة 
على كتاب هاج. ولز معالم تاريخ الإنسانية 
ونشأتها"". ويضرب لمثل باتهام غاليليو 
وكوبرنيكوس بالكفر لأنهما يعملان العقل والعلم 
ضد الكهانة التى تعتمد على الخرافة والسحر. كما 
أصدر الياس اسكتدن السادس مرسوماً بإعدام كل 
كتاب يُطبع بغير إذنه. وحرق العالم جيوردانو برونو 
مع كتبه بحكم الكهانة. ويبدأ موضوع «قومية 
الحكم' بعبارة لفولتير كذلك: (إن الذي يقول لك 
اعتقد ما أعتقده وإلا لعنك الله» لا يليث أن يقول 
لك اعتقد ما أعتقده وإلا قتلتك». ويطلب أن يظهر 
من بين المسلمين لوثر جديد في الله والحرية 
(ج 0١‏ ليبدأ من جديد. لم يكن لوثر منافقاً 
لرجال الدين بل كان شجاعاً في معارضتهم. 
ونادراً ما يشير إلى ماركس مع أنه أقرب إلى مقولته 
«الدين أفيون الشعب وزفرة المضطهدين» على 
الرغم من التهم الموجهة إليه في الله والحرية 
0ج 6 انحو فرنسي» وفقه ماركسي» وبلاغة 
إنكليزية». ويعتمد على الدراسات المعاصرة مثل 
جزيرة العرب تتهم حكامها''' الذي صدر في 
القاهرة سنة ١941‏ عن وضع الحكومة الدينية في 
شبه الجزيرة العربية. فالجغرافيا حرام» والأرض 
مسطحة وليست كروية» وتدور حول الشمس. 


وليس الموروث أو الوافد هو المصدر الأول 


(9) هاج. ولزء معالم تاريخ الإنسانية. ترحمة وتحقيق عبد العزيز توفيق جاويد» سلسلة الألف كتاب الثاني» ج (القاهرة : الهيئة 


المصرية العامة للكتاب» .)١984‏ 


(4) خالد محمد خالد؛ الله والحرية : مقالات في السياسة والاجتماع. ” ج (القاهرة: مكتبة وهبة :»)١9501481/‏ ج .١‏ 


(5) المصدر نفسهء ج .١‏ 


(5) هاشم عبد الله جزيرة العرب تتهم حكامها (القاهرة: [د. ن.]ء .)١9417‏ 


امك 


واللاجتماعي والثقافي في البلادء من احتلال» 
واستغلال وتخلف وكهانة. لذلك يصف المجموعة 
الثانية من الله والحرية بأنها مقالات فى السياسة 
والاجتماع. ١‏ 


وبداية الطريق ضرورة تصفية العلاقة بين 
المجتمع والدين» وتحويل الدين إلى دافع إلى التحرر 
والنموء وليس إلى أداة للقهر والتخلف. فالدين 
ضرورة اجتماعية» والمهم حسن توظيفه وليس 
سوء استعماله» يتفاعل مع حاجات الناس ويحتفظ 
بخصائصه الذاتية الكبرى» وهدفه إسعاد الناس. 
الدين من القواعد الثابتة الفاعلة في المجتمع 
الإنساني والسيطرة على وجدانه رغم جميع 
مضناو لاك الب تدتت عبر الشووق لصيس 
وعزله”''. ولا فرق في ذلك بين دين ودين» بين 
الإسلام والمسيحية. وقد تأكد 50 في كتابه فعا 
على الطريق. محمد والمسييح”” 
بحديث «الأنبياء إخوة. أمهاتهم شتى ودينهم 
واحد»» معاً على طريق الرب» ومعاً من أجل 
الإنسان» ومعاً من أجل الحياة. 


3 ففعدزاً إياه 


2-1 


الدين شيء والكهانة شيء آخر. الدين حق 
كذب ونفاق. وهي في كل دين وليست في 
الإسلام وحده. وجدت في دين مصر القديم 
كسلطة موازية لفرعون. ووجدت في اليهودية عند 
الأحبار والربانيين» وكانوا باستمرار ضد الأنبياءء 
وكان الأنبياء ضدهم. والقرآن ينقد الأحبار 
والرهبان وتسلطهم على رقاب الناس» وجغل الحق 


(0) خالد» المصدر نفسه» ج 3 


باطلاً والباطل حقاً. يؤلهون الحكام ويعتمد عليهم 
الحكام للسيطرة على الناس. وقد مارست تركيا 
الخداع بالدين. وتمثّل الكهانة خطراأ على الدين 
باستماع الناس إليها. وتتوسل الكهانة بالمسجد 
والمعبد لتقويض المجتمع. 


والكهانة تدعو الناس إلى الفقرء وتدافع عن 
مصالح الكبار. واشتراكية الكهانة هي اشتراكية 
الصدقات. فالصدقة تكفي لأخذ حقوق الفقراء من 
أموال الأغنياء. والصدقة كما قال الرسول (346) : 
إنها أوساخ الناس . . إنها غسالة ذنوب الناس». أما 
اشتراكية الحقوق والواجباتء. فهى القادرة على 
تذويب الفوارق بين الطبقات» وإعادة توزيع 
الدخل القومي بما يحقق أكبر قدر تمكن من المساواة. 

ومن مظاهر الكهانة «المغفلون النافعون» دعاة 
الروحانية الفارغة» مثل الزهاد والعباد والنساك 
والصوفية. يعتمد عليهم الطغاة للسيطرة على 
الناس. كما تدعمهم القوى الخارجية لإبعاد الناس 
عن الحياة. ولا روحانية مع الحرمان وإلا كانت 
روحانية فارغة من غير مضمون. 

والكهانة ضد العقل لأنها تمئّل السلطة» 
والعقل تحرر من كل سلطة إلا سلطة العقل وحده. 
الكهانة حجر على العقل وحصار له»ء فالعقل الحر 
خطر عليها. تحارب الكهانة العقل لأنه يفضحها. 
والعقل أساس الدين بنص القرآن #أفلا 
تتفكرون4”'' #أفلا تعقلون»”''"' إن في ذلك 
لآيات لقوم يعقلون4''". وفي الحديث «تفكر 


ساعة واحدة خير من عبادة سنة). 


وهناك فرق كبير بين الدين والكهانة يصل إلى 


(8) خالد محمد خالدء معاً على الطريق» محمد والمسيح (القاهرة: دار الكتب الحديثة» .)١11808‏ 


(4) القرآن الكريم » ااسورة الأنعام»» الآية 6 
(١٠)المصدر‏ نفسه. «سورة البقرة»» الأية 54. 
)١١(‏ المصدر نفسهء (سورة الرعدء » الآية 4. 


حد التعارض أو التناقض أو التضاد. الدين إنساني 


إنسانية إلى المساواة والأخوّة بين البشرء في حين إن 
الكهانة طبقة في مجتمع طبقي. الدين ديمقراطي» 
في حين إن الكهانة تسلط. المعارضة في الدين 
واجب وطني وفي الكهانة خيانة. الدين بيعة 
واختيار»ء في حين إن الكهانة خلافة أو حكومة 
دينية. الدين يثبت الحياة ويتفاعل معهاء والكهانة 
ضد الحياة ومع الموت. وظيفة رجل الدين الهداية 
والإرشادء ووظيفة رجل الدولة العقاب والردع. 


ويقضى على الكهانة بثلاث طرق: 
التحصينء والعزلء والدعاية. فالتحصين بأن 
يعيش الإنسان حياة كريمة» فلا يحتاج إلى غواية 
الكهانة» ويكون بالعلم. ومواكب الجمعة قادرة 
على حماية الناس. ويتم عزل الكهانة بألا يعلو 
مساجد القرى أميون لا يفقهون. وتعني الدعاية 
كشف الكهانة ومؤسساتها ومواقفها. 


وفي الله. . . والحرية (ج "00١‏ ينقد موقف 
الحكومة الدينية بأن «الإمام الفاسق الظالم 
لا يُعزل». ويمثّلها الأزهر. وبه خطابات مفتوحة 
إلى شيخ الأزهر عناوينها «احمل المعول واهدم. . . 
قبل محاولة البناء»» «رد الكرامة والثقة. . . إلى 
أزهرك الجريح»» «ابعث قومك في رحلة. . . إلى 
الحياة»). ١كن‏ لوثر... وابدأ من جديد». «اغرس 
مكان الأعشاب . . . أزاهير». 


وتقيم الكهانة حكومة دينية. وهي تجربة 
فاشلة» أوتوقراطية مرهقة» ومجازفة بالدين تعرضه 
للخطر. والعمل على عودتها انتكاسة. أما قومية 
الحكم فتعتمد على الحرية في حين إن الكهانة 
تعتمد على القهر والتسلط. ومزج الدين بالدولة 


.١ خالدء الله والحرية: مقالات في السياسة والاجتماع. ج‎ )١7( 


(1) القرآن الكريمء «سورة قء ؛ الآية 50. 
(4١)المصدر‏ نفسهء «سورة التساءء » الآية .1١16‏ 


51١ 


يؤدي إلى نقد الدولة والدين معاً. الحكومة الدينية 
تصدر عن الغرائز في تصرفاتها وسياستهاء 
وتتضمن عناصر سيئة فى شخصيتها وتاريخهاء 
وهي مملوءة بالقسوة والفوضى. وتاريخ المسيحية 
خير شاهد على ذلك. 


5 


الحكومة ليست جزءاً من الدين. الحكومة 
سياسة» والدين هداية» الحكومة صراعء والدين 
محبة. لذلك قال المسيح (ُ) «اعط ما لقيصر 
لقيصرء وما لله لله». وقال محمد (كَلِ) «أنتم أعلم 
بشؤون دنياكم». وشتان ما بين الكسروية والنبوة. 
الدين والدولة نقيضان». لذلك قال الرسول "نبوة 
لا ملك. وإنما أنا رحمة مهداة». الدين حقائق 
تامة» والدولة سياسات متغيرة. الدين أعلى من 
الدولة» والدولة أدنى من الدين. إذا كانت وظيفة 
الحكومة الدينية القضاء على الرذائل» وإقامة 
الحدودء وتحرير البلاد والعمل على استكمال 
استقلالها وإنعاش أهلهاء فإن الدولة المدنية 
تستطيع أن تقوم بذلك بدون ما حاجة إلى دين. 
والحدود تشترطها شروط وتمنعها موانعها. ليس 
للدين سلطة على الناس #وما أنت بجبار. 
فذكر بالقرآن من يخاف وعيد#”""'. 


وتقوم الحكومة الدينية على عدة غرائزء 
لنها” 

- الغموض المطلق. فالسلطة غامضة والقرآن 
حمال أوجه. والحروب بين الصحابة على أشدها 
الكل إلى تسوك" الله متفسياء وأسي» تفسير آيات 
مثل #ويتبع غير سبيل المؤمنين نوله ما تولى؛ 
ونصله جهنم وساءت مصيرا»0"10 وهو ما يعطي 


الحق للحكومة الدينية في توقيع العقاب على 
الخصوم السياسيين » الذي يصل إلى حد القتل امن 
أراد أن يفرق أمر هذه الأمة وهي جميع» فاضربوا 
عنقه بالسيف كائناً من كان». كما ارتبطت المسيحية 
بالحرب!*". 
الإنساني» وتفضيلها الاعتماد على العوام والدهماء 
لسهولة السيطرة عليهم. 

5 اللجوء إلى جائب الضعف الإنساني للتحذير 
من رواد الفكر والإصلاح لأنهم أعداء لله ورسوله. 

الغرور. وعدم قبول النصيحة أو النقد أو 
الاعتراض» والعزة بالإثم وكأنها وكيلة الله في 
الأرض. 

الوحدانية ١‏ لطلقةء واستبعاد الخلاف في 
الرأي. فقد اعتبر الحجاج نفسه ظل الله في 
الأرض. ولا يسمح بالنقد أو الرأي الآخر» ورأى 
في النص تدعيماً له «اسمع لحاكمك وأطعه وإن 

3 الحمود الدائم وعدم الاستجابة لدواعي 
الحياة» والتحجر والتكلس حتى تسير الحياة في 
طريقها كى تكتشف دين الدنيا والمصالح العامة. 

- القسوة المتوحشة» واتهام المعارضين 
بالزندقة واللحادء وعدم قبول الرأي الآخرء 
والااستبعاد والإقصاء والقطيعة. في حين إن 
الصواب متعدد بإجماع الأصوليين. 


اتكومة الدرعية شعار بعد يد فى ورا 
جحيماً وفوضى. والحكومات المسيحية في الغرب 
خررذليل عل ذلك وقد قوت وستائل التمدين 
مثل الخازوق» ووتد التشهيرء وصلم الآذان» 


3 خالدء الله والحرية : مقالات في السياسة والاجتماع؛ ج‎ )١6( 
.)١19108 خالد محمد خالد. مواطئون. . . لا رعايا (القاهرة: سامي الخانجي»‎ )١( 


(117) خالد. من هنا. . نبدأ. 
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وحرق العلماء بالنار أحياء » ومحاكم التفتيش. 
وتكفي سيرة الحجاج. وقد خدع الأتراك الناس 
بالدين كما يذكر في مواطنون. . . لا رعايا" "©. 


ن 


ينتهي الكتاب بأن الحكم «نبوة لا ملكاء 
هداية لا حكومة» وموعظة لا سوطأً. وأن فصله 
عن السياسة وتحليقه فوقها خير عامل على بقاء 
نقاوته وطهره ونفعه. وأن فصله عن الدولة ينجيه 
تفوش التامن: وردا مكيداً) وذكرا نافيا واستجانة 
وتلبية». ثم تأي صلاة لتحرير الشعوب من الجوع 
والخنوف والحكومات الدينية. 


وفي النهاية يلاحظ الآتي: 


نقد السلطة الدينية مركز أساسى فى من 
عدا هذا" اوقد كجي الوك" لاضن 
عابني جتطانق رحداي» لا" يوعد فاك ر اناري مسي 
يقوم على تحليل التصورات والمفاهيم. هو أقرب إلى 
الحماسيات والخواطر في صيغة المتكلم أحيانا 
كتجارب شخصية. وقد يتحول أحيانا إلى فكر 


مناسبات ([16)«عتمعمة6) وحوادث وقتية. 


- الاعتماد على منهج النص قليل. وكذلك 
الاعتماد على نصوص الموروث أو الوافد. والاعتماد 
الأكثر على تحليل الواقع والمباشرء والتجارب 
الفردية والاجتماعية مع بعض الإحصاءات. 


الوافد هامشي عن طريق دوائر المعارف 
والكتب القانونية أو المصادر المترحمة. وقد يكون 
الإشكال كله الصراع بين الدين والدولة هو إسقاط 
من التجربة الفردية» الصراع بين الكنيسة والدولة. 


ويعتمد على ولز كما اعتمد الكواكبي من قبل في 
طبائع الاستبداد”*'' على الفييري» بدون محاولة 
للتحديث من الداخل عن طريق إحياء مقاصد 
الشريعة والمصالح العامة. 


- ليس في الإسلام كهانة» بل إن القرآن 
ينقد الكهانة وعبادة الأحبارء وهو أقرب إلى 
الدين الطبيعي العقلاني الإنساني الحر الديمقراطى 
الاجتماعى الذي دعت إليه فلسفة التنوير. وتدان 
تواطؤ السلطتين الديية فى عن هنا 6 
والسياسية في مواطئون. . . لا رعايال”". فأكبر 
خطر على الإنسان والمجتمع يتمثّل في الوهم 
والجوع» العبودية والظلم. الكهانة في الدين 
والتسلط في السياسة. وكلاهما عبودية. 


- الموضوع الرئيسي هو الحرية» حرية التفكير 
ضد الكهانة, وحرية القول ضد التسلط وحرية 
الداخل. لذللة عظهن: العاذاة لكل .مظاسر اخلط 
مواطنون.. . لا رعايا'''"' «إلى الذين ضاقت 
مورف القم: رشان سرديع ى لمر 
ويتساءلون أين الطريق؟». 


وهناك تركيز بعدالحرية على الاشتراكية» 


اشتراكية المحرومين وليس اشتراكية الصدقات» «ولا 
شيء سوى الاشتراكية»". ويقوم بالتحليل الطبقي 
للمجتمعات. ويدعو إلى الإصلاح الزراعي. ويدعو 
إلى التأميم والتمصير وحقوق العمالء وتحديد 
الإيجارات» وتحديد النسل : «أوقفوا هذا السيل". 


- لذلك ارتبطت الثورة المصرية في تموز/ 
يوليو للك ان ١‏ بأفكاره. منه تعلم عبد الناصرء 
ومفهوم التقريب بين الطبقات أصبح في الثورة 
تذويب الفوارق بين الطبقات. واعتمدت عليه 
الثورة في صراعها مع الإخوان المسلمين ودعوتهم 
إلى الحكم الإسلامي. 

- ركز على مصر أكثر تا ركز على الوطن 
العربي والعالم الإسلامي. ولا يكاد يذكر فلسطين 
فى سنة ١958‏ وهى البيئة التى تكوّن فيها الضباط 
الأحرار. 


- وقد تغير الفكر الثوري في أواخر حياته: 
فى عصر النفط والتنامى التدريجى للسعودية 
والمخليج» والحركة الإسلامية المحافظة. فتحول إلى 
مفكر محافظ يكتب «رجال حول الرسول»"""', 
ويدعو أمريكا إلى العدوان على العراق «أرحنا بها يا 
بوش2""0» ويكتب في الوفد» جريدة الرأسمالية 
الوطنية والمعادية لثورة لوه 


(0) عبد ال رحمن الكواكبي» طبائع الاستبداد ومصارع الاستبعاد. طهة (بيروت: دارا الشروق» )2 


(0) خالدء مواطنون. . . لا رعايا. 


(75) خالد محمد خالد؛ رجال حول الرسول؛ ٠‏ جء ط ١‏ (القاهرة: دار الكتب الحديثة» 1955-1935). 


(7) خالد محمد خالد» «أرحنا بها يا بوشء» (مقال). 


 '»7‏ محمود شلتوت واجتهاده الفقهي 


الإمام الأكبر محمود شلتوت -1١847(‏ 
977) هو من كبار شيوخ الأزهر المجددين من 
الإصلاحيين الإسلاميين من خط الإمام محمد عبده. 
ومن أهم أعماله تصديره قبل وفاته قانون إصلاح 


الشيخ محمود شلنوت 


الأزهر سنة .197١‏ حيث أدخلت في عهده العلوم 
الحديثة في مناهج الأزهر التقليدية التي لم تعد مفيدة 
كثيراً في التعاطي مع العصر الحديث وتطوراته 
وعلومه. فعمد إلى تأسيس عدة كليات علمية» كما 
أنشا مجمع توحيد المذاهب الإسلامية. 


وفي سنة ١9608‏ صدر قرار بتعين شلتوت 
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أحمد موصلى 


شيخاً للأزهر» فقام بتطويره وإصلاحه. وفي عهده 
صدر القانون الرقم ٠١‏ لسنة ١43١‏ الخاص 
بتطوير الأزهر وإصلاحه» وهو القانون الذي 
قامت على أساسه جامعة الأزهر بكلياتها القديمة 
والجديدة. ومن أهم الأعمال التي قام بها الأزهر 
فى عهده إقرار دخول الفتاة المسلمة معاهد الأزهر 
وكلاتف جاء ذلك بناء على رؤية الشيخ شلتوت 
للمهمة الأزهر المتمثلة في تخريجح علماء ذوي عقلية 
تجديدية وأصحاب قدرات حقيقية في البحث 
والاخدواد»والقدية» بالإافة إن تحريهم وعاة 
مرشدين يعملون في شتى أرجاء العالم» ومسلحين 
بالعلم والإدراك والتدين. 


أولاً: حياته 


ولد الشيخ شلتوت في محافظة البحيرة في 
مصرء وحفظ القرآن الكريم وهو صغير. التحق 
بمعهد الإسكندرية» ثم تابع دراسته في الكليات 
الأزهرية. ونال شهادة العالمية من الأزهر سنة 
,. وكان من مناصري حركة إصلاح الأزهرء 
ففصل من منصبه. وعمل بالمحاماة. ثم عاد إلى 
الأزهر سنة ١970‏ مدرساً في المعاهدء ثم في 
القسم العالي» ثم في أقسام التخصص. وعينْ بعد 
ذلك وكيلا لكلية الشريعة» ثمّ عضواً في جماعة 
كبار العلماء» إلى أن أصبح شيخاً للأزهر من سنة 


4 إلى سنة 1957. وكان عضواً في مجمع 
اللغة العربية فى القاهرة سنة »١955‏ وأول حامل 
للقب الإمام الأكبر. وانتدبته الجامعة المصرية 
لتدريس فقه القرآن والسّئّة لطلبة دبلوم الشريعة 


الإسلامية في كلية الحقوق» ثم عُينٌ مراقباً عاماً 
للثقافة والبحوث الإسلامية في الأزهرء ثم وكيلاً 


له في سنة 14601» واختير في السنة نفسها 
سكرتيراً عاماً للمؤتمر الإسلامي. . 

وكان شلتوت فقيهاً واسع 
واسع الاطلاع؛ حارب الجمود والعصبية المذهبية 
التى جعلت من المذاهب أديانا وفرقت بين 
اللجلموان + زقاة متكرة سين ناض | لالحتياد فن 
الشريعة الإسلامية» واعتبر ذلك حججراً على 
العقول والأفهام» وتعطيلاً لكتاب اللهء ويجافاة 
لنصوصه الداعية إلى البحث والنظر. 


ثانياً: أعماله وإنحازاته 


بمجرد أن تولى الشيخ محمد مصطفى المراغي 
رئاسة الأزهرء قدّم شلتوت مذكرته الشهيرة عن 
إصلاح الأزهرء التى طالب فيها بأن يدرس الفقه 
الإسلامي دراسة حرة خالية من التعصب لمذهب» 
وأن تدرس قواعده مرتبطة بأصولها من الأدلة» 
وأن تكون الغاية من هذه الدراسة عدم المساس 
بالأحكام المنصوص عليها في الكتاب والسّنّة 
والمجمع عليهاء والنظر في الأحكام الاجتهادية 
لجعلها ملائمة للعصور والأمكنة والعرف وأمزجة 
الأمم المختلفة. كما فعل السلف من الفقهاء. 


كان للشيخ المراغي تأثيره الكبير في الشيخ 
شلتوت؟؛ إذ لفت ذهنه إلى ضرورة التجديد الفقهي ؛ 
العصرء ولذا عد نفسه أن يكون من جنود المراغي 


الأفق». ومفسراً 


في موكب الإصلاح؛ وكان طبيعياً أن يغضب لإبعاد 
المراغي عن الأزهرء ولمعارضة الشيخ الجديد محمد 
الأمدي الظواهري للآراء التجديدية للشيخ المراغي. 
ولعل هذا ما دعا شلتوت إلى الكتابة عن ضرورة 
الالتزام بما جاء في المذكرة» وإلى أن يقود حملة 
صادقة ليدفع بالأزهر في كلية الشريعة إلى نحو آخر 
من التدريس» حتى ضاق به الشيخ الظواهري» 
فأصدر قراره بفصله من عمله هو ولفيف من العلماء 
المطالبين مثله بالإصلاح سنة »)١971(‏ فعمل محاميا 
شرعياً أربع سئواتء مارس الخطابة خلالها إلى 
جانب عمله؛ حتى أسندت مشيخة الأزهر مرة 
أخرى إلى الشيخ محمد مصطفى المراغي سنة 1970 . 
فأعيد شلتوت إلى عملهء وعينٌ مدرساً في كلية 
الشريعة الإسلامية» فأستاذاً فوكيلاً للكلية: ‏ " 


اندب الشيخ شلتوت ممثلاً للأزهر في مؤتمر 
لاهاي العالمى سنة ١9737‏ الذي انعقد فى هولندا 
لدراسة القانون الدولي المقارن» حيث جع أساطين 
الفقهاء والأصوليين في الشرق والغرب ليوضحوا 
ما يحبذونه من الآفكار القانونية. وتقدم الشيخ 
شلتوت ببحث حول: «المسؤولية المدنية والجنائية 
في الشريعة الإسلامية»؛ موضحاً معنى المسؤولية 
فى الإسلام:وتتاريعا لتصّوص الفقكاء فى الضكان 
والتعويض» ومستشهداً بنصوص القرآن والسَّئّة في 
تحديد المسؤولية. وكان من نتائج البحث إقرار 
صلاحية الشريعة الإسلامية كمصدر من مصادر 
التشريع الحديث» واعتبار اللغة العربية لغة رسمية 
من لغات المؤتمرء وأن يدعى ذ في المؤتمر القادم أكبر 
عدد من علماء الشريعة الإسلامية. كما نال من 
خلال هذه المشاركة عضوية جماعة كبار العلماء. 


وفي كتابيه الإسلام عقيدة وشريعة وفقه 
القرآن 0 دي شلعرت: وعيا نضرورة 


)١(‏ محمود شلتوت : الإسلام عقيدة وشريعة (القاهرة : دار القلم» زد.ت.]). وفقه القرآن والسّئّة (القاهرة: مكتبة الأنجلو المصرية» 
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تقديم الإسلام كنموذج حضاري لنهضة الأمة 
الإسلامية» وإلا فإن النموذج الغربي الاستعماري 
سيكون البديل عن الحمود والتقليد. ولذلك.» عمل 
شلتوت على تجديد دين الإسلام لتتجدد به دنيا 
المسلمين. وكان يرى أن الإسلام دين الفكرء ودين 
العقل» ودين العلم. وتحدث عن القرآن الكريم 
الذي ارتفع بالعقل» لكن العديد من العلماء ضلوا 
و يشتعملوا عقولهم في معرفة الحق: فالإسلام 
يحذر من اتباع الظن» ويجعل البرهان والحجة 
أساس الإيمان. ولذلك كثرت آيات القرآن الواردة 
في ذم التقليد والجمود على ما كان عليه سلفهم» 
وجري الخلف وراء السلف بدون نظر واستدلال» 
معتبراً أن الماضي يخلع على الأولين وآرائهم في 
المعتقدات وأفهامهم في النصوص قداسة الحق 
وسلطان البرهان» فالتزموها وتقيدوا بهاء وسلبوا 
أنفسهم خاصة الإنسان» خاصة البحث والنظر. 
فالجمود سلب للفطرة البشرية» وسلب للزية العقل 
التي امتاز بها الإنسان. 


كان «التجديد الانقلابي» الجذري والعميق 
في العقلية الأزهرية خاصة»ء والعقلية الإسلامية 
عامة» هو الدعوة التي نمض بها شلتوت من 
أجل النهضة كمرجعية لهذه العقلية» وحتى 
تترافق هذه الفكرة التجديدية مع فقه الواقع في 
التأسيس لفكر إسلامي أصيل وجديد. وعلى هذا 
الانقلاب أن يصل بالعقلية الأزهرية إلى الفكر 
الأصيل المستمد من القرآن وربطه بالحياة الواقعية» 
التي يعيش فيها العالم اليوم»؛ وتتجاذيبها تيارات 
فكرية متعارضة. يجب أن يقف العقل الأزهري 
أمامها ليقي الجماعة الإسلامية غزوهاء وليحفظها 
من الانحلال والذوبان في غيره. إن قيادة العام 
لسعاتي تقارمة الفكر المسكورد ع ريق 
الاستشراق الذي من فاق أن يزعزع القيم 
الإسلامية» ويمزق وحدة المسلمين والعرب عن 
طريق الغزو العقلي . إن محمداً بن عبد الله (46) لم 
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يتجه إلى مكافحة الغزو السياسي والاقتصادي في 
بيئته إلا بعد أن تمت له مكافحة الغزو العقلٍ فيهاء 
عن طريق محو الشرك والوثنية؛ وعن طريق 
الأيمان بالله وحدة: وحينينا تحت له :مكافحة عذا 
الغزو القلبي. اتجه بالإيمان نفسه إلى مكافحة 
الغزو السياسي؛ حفظاً لشخصية الجماعة. وحفظاً 
لبادئها في النفوس. واتجه كذلك إلى مكافحة 
الغزو الاقتصادي عن طريق منع الاستغلال 
والاحتكار والطغيان امالي» وبذلك كملت 
لشخصيته عناصر الاستقلال المطلق الكامل. 


ولقد شمل التجديد الفكري للشيخ شلتوت 
الاجتهاد في : 

العقائد الإسلامية؛ عالم الغيب؛ السنة 
النبيوية؛ البدعة.. والإبداع؛ الدين والدولة؛ 
الشورى والاستيداد؛ الأموال والثروات؟ 
المعاملات المالية المستحدثة؛ الموقف من الشيوعية 
والفلسفة المادية؛؟ نظرية التطور والنشوء والارتقاء ؛ 
تكفير من لم يحكم بما أنزل اللّه؛ الإنصاف 
الإسلامي للمرأة؛ الزواج السري؛ زواج المتعة؛ 
النسل بين التجديد والتنظيم؛ الموقف الإسلامي 
من الفسون المنحيانة؛ الققريب يق المذاكب 
الإسلامية. وقد دعا الشيخ شلتوت إلى منهج إثبات 
العقائد بالنصوص القطعية الدلالة والثبوت. وكل 
القرآن قطعى الثبوت» ومعه فى هذه القطعية 
لخدي السو التواتر)..مخ تدريهفالطلوب هو 
العودة إلى البرهان الذي يملا القلب فى إثبات هذه 
العقائد. لا إثباتها بالإكراه» ولا بالخوارق الحسية» 
لأن العقل هو مناط في العقائد. أما أحاديث 
الآحادء فهي ظنية الغبوت» وبالتالي لا تثبت بها 
العقائدء وإنما هى مصدر فى الأمور العملية. أما 
العقائد فتثبت بالقرآن الكريم» وذلك في ما كان 
من آياته قطعي الدلالة» وأما ما كان غير قطعي 
في دلالته» محتملاً لمعنيين فأكثرء فهذا لا يصح أن 
يتخذ دليلاً على عقيدة يحكم على منكرها بأنه 


كافرء وذلك كالآيات التى استدل بها بعض 
العلماء على رؤية اللّه بالأبصار في الدار الآخرة. 
ومع أن الإيمان بعالم الغيب هو عقيدة من عقائد 
الإسلامء فإنه يجب الاقتصار في أنباء الغيب - 
الذي هو خاصية من خصائص الإسلام - على 
النصوص القطعية الدلالة والثبوت» وعند اللفظ 
الواردء بدون خيالاتء ولا تأويلات» وصرف 
وتفسير ما يمكن صرفه وفق السنن الكونية إلى هذه 
السنن» بدلا إلى الإعجاز. 


وفي مجال السّنّة النبوية» يميز الشيخ شلتوت 
بين السّئة التشريعية والسّنئّة غير التشريعية. وفي 
الأول يجب التفريق بين السّنّة التشريعية بما هي 
تقدريم عنام إذا كان ينانا لجل الشراة آر 
تخصيصاً لعمومهء أو تقييداً لمطلقه؛ أو في شؤون 
العبادات والحلال والحرام والعقائد والأخلاق. 
وكذلك عن التسييو بين هذا التري العام دفي 
الله الب يعية ا وها فيها: من اتشتر بع عدر عناء» 
مثل ما جاء فيها من تصرفات الرسول (36ِ)) 
يضف الافاتة وسيابنة الدولة» وسوسمفه القفناة 
فى المنازعات» بناء على البينة واليمين. أما السْنّة 
عر المهريهية» اندها بكة تناد ة امات 
النشرية والاجتماعة والقرانت الاسانية. 

وفي مقام البدع» يميز الشيخ شلتوت بين 
البدعة المحرمة» وهي ما كانت في العقائد 
والعبادات والحلال والحرام» والإبداع في شؤون 
الدنياء فهو مطلوبء. ذلك أن الابتداع في الدين 
إنما يكون فى ما تعبدنا اللّه به من عقيدة أو عبادة 
أو حل وحرمة. فالابتداع في الدين هو الابتداع 
الذي يمخرج به المؤمن عن دائرة الرسالة الإلهية» 
وهو الابتداع الذي يغتصب به المبتدع حق الله في 
تشريع هو له وحده. فهو الابتداع الذي به يضع 
المبتدع نفسه موضع من يرى أن العبادات والعقائد 
التي رسمها الله ليتقرب بها عباده إليه ناقصة أو 
فاسدة» فأكملها أو أصلحها بابتداعه؛ أو موضع 
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من يرى أن الرسول الذي اصطفاه اللّه لتبليغ دينه 
قد قصر في ما أمر بتبليغه» وحجز عن عباد الله 
واانتريي البعرذانا ه11 افعيدةا ]لله بن يده 
وإنما فوض لنا الأمر فيه باختيار ما نراه موافقا 
لمصلحتنا ومحققاً لخيرنا بحسب العصور والبيئات» 
فإن التصرف فيه بالتنظيم أو التغيير لا يكون من 
الابتداع الذي يؤثر في تدين الإنسان وعلاقته 
بربه» بل إن الابتداع فيه من مقتضيات التطور 
الزمني الذي لا يسمح بالوقوف عند حد الموروث 
من وسائل الحياة عن الآباء والأجداد. 


وفي علاقة الدين بالدولة يرى الشيخ شلتوت 
أن الإسلام ربط الدين بالدولة» والدولة بالدين؛ 
فلا يتصور قيام الإسلام بلا دولة. والإسلام هو 
أساس سياسة الدولة. ومع هذاء فالسلطة الدينية 
عند شلتوت مرفوضة إسلامياء في التفسير والفهم 
للنص الديني» وفي سلطات الخليفة والإمام. وفي 
أحكام القاضيء» وفي فتاوى المفتين. ومن أهم 
مبادئ الإسلام في الحكم عند شلتوت أن السيادة 
لله وحدهء وهى للشعب نفسه بعد الله الذي 
استخلفه في وطنه؛ وأن الحكم للّهء وهو حقهء 
وحقٌّ الشعب يباشره نيابة عن اللّه؛ وأن الحاكم 
هو وكيل للأمة» وليس له عليها سيادة» بل هي 
سيدته؛ وأن الشورى هي أساس الحكمء وكل 
حكم لا يقوم على الشورى لا يكون شرعياً؛ أن 
الرقابة الشعبية هى حق للأمة؛ وأن عزل الخليفة 
هو للأمة إذا جار وظلم» فإن رفض العزل عزلته 
بالقوة» ولو أدى ذلك إلى نصب الحرب وشهر 
السلاح في وجهه إذا رأت الأمة في ذلك 
مصلحة؛ وأن الخليفة أو الإمام ليس معصوما من 
الخطأء ولا هو مهبط الوحيء ولا خاصية له 
بالنظر والفهم. وليس له سوى النصح والإرشاد» 
وإقامة الحدود والأحكام في دائرة ما رسم الله. إلا 
أن الفتوى التي فاقت الفتاوى السابقة كلها في 
مضمونبها وتجديدها ومفاعيلها هي الفتوى التي 


أصدرها بأن مذهب الاثنى عشرية «الجعفري» 
مذهب يجوز التعبد به أسوة ببقية المذاهب المتبعة 
والمقررة. وكان الشيخ قد ناصر في القاهرة مكتب 
التقريب بين المذاهب الإسلامية» الذي أسسه فى 
ثلاثينيات القرن الماضى السيد تقى الدين القمى» 
وأيده مع الشيخ شلتوت جماعة من الشيوخ؛ مثل 
الشيخ عبد المجيد سليم ومحمد علي علوية» 
والشيخ مصطفى وحسن البنا. وكانت هذه الفتوى 
من أهم الدواعي التي أدت إلى التقريب بين شقي 
الأمة الإسلامية السّنة والشيعة» وأوجدت جسراً 
للتلاقي والتفاهم المشترك بدلاً من العداوة 
والانقسام. إن مساهمة الشيخ شلتوت الأكثر تميزاً 
كانت فى التقريب بين المذاهب الإسلامية» فهو 
يرى أن تفرّق المسلمين وتشرذمهم هما السبب 
الأساسي وراء تأخرهم واغتصاب حقوقهم» ومن 
أجل هذا بذل قصارى جهده في التقريب بين أهل 
السئّة والشيعة» حيث إنهما يؤمنان بالله وب 
وبالإسلام ديناً. وبمحمد (#) نبياً ورسولاء 
والخلاف بينهما ما يمكن تلافيه» وما يترتب على 
وجوده من الضرر أقل تما يترتب على زواله من 
النفع. وكانت دعوة التقريب بين السنّة والشيعة 
«الاثنى عشرية» قد بدأت فى مصر سنة 1945. 
وقد دعمتها جماعة «الإخوان المسلمين» في ذلك 
الوقت بقيادة حسن البناء وتبئاها الكثير من علماء 
الأزهر ورجاله. 


ولم يكن من أهداف تلك الدعوة أن يترك 
السئي مذهبه أو يترك الشيعي مذهبهء وإنما كانت 
#هدف إلى أن يتحد الجميع حول الأصول المتفق 
عليهاء ويعذر بعضهم بعضاً في ما وراء ذلك ما 
لين لوطا امو شتروط الإلهان» والأتركنا مخ 
أركان الإسلام» ولا إنكاراً لما هو معلوم من الدين 
بالضرورة. وواجهت الدعوة إلى التقريب في 
بدايتها معارضة من كلا الفريقين السئْي والشيعي 
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وقد مئّلت فتوى الشيخ شلتوت أساساً لدعوة 
التقريب.» باعتبار الشيعة الاثني عشرية مذهبا 
إتلاسا موق التقرتديه إلى اللهاتعال وه تنضن 
عل أن الإسلام لا يوجب على أحد من أتباعه 
اتباع مذهب معينٌ» بل إن لكل مسلم الحق في أن 
يقلد أي مذهب من المذاهب المنقولة نقلا صحيحاء 
والمدونة أحكامها فى كتبها الخاصة؛ ولمن قلد 
دذكيا مين هذه اذاهب أن تله إل خمر هت أ 
مذهب كان ولا حرج عليه في شيء من ذلك. 
كما أن مذهب الجعفرية» المعروف بمذهب الشيعة 
الإمامية الاثني عشرية» مذهب يجوز التعبد به - 
فرعا د كنات اهيا امل الست وقد أدسن 
شلتوت فقه الشيعة في مناهج الدراسة في الأزهر 
إلى جانب فقه المذاهب الإسلامية» للتقريب بين 
جماعات المسلمين؛. وأصدر من خلال مجلة رسالة 
الإسلام. لسان حال جماعة التقريب» تفسيراً 
للقرآن اتخذ من خلاله منحى يساير جماعة التقريب 
في طرح الخلافات المذهبية» فلا يقحم فيه القرآن 
أو على القرآن من رأي خارج عنهء أو مصطلح 
انتزع من مصدر آخرء فجعل كلمات القرآن يفسر 
بعضها بعضاً. كما أطلق الدعوة إلى حرمة القول 
القرآني بدون أن يحمل على ما يراد. وبهذه المثابة 
يصبح تفسير القرآن تفسيراً للمسلمين أجمعين» 
وعليه يقام أساس التوفيق بين المسلمين. 


ومن أهم القضايا التي اهتم بها الشيخ شلتوت 
قضية المرأة وحريتها ومسؤوليتهاء فنراه يقول: «لقد 
قرر الإسلام الفطرة التي خلقت عليها المرأة. . 
فطرة الإنسانية ذات العقل والإدراك والفهم» فهي 
ذات مسؤولية مستقلة عن مسؤولية الرجل» 
مسؤولة عن نفسهاء وعن عبادتهاء وعن بيتهاء 
وعن جماعتها. . وهي لا تقل في مطلق المسؤولية 
عن مسؤولية أخيها الرجل» وان منزلتها في المثوبة 
والققوة عند ]لله فيمعودة تهنا كرون فنها عطاق 


أو مخالفة. وطاعة الرجل لا تنفعها وهي طالحة 
منحرفة » ومعصيته لا تضرها وهي صالحة مستقيمة 
#ومن يعمل من الصالحات من ذكر أو أنثى وهو 
مؤمن فأولئك يدخلون الجنة ولا يظلمون نقيرا»”"', 
«نانتجات لهم وبتم أي لاضن عمل عايل شنكم 
من ذكر أو أنثى بعضكم من بعضص» ". 


وعندما يعالج شلتوت موضوع المرأق 
وخاصة قضية الشهادة»؛ يقول إن الظروف 
الاجتماعية والاقتصادية هى ما جعل من شهادة 
امرأتين مساوية لشهادة رجل واحد؛ إذ إن المرأة ‏ 
تتعود في السابق التعامل مع الأمور الاقتصادية. 
إلا أن المرأة اليوم تتعامل بالشؤون الاقتصادية 
بشكل روتيني» ولذلك يجب أن تكون شهادتها 
مساوية لشهادة الرجل. وهو بهذا يرفض المقولة بأن 
طبيعة المرأة تقوم على العاطفة أو أن عمل الرجل 
أرجح. كما أن شلتوت يساوي بين حق الأقليات 
وحق الأكثرية» ويؤكد أن شهادة غير المسلم يعمل 
بها في المحاكم الشرعية. 


تنخ كتلغوت: اللاكفوراء المخرية من غناد :من 
الجامعات» منها جامعة تشيل فى أمريكا اللاتينية» 
والجامعة الإسلامية في إندونيسياء وجامعة 
متتومظنة الشمالة » وكلة كام الأملام:في 


(؟) القرآن الكريمء «سورة النساءء» الآية 5 ؟١.‏ 
(*) المصدر نفسهء «سورة آل عمران»» الآية 198. 
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الفغليبين. كما مُنح أعلى الأوسمة من الملوك 
والرؤساء. ومنهم ملك المغرب محمد الخامس»ء 
وملك أفغانستان محمد ظاهر شاهء والرئيس 
السوداني الفريق إبراهيم عبود» ورئيس جمهورية 
الكاميرون. وقد توفى فى كانون الأول/ ديسمبر 
3 جاركا ءوراء 5 مولي مدني كفات 
ورسالة؛ تتجلى فيها جميعها شخصيته العلمية 
وتمكنه من كل ما يعرض له من بحوث واجتهاد 
في استنباط الأحكام الفقهيةء ومن بين 
هذه المؤلفات: فقه القرآن والسّنّة؛ مقارنة 
المذاهب؛ الفتاوى؛ القرآن والمرأة؛ تنظيم النسل؛ 
الإسلام عقيدة وشريعة؛ الإسلام والوجود الدولي 
للمسلمين؛ المسؤولية المدنية والجنائية في الشريعة 
الإسلامية؛ هذا هو الإسلام. تنظيم العلاقات 
الدولية في الإسلام ؛ والقرآن والقتال؛ الإسلام 
والتكافل الاجتماعي؛ تفسير القرآن الكريم؛ 
الدعوة المحمدية؛ أحاديث الصباح في المذياع. وقد 
تُرجم بعض هذه الكتب إلى اللغة الإتكليزية واللغة 
الإندونيسية» وإلى البشتو لغة أفغانستان. وما يذكّر 
للشيخ أنه لم يكن يطلب عل الإذن بترجمات كتبه 
جزاء غير جزاء الله تعالى فى نشر دينهء كما أن 
كتبه كان الأرهن افتطييها ندرها مق أي من 
الشيخ شلتوت) بها لإدارة الثقافة الإسلامية. 


46 السلفية الجديدة وإعادة صياغة الفحر الإصلاحي الإسلامى: 
علال الفاسي نموذجاً 
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مقدمة 


رغم تبلور «السلفية الجديدة» مع اجتهادات 
علال الفاسي» فإن أصولها تعود إلى الدور الهام 
الذي قام به الشيخ أبو شعيب الدكالي في تكوين 
نخبة من العلماء التقليديين تمن حملوا لواء السلفية 
الجديدة المناهضة للاستعمارء والداعية إلى التحديث 
في الوقت نفسه. وكان على رأس هؤلاء جميعاً الشيخ 
محمد بن العربي العلوي الذي لم تحل سلفيته دون أن 
يكون من أقوى المناصرين للمطالب الديمقراطية 
التحررية؛ إذ بفضله تحولت السلفية في المغرب «من 
سلفية تقليدية وهابية الطابع» تبئّاها المخزن قبل 
الحماية كأيديولوجيا دينية فى مقاومته تمردات 
الطزقية + إل يدلفية وطن نا ملة عريف لحيل 
الأول من رجال الحركة الوطنية المغربية» وقدمت 
لهم الأساس الفكري لتشييد تطلعاتهم النهضوية 
التحديثية ومواقفهم السياسية النضالية)”". 


ويبرز هذا البعد الوطنى للسلفية الجديدة من 
خلال تأكيد محمد بن الحسن الوزاني أن «الدعوة 
السلفية لم تكن وقفا على واحدٍ دون آخرء ولا في 


عبد السلام طويل 


مكانٍ دون سواه. لم تكن محتكرة في يد العناصر 
الدينية دون غيرهاء فضلاً عن أنها لم تكن لها 


علال الفاسي 


زعامة تتمثل في أي شخص بأية جهة من 
البلاد)”"؟. ولعلها الحقيقة التى جعلت البعض ينفى 
أن تكون السلفية جرد نزعة أو تيار ضمن صيرورة 


. . محمد عابد الجحابري» «تطور الانتليجانتسيا المغربية: الأصالة والتحديث في المغربء» في: المغرب المعاصر : الخصوصية والهوية.‎ )١( 
ص ثلا لالا.‎ .)5١١8 الحداثة والتنمية» سلسلة مواقف؛ 78 (الدار البيضاء: مؤسسة بنشرة للطباعة والنشرء‎ 

(؟) محمد بن الحسن الوزاني» مذكرات محمد بن الحسن الوزاني: حياة وجهاد التاريخ السياسي للحركة التحريرية المغربية» 14٠9‏ 
68 ا(الرباط : مؤسسة محمد بن الحسن الوزاني» [د. ت.]). ج 3١‏ ص 7”73. 


الفكر المغربي عامة والفكر الوطنى خاصة» وإنما 
تكدودوكاء موسي اليم عن" المعار انا 
لذلك» بمثابة «أيديولوجية الفكر المغربي الحديث 
والحركة الوطنية المغربية بامتياز؛ أي إنها قاعدة 
انبئاق وتشكل مجمل الأفعال التى بلورتها مبكراً 
تنه القريي الفاضيفة الفا نام وعدي 
الاستعماري الظاهر والكامن» وصيرورة 
التحديث . .2”*. وهو ما يفسر إقرار المهدي بن 
بركة بدور السلفية الجديدة فى مصالحة النخب 
العلمانية الحدائية مع تراثها ودينها بقوله: «وعقب 
ظهور هذه الحركة السلفية الوطنية تبدلت نظرتنا 
إلى الدين» وأخذنا نزيل عن أذهاننا طبقة الخرافات 
والقشور التي تكونت فوق لب العقيدة الإسلامية 
المبنية عل حرية المناقشة والتفكيرهء وأعتقد بأنه 
لولاا وجود هذه الحركة المباركة لتنكر كل شبابناء 
الذي يتابع دراسته في إسبانيا وفرنساء إلى الدين. 
فبفضل هذا الاحتكاك مع الاستعمار ظهرت 
الحركة السلفية التى بدلت نظرتنا إلى الدين» 
وحفظت شببابناةمن الإلحاد. وجعلتنا نفهم 
الإسلام على حقيقته»”*©. 


ومقابل الاتجاه الذي يعود بأصول السلفية 
الجديدة إلى أبي شعيب الدكالي ومحمد بن العربي 
العلوي» هناك اتجاه آخر يربطها بأحمد بن خالد 
الناصري وأحمد بن المواز ومحمد بن الحسن 
الحجويء الذين «انخرطوا من موقعهم كعلماء 
وموظفين مخزنيين في سياق إنتاج فكر مغربي 
تحديئي كان يطرح التجديد الفكري والديني» 
كمخرج للوضع القاكئم الذي لم تزده الحماية 
الاستعمارية إلا بؤسا وتعقيدا». 


غير أن الاتجاهين اتفقاء مع ذلك. على الدور 
الهام الذي قام به محمد بن عبد الكريم الخطابي» 
ليس كقائد لحرب الريف التحريرية الكبرى 
فحسب. وإنما كفقيه سلفي أيضأء تلقى تعليمه 
في جامعة القرويين» وساهمت حركته في خلق 
اجو جديد في المغرب كان من أبرز مظاهره 
الفكرية تحول الدعوة السلفية إلى حركة وطنية 
تدعو إلى التحديث والتحرر)”"'"2. 


يسجّل جل الأدبيات ذات الصلة أن السلفية 
الوطنية الجديدة تهاوزت معظم «مثالب» السلفية 
النهضوية فى المشرق؟؛ حيث تلقى المغاربة التيارات 
الفكرية النهضوية على اختلافها وتبايئها كتيارات 
مبشرة بالنهضة والإصلاح. . لتعيش علاقات 
سلمية جديدة في المغرب؛ علاقات تزاوج 
واندماج» وخاصة بعد أن لم يعد في وسع الرؤية 
السلفية النهضوية أن تستوعب جميع المضامين التي 
تتوق الحركة الوطنية المغربية إلى تحقيقها. وهكذا لم 
ترّ السلفية الجديدة من تناقضض بين «الإصلاح 
الديني ونشر التربية والتعليم» وبين إقرار الحريات 
الديمقراطية والحياة النيابية الدستوريةء والأخذ 
بقيم الحداثة ووسائل التحديث من جهة» ولا بين 
الوطنية الإقليمية» وبين الفكرة القومية العربية 
والجامعة الإسلامية من جهة أخرى:7". 

أولاً: المشترك الإنساني ودوائر الانتماء 
لدى علال الفاسي 
تتداخل دوائر الانتماء عند علال الفاسي 


لدرجة ذوبانها وحلولها في بوتقة المشترك الإنساني 
المتوجه بقيم الإسلام ومبادئه» وتتراتب أهميتها 


(*) عثمان أشقراء في الفكر الوطني المغربي (الرباط : منشورات رمسيس» 47٠٠١‏ ص 57. 


(4) المصدر نفسه» ص لا 


(5) المهدي بن بركة» نحو بناء مجتمع جديد»» (حاضرة ألقيت بمدينة تطوان سنة »)١968‏ نقلاً عن: المصدر نفسهء ص 55-/”. 
(1) الجابري. «تطور الانتليجانتسيا المغربية: الأصالة والتحديث في المغرب»» ص 8/. 


() المصدر نفسه ٠)‏ ص 0١‏ 


الا 


الإجرائية وفقاً لمنطق مقاصدي يعطي الأولوية 
لاقف روات الأمقناه اسعي : الى العصرء 
وأقدرها على تحقيق لحمة التضامن والتلاحم 
كشرط للفاعلية التاريخية للشعوب والأمم في 
سعيها إلى كسب الرهان الحضاري. وهو ما يفسر 
ترجيحهء في سياقات وشروط محددة؛. لما هو 
وطني عمًا هو قومي عربيء وما هو عربي عمًا 
هو إسلامي. ومن هذا المنطلق نجده يدعوء وهو 
العام السلم» إل اتقدي التعاسن مم الشعوت 
العربية على كل تضامن سواه»””"» كما يعتبر أن 
علاقات المغرب يجب أن تكون أحكم وأوثق مع 
البلدان العربية التي تربطه بها روابط تاريخية 
وثقافية لا حصر لهاء على أن تنتهي بالانضمام 
إلى «الاتحاد الذي يجمع سائر الدول العربية في 
عائلة العروبة الكبرى ليتسنى للمغرب والعرب 
جميعاً أن يشتركوا في بناء صرح سلام عالمي» 
وبعث نظام إنساني لخير العالم بأسره»”'". غير أنه 
يؤكدء فى الوقت نفسهء أن العروبة» خاصة فى 
جوت تعد هبةً من هبات الإسلام؛ جيك 
انتشر اللسان العربي انتشار العقيدة الجديدة» 
واقام علماء الإسلام بتربية الذوق العربي في 
نفوس المغاربة حتى أصبح جزءا من الحاسة 
الدينية في أعماقهم)”''". الأمر الذي يفسر أن 
أبعاد الانتماء تتداخل لديه من الناحية المبدثية 
والمعيارية إلى درجة التماهي» وهو ما يتمثل في 
قوله؛ على سبيل امثال: «إن المغرب لا قيمة له 
في نظرنا إلا إذا كان وطن الأمة التي جمعت 
(8) المصدر نفسهء ص ."١١‏ 


ا ص 5956, 


كلمتها حضارة العرب وثقافة الإسلام)”""2. 
ويتضح هذا التداخل بي بين الوطن والعروية 
والإسلام حيلما يذكر أن «تاريخ المغرب منذ 
الفتح العربي هو جرء من تاريخ الحضارة العربية» 
ولا يمكن أن يدرس بعضه دون التعرض للآخرء» 
والعرب الذين اندفعوا بروح العقيدة الإسلامية 
نعتهم في أكثر من موضع بالأحرار الذين اعتنقوا 
الدين الإسلامي وناصروه عن إيمان وطواعية) 
غرس روح العروبة في هذه البلاد» ولم تزل منذ 
ذلك الوقت فى الازدهار. . 

د ساعد الدين الجديد العرب على نشر 
نفوذهم في في المغرب حتى أصبح من «ملاجئ 
اللعروبة والإسلام العقيييرةة!"53 ذلك «تددنا 
نحس دائماً أننا وطنيون ومصلحون دينيون 
واجتماعيون في آن. . تلك صبغة الوطنية المغربية 
في استقلالها وفي تفاعلها مع الآخرين)”""'2. وفي 
سياق تحديده لما سمّاه «الاتهاه . 
الجديدة»» اعتبر الفاسي أنه يحيل إلى مشروع 
إصلاحي شامل يقوم على «تنظيم الدولة» وتنظيم 
والحاكم على أساس مثل أعلى)!4". 


ثانياً: علال الفاسى وإشكالية النهضة 


ترتبط الحركة السلفية بالحركة الوطنية ارتباطاً 
وثيقاًء خاصة حينما تغدو إطاراً مرجعياً ناظماً 


0 علان القاسي التقد الذاي (بيروت ؛ القاهرة ؛ بغداد : منشورات دار الكشاف للنشر والطباعة والتوئيق» )ل ص ٠‏ 
غ09 الفاسئ؛ ال د طه (الدار ابتفياء م الجديدة» )2 5 


الجديدة /ض١١5),‏ ص 78. 


(14) الفاسي» الحركات الاستقلالية في المغرب العربي» ص .١١7‏ 


للنشاط الاجتماعىء ومحفزاً ومؤطراً للشؤون 
العامة للجماعة الوطنية. فرغم الدلالة الظاهرة 
للمغزى الماضوي الذي تستبطنه السلفية» فإن أهم 
ما يميزها هو «أنها أقرب ما تكون منهجاً منها إلى 
ال تكوزة مد هاا وهو سا هرق «الكستراعده 
ب «السلفية المنهجية»”'''. أكثر من ذلكء فإن 
السلفية الوطنية تغدو حركة تجديدية تنويرية تصدر 
عن وعي عميق بالصيرورة والتقدم التاريخيين. 
يقول الفاسي : «والذي ينظر في تاريخ الحركات 
العامة في الدنيا كلها يجد أنه لم تقم ثورة مفيدة في 
بلد ما إلا سبقتها دعوة للرجوع للماضي البعيد؛ 
ذلك أن هذا الرجوع الذي يظهر في شكل تقهقر 
إلى الوراء هو نفسه تحرر كبير من أشياء كثيرة 
وضعتها الأجيال العديدة والعصور المختلفة؛ 
والتحرر منها هو تخفف يسهل السير إلى الأمام 
بخطى واسعة» وإزالتها من الطريق يفتح أفقاأ عالياً 
هدي السائرين للغاية الصحيحة التى يجب أن 
حي أنفسهم إليها070, ١‏ 


ولذلك. فهى تصدر عن الوعى بأن «الحياة 
حك مرقواتك دع المتيقة. نان لاسا 
طائرة واكم :توف الوافواق» لم هن تيقل 
من حالة إلى غيرها دون مبالاة بما 
أو بع و الاك الأمر الذي يستوجب 
«النظر والتبصر والاعتبار بتقلبات الزمن» 
والبحث المستمر عن اتجاهات الحياة» ومحاولة 
التشكو فى سبيز الأشياء وفقاً لما تستدعيه 
مصلحة الإنسان الذي أنزل لهذه الأرض كي 


يريده الناس 


يخلف الإله فيها بالعمارة والإصلاح)!". 


لا يكل الفاسي من التذكير بأن الإسلام 
حركة دائبة وتجديد مستمرهء وأنه «وازع الثورة على 
الخمودء. والاستنكار للجمودء والامتلاء بروحانية 
العمل والكفاح للتمتع بالحق والشعور بالعدل 
وتذوق معاني الحرية)!"') “دلولا تشبغ المسيلمين 
بتلك «الروح التقدمية العظيمة» التي < غمرهم بها 
الإسلام لما استطاعوا أن يبنوا الحضارة الإسلامية 
التى كان من أخص مميزاتها الإنسانية اتصالها 
وانتداسوا كع عدلك' الكيخاري اللطنا زر 7 ازهيق 
يذهب إلى أن الحركة الإصلاحية والوعي بضرورة 
التيهنة' التارعيه لللامة ستابق فل ما بات يست 
«صدمة الحداثة». وفى هذا المعنى يؤكد أن «فى 
القرن الثامن عكر بذات نيضة التجدين الإسالاضى 
بالشورة الوهابية التي نعتبرها بحق إشارة البعث 
الأون فى لطن اندي 18 17د كها يفير أن 
«أمتنا كانت سائرة في طريق الخخلاص لولا 
استعجال المستعمرين الأمرء وهجومهم علينا 
بطريق القوة التي شغلتنا في شأن الدفاع عن 
النفس أمداً طويلا»”"". 

لقد شكل سؤال النهضة محور اهتمام 
الفاسي إلى درجة أن من اليسير قراءة بجمل 
مشروعه الفكري كبحث موصول عن مختلف 
المعوقات التى حول دون تحقيق هذه النهضةء 
وسعي اك إن البحث عن الشروط اللازمة 
لإنجازها؛ فكل «فكرة لا تعمل على توجيه الأمة 
صوب التطور والتقدم إلى الأمام هي» بالنسبة إلى 


(5١)الجابري»‏ «تطور الانتليجانتسيا المغربية: الأصالة والتحديث في المغرب»» ص 07. 
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”ا 


الفاسي» فكرة عقيمة يجب رفضها ومحاربتها»”"". 


وفى هذا الإطارء فإن الحرية القائمة على 
موقف عقلي وفكري راسخ تعد شرطاً أساسياً من 
شروط نهضة الأمة وتقدمها؛ إذ «إن حياة بغير 
حرية لهي الموت المحض» وإن وجوداً من غير 
التحرر والتبصر لهي الوحشية ولو كانت في 


01 9 
أحدث طراز)”؟". 


كما أن الفاسي لا يتصور أية نهبضة حضارية 
من غير استلهام لمثل أعلى من منطلق أن «المثالية 
الإلهية وحدها هي التي يمكن أن تسيطر على 
سلوكنا وتراقب ضميرنا وتقلل من أغراضنا 
وأهوائنا (...) والتفكير بها هو الذي يجعلنا 
نعشق التقدم دائماً والعمل باستمرار. . والتفكير 
بالمثال الإلهي هو الذي يربط مستقبلنا بحاضرنا 
وبماضينا القومي والإنسا” 7 


أكثر من ذلكء فالفاسي «يجعل من الدين 
شرطأ محددا لكل تقدم؛ ومن الإلحاد عاملا 
منتجاأ ومصاحباً لكل تقهقر ونكوص»؛ (إنه ما 
سرى الإلحاد وعدم الاعتداد بالدين في أمة إلا 
رجعت القهقرى والت بعد عزتها ومجدها إلى 
الانحلال» وما حافظت في شؤونمها على مراعاة 
المثل الأعلى الإلهي إلا احتفظت بحياتها وفخرها 
ومكانتها»". 


(59) المصدر نفسهء ص .1١"‏ 
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كما لا يتصور تحقق أي تقدم إلا بتغيير 
«ذهنيتنا التي تكونت تدريجياً فى عصور 
الانحطاط الأخير»"©. وهي الذهنية التي طالما 
دعا إلى اها يل إلى «التفكير فى وسائل 
تبديلها» ضمن «ثورة شاملة في الأفكار 
والدهييات 90 كينا أنامن شروط البيضة 
التأسيس على التراث الحضاري للأمة؛ وعلى 
التراث الإنساني”"""2. واستلهام النقد التاريخي 
الذئ ابدونه لا يسنى لنا أن نبى مستقيلنا مل 
الأسس الصالحة المفيدة»”' ". وذلك كله ضمن 
أخلاقيات «التفكير بالواجب»»؛ وتعميم هذا 
التفكير في الأمة''"'. مع إشاعة حرية التعبير 
عن الرأي ؛ لأن (الوسط الذي يمنع المفكرين من 
أن يظهروا بآرائهم يظل دائم الجمود غير قابل 
للتطور ولا للارتقاء»”"". كما أن أية أمة 
لا يمكنها أن تنهض من وهدة التخلف إلا 
إذا «تدربت على أن تفكر اجتماعياً)»”'". من 
خلال «التربية على التفكير الشامل» «والتفكير 
المستقبيل» . . 


ولا بد من التنويه في ختام هذا المحور أن 
المسألة الاجتماعية احتلت مكانة مركزية فى 
المشروع الإصلاحي للفاسي» وتأكيداً لهذه المكانة» 
أفرد لها بابا كاملا من كتابه النقد الذاتيء 
مستخلصاً أن «العمل الاجتماعى هو الغاية من كل 
عمل سياسي أو اقتصادي, لأن ما يرمي إليه الكل 


(2") الفاسي : الحركات الاستقلالية في المغرب العربي. ص 57-755 5., والنقد الذاتي» ص 327 -78. 


(01) الفاسىء التقد الذاتيء ص 05. 
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أذ اده 0 


وفي صلة مباشرة بالمسألة الاجتماعية» يعتبر 
الفاسى أن «تحسين حالة المرأة وإسعادها يجب أن 
يال حظا ميت هن كفك نا الاجعاف لان رط 
أساسي لإصلاح المجتمعء وإعداد المغرب لحياة 
أسعدء» مشدداً على أن كل ما يدعيه الناس نقصاً 
في المرأة عن مستوى القدرة الموجودة عند الرجل 
ليس (إلا من آثار ما صنعته أجيال الاضطهاد 
وعصور الانحطاط)”*". كما كانت له مواقف 
واجتهادات فقهية رائدة من قبيل موقفه من 
التعدد؛ فيعد أن أورد العديد من ملبيانة؛ اعتبر 
أن «تعدد الروجات يدب أن يمنع في فى العصر 
الخافتر ينتعا بانااغن بظويق الممكوفة . لآن الويعدد ان 
وحده لا يكفي لمنع الناس منه»» وذلك «تحقيقاً 
للعدل. وتقديراً للمرأة» وحماية للإسلام»”©. 


الثاً: من الحرية إلى الديمقراطية 


تحتل الحرية مكانة متميزة في البناء الفكري 
لعلال الفاسي؛ فهي ليست مجرد حق طبيعي وإنما 
هي أكثر من ذلك؛ إنها حق عقلي غير قابل 
للتحديد بالقيود التى عادة ما تحد بها الحمقوق 
الطبيعية. . كما إنها ترتبط لديه ارتباطاً وثيقاً 
بالمسؤولية والتفكير؛ إذ «لا مسؤولية بغير حرية» 
ولا حرية بغير تفكير»» لذلك نجده ينتصر 
للحريةء ويحتفى با احتفاء خاصاً: (إن واجينا 
يقضي علينا بتأييد الحرية ونشر دعوتهاء ولذلك 
لا يمكننا أن نكبت أي تيار من التيارات أو نمنم 


(71) المصدر نفسهء ص .44١‏ 
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الاستماع لدعوة من الدعوات». وواجبنا نحو 
التفكير يرغمنا على ترك الناس ينظرون بأنفسهم 
ويتدبرون في كل ما يعرض لهم من الاراء أو يعن 
من النظريات)7"". 


ويضل اتتضار النانى للحرية ذروت تقولهة 
«مهما كانت للأفكار التي أدافع عنها من قيمة» 
فإن مبدأ الحرية يجب أن يعلو عليها. .:0"), أكثر 
من ذلك,. فإنه يعبر عن استعداده للاحتراق 
بالحرية بدلا من أن يركن إلى عبادة القوة والمال. . 


لقد كان من الطبيعى أن تنعكس هذه المكانة 
الكن: تيعليها'الخرية فى المحمان المسرفن ولي 
النظري للفاسي على موقفه الإيجابي من الديمقراطية 
فى بعدها النيابي؛ التعاقدي والدستوري. وهو ما 
يبرز بوجه خاص من خلال تأويله ل «البيعة 
الحفيظية» التى اعتبرها بمثابة عقد بين الملك 
والشعب يخرج نظام الحكم من الملكية المطلقة إلى 
ملكية دستورية مقيدة» ومن خلال اعتباره أن 
(حركة الدستوريين» تعد بمثابة السلف الصالح 
للحركة الاستقلالية*". وكذا من خلال دعوته إلى 
نظام ملكية دستورية ديمقراطية تكون فيه الحكومة 
مسؤولة أمام الشعبء. مستخلصاً أن المسؤولية 
الوزارية خير حل للمشاكل التي تعرض لأنظمة 
الحكم» سواء كانت ملكية أو جمهورية””). 


يتجلى تمثل الفاسي للمبدأ الديمقراطي من 
خلال إيمانه بقيم ال والمساواة؛ حيث نجده 
يتساءل: «متى يأتي ذلك اليوم الذي نأخذ فيه 
أنفسنا على التفكير بغيرنا (. 


..) متى ندرك أن 


0 الفاسي» الحركات الاستقلالية في المغرب العربي. ص .٠١9-١١8‏ 
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الله الذي خلق الإنسان يوم ولادته عارياًء وخلق 
الدنيا يوم بروزها كاسية» ما زال يخرجنا من بطون 
أمهاتنا متساوين في العري لكي نتساوى في 
الاستفادة من كساء الأرض؟06*؟. ومن خلال 
الحضور المركزي لمفهوم «سيادة الأمة» وما يتصل به 
من مبادئ المشاركة السياسية والمراقبة لعمل 
السلطة.. وفي هذا الإطارء يؤكد الفاسي أن 
«الأساس الأخلاقى للسلطة». المتمثّل فى سعيها 
إلى تحقيق الصالح العام» لا يتحقق عملياً إلا إذا 
«أصبح خلق الاهتمام بسير الشؤون العامة 
والاستعلام عنهاء والتعليق عليهاء والتفكير فيهاء 
والنقد لهاء متيقظأً حارساً في أغلب طبقات 
الأمة. لأن بذلك يتحقق وجود رأي عام كقوة 
يحسب لها حسابها. وهذا معنى سيادة الأمم 
(...)» أي أن الأمة هى صاحبة السلطة 
والحفيظة عليها لأن السلطة كامنة في الأمة» ومنها 
تصعد إلى أيدي الرؤساء وأولي الأمرء ومن حق 
الأمة وواجبها أن تظل حارسة على مواطن 
الاستعمال لما هو منها وإليها'”””''. بحيث يغدو 
الحكم «مبنياً على أساس الاشتراك المقبول بين الأمة 
ورؤسائها»””*. وإلا فلا خلاص إلا «بتحالف 
طبقات الشعب لاسترجاع سيادته وإرساء الحكم 
على الأساس الديمقراطي السليم)”*). 

ترتبط الديمقراطية» لدى الفاسىء» ارتباطاً 
وثيقاً بالعقلانية. وفي هذا المعنى يقول: «إذا كانت 
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الديمقراطية هي سيطرة العقل. فمن الواجب أن 
نتجه لرفع مستوى العقل والإعلاء من شأنه لأنه 
وحده الذي يحمينا من أخطائنا ويعقلناعن 
شهواتنا»”**؟“. هكذا نلمس لدى الفاسي وعياً 
مبكراً بالأساس الثقافي والاجتماعي للديمقراطية. 
فالديمقراطية بالنسبة إليه ليست مجرد مؤسسات 
وهياكل وآليات وإجراءات؛ إنها قبل ذلك كله تثّل 
منظومة كاملة من القيم. . ولذلك نجده يدعو 
باستمرار إلى «تربية ديمقراطية مستمرة 
للشعب""' 2 وإلى «تطوير الذهنية المغربية لنجعل 
من المغاربة مواطنين عصريين شاعرين بواجباتهم 
وحقوقهه)2. وَانَسْيْجاما مع هذا الوعي». يشدد 
على أن «القانون لا قيمة له إذا لم يدعمه يقين عام 
في الأصول التي بني عليهاء وأن الشرطة عديمة 
الفائدة إذا لم يكن للأمة من خلقها وضميرها 
الحارس الأمين»”*؟'» كما يؤكد أن «من حقوق 
الإنسان أن لا يفرض جيل اليوم نظامه وأعماله 
على جيل الغد)50 4 


ونلمس لدى الفاسي» كما هو جلي» وعياً 
حاداً بالخصوصية الحضارية؛ حينما يشرط استلهام 
النموذج الديمقراطي الغربي بضرورة احترام ما عبر 
ععيت اتراننا الروطى والبيوي 4*1 ولذلك 
جد ديك الترط عل عملية التأصيل لأهم 
القيم والمفاهيم السياسية الحديثة في التجربة 
التاريخية العربية الإسلامية”©. 


(0) الفاسي, الحركات الاستقلالية في المغرب العربي. ص ١58‏ و59:0. 


ومع أن الفاسي ينظر إلى الشريعة الإسلامية 
باعتبارها ١وسيلة‏ لتحقيق الإرادة الإلهية في عمارة 
الأرض وإقامة العدل بين أفرادها”””'. فإنه 
لا يصر على التطبيق الحرفي للشريعة» بقدر ما 
يدعو إلى استمداد القانون منهاء من خلال النظر 
إل 'الفقه الاسلامى؛ أصولا وفروماء كمادة 
الاجتهاد. تأكيداً لسيادة الأمة. وهو ما لن يتحقق 
إلا «بخضوع هذا الاجتهاد الجديد في التشريع 
لنواب أكفاء ضمن مجلس تختاره الأمق ويصبحون 


(؟0) الفاسى» النقد الذاتي.» ص ”"/ا١.‏ 
(01) المصدر نفسهء ص ا6١.‏ 
(04) المصدر نفسهء ص .١1908‏ 
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فيه مكان أهل الحل والعقد الأولين» ومعنى هذا 
أنه لا بد من اتباع النظام الدستوري المبني على 

الشعب بواسطة من يختارهم من نوابه 
الأكفاء0”0 , 


فكما أن الفاسي يرفض أي شكل من أشكال 
الحكم الكهنوتي» قإنه في المقابل يرفض بالطبع «لا 
دينية الدولة»» وبذلك يجعل الحكومة الإسلامية 
حارساً على الأخلاق والفضيلة. . ويطالبها بتهيئة 
سائر الوسائل التي تسهل على الفرد القيام 
بالواجبات الفردية والجماعية»7©. 


فقه المقاصد عند مجدّديه 


كثّر الحديث الفقهى عن المقاصدء عند 
العلماء القدماء والمحدثين» نهنم غ على سبيل ال مثال 
لا الحصرء الإمام الجويني في كتابيه البرهان 
والورقات”''. وأكمل من بعده تلميذه الإمام 
الغزالي في كتابه المستصفى في علم الأصول'". 
كما أن المحدّثين» أمثال الشيخ الطاهر بن عاشور 
وعلال الفاسي وعبد العزيز الثعالبي وأحمد 
الريسوني والشيخ القرضاوي والعالم الشيخ عبد الله 
ابن بيهء أفاضوا في التفسيرات والاجتهاد في 
ا موضوع. وتحتل مقاصد الشريعة منزلة كبرى في 
المناظرات والكتابات والمحاضراتء» إن على 
مستوى التنظير والتفكير أو على مستوى التنزيل 
والتطبيق. فنراها تميمن على الكثير تما يُكتب» كما 
نلمس الاهتمام بها في الفتاوى التي تصدر عن 
أكثر من مرجعية. ولذا يعمل الكثير من المفكرين 
المسلمين على العودة إلى المقاصد في تعليل تطوير 
الأحكام والمؤسسات الحديثة» ويُعوّل عليها بشكل 
أساسي في الترجيح والوصول إلى حكم من 
الأحكام الشرعية. 


أحمد موصللٍ 


وإذا كان فقهاء المقاصد القدماء قد بالغوا فى 
اهتمامهم بتجزئينات المناصد من مترورينات 
وحاجيات وتحسينات» وتقسيم الضروريات إلى 
الكليات الخمس المعروفة: الدين والنفس والعقل 
والنسل ولمال (كما سنبينٌ لاحقأ)ء والتنظير 
والاستدلال عليهاء فلقد وجّه المجدّدونء. أمثال 
ابن عاشور والثعالبي وجمال عطية وفتحي 
الدريني» اهتمامهم إلى ما يُعرف بالمقاصد الكبرى 
أو العامة» أو المفاهيم التأسيسية من مثل تحقيق 
العدل والمساواة» وتحقيق الكفاية والأمن العامء 
والقيم الاجتماعية كالإخاء والتكافل والحرية 
والكرامة. 

إن السمة الغالية للمقاصد هي التنوع 
والشمولء لذا فهى مقاصد روحية أو دينية» 
اعفان أن أو ماعن :اله الشريعة هو حفظ 
الدين وإقامته» بعقائده وعباداته» وتلك مقاصد 
أخلاقية وإنسانية» ومقاصد مستقبلية على حدّ 
سواء. والمراد بالمقاصد. كما قال علال الفاسى فى 
مقاصد الشريعة”". الغايات والعِلّل والجكم التي 


)١(‏ أبو المعالي عبد الملك بن عبد الله إمام الحرمين الجويني: البرهان في أصول الفقه» حقّقه وقدّمه ووضع فهارسه عبد العظيم الديب» 
مكتبة إمام الحرمين؛ »١‏ ” ج» ط ؟ (القاهرة: دار الأنصارء ٠٠4١ه/19801م])»‏ وكتاب الورقات. 

.)١951 أبو حامد محمد بن محمد الغزالي» المستصفى من علم الأصول؛ ؟ ج (القاهرة: المكتبة التجارية»‎ )١( 

("') علال الفابى. مقاصد الشريعة الإسلامية ومكارمها (الدار البيضاء : مكتبة الوحدة العربية» .)]١95717[‏ 


تناط بها الأحكام الشرعية» في ما يتصل بالعقيدة 
والعبادات والمعاملات والأخلاق والآداب. 
فالتعريف اللغوي والاصطلاحى للمقاصد يعنى 
القصيد» والمتصد مشق :من القع فضلا: والقضد 
هو استقامة الطريقء والاعتمادء. والعدل» 
والتوسطء وإتيان الشىء. لذلك» فإن المقاصدء 
جمع مقصدء هي الجهة الذي يجب التوجه إليها. 

يُعد الإمام الشاطبي أول من أفرد تأليفاً في 
المقاصد الشرعية». وفي مالم يفعل أحد من قبله. 
فقد توسع فيهاء لكنه لم يورد تعريفا اصطلاحيا 
لها. لذلك من الصعب إيجاد تعريف اصطلاحي 
للمقاصد عند المتقدمين من الفقهاء والأضولين: 
ويمكن إرجاع ذلك إلى نفور الشاطبي من الالتزام 
بالتعريفات في المباحث الأصولية التي تكلم 
عليهاء إذ يمكن الاستدلال على ذلك من طريقة 
انتقاده نظرية الحد عند المناطقة. 

أما بالنسبة إلى الشيخ محمد الطاهر بن 
عاشورء وهو يُعتبر ثاني أبرز من كتب في مقاصد 
الشريعة بعد الشاطبى» فلقد عرّف المقاصد بأنها 
مقاصد التشريع العامة وهي المعاني والجكم 
المللحوظة للشارع في جميع أحوال التشريع أو 
معظمها. كما أن هناك تعريفات أخرىء» فالأستاذ 
علال الفاسى عرّفها بقوله: المراد بمقاصد 
الشريعة: الغاية منهاء والأسرار التي رمى إليها 
الشارع الحكيم عند تقريره كل حكم من أحكامها. 
وقال بعضهم: هي القيم العليا التي تكمن وراء 
الصيغ والنصوص يستهدفها التشريع كليات 


وجزئيات. 


بعد استعراض هذه التعريفات يتبين أن المراد 
بمقاصد الشريعة المعاني السامية» والحكم الخيرة» 
والغايات الحميدة التي أراد الشارع تحقيقها 
والوصول إليها من النصوص التي وردت عنه أو 
الأحكام التي شرعها الله لعباده. وتجدر الإشارة 
إلى أن التفريق بين المقاصد والعلل والحكم بحسب 
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ما تقدم لهو منهج المتأخرين من الأصوليين» أما 
المتقدمون فكانوا يستعملون العلة والحكمة بمعنى 
القصد. 

أما تعريف د. أحمد الريسوني للمقاصدء فهو 
أنها الغايات التى وضعت الشريعة لأجل تحقيقها 
لمصلحة العبادء والغاية التي لأجله وجود الشيء. 
والمراد هنا مصالح العباد» سواء كان ذلك في 
الدنيا أو الآخرة أو فيهما معاً. وسواء أكان ذلك 
بجلب مصلحة أم بدفع مفسدة»؛ فمقاصد الشارع 
هي تحقيق المصالح ودفع المفاسد التي وضعت 
الشريعة من أجل تحقيقها. 

أما المقاصد الشرعية» أو ما يُعرف بالكليات 

- حفظ الدين: مجموع العقائد والعبادات 
والأحكام التي شرعها الله سبحانه وتعالى لتنظيم 
علاقة الناس برهم وعلاقات بعضهم ببعض» 
حيث قصد الشارع بتلك الأحكام إقامة الدين 
واعيعهافي التدوينة وذلك باتباع أحكام شرعها 
الدين ؛ 

حفظ النفس : وقد شرع الإسلام لإيجادها 
وبقاء النوع على الوجه الأكمل عن طريق الزواج 
والتناسل. كما أوجب لحمايتها تناول ما يقيمها من 
ضروري الطعام والشراب واللباس والسكن» 
وأوجب دفع الضرر عنهاء ففرض القصاص 
والدية وحرّم كل ما يلقي بنا إلى التهلكة ؛ 

- حفظ العقل: وأوجب الحفاظ على العقل» 
فحرّم كل مسكر وعاقب من يتناوله ؛ 

حفظ التسل: وأوجب حفظ العرض 

- حفظ المال: وأوجب للحفاظ عل المال 
السعي في طلب الرزقء وأباح المعاملات 


والمبادلاات والتجارة. وللحفاظ عليه حرم السرقة 


والغش والخيانة وأكل أموال الناس بالباطل» 
وعاقب على ذلك. 


كما أن الغاية من علم المقاصد يمكن حصرها 
في نفي الضرر ورفعهٍ وقطعدء والكليات الشرعية 
الخمس (حفظ الدين والنفس والعقل والنسل 
والمال)» والعلل الحزئية للأحكام الفقهية» ومطلق 
المصلحة. المصلحة جلبا لمنفعة» والمصلحة درءا 
لمفسدة. 


وتتكون أهمية علم المقاصد من أنه مبحث 
العلة والحكمة» وهو من المباحث التي تتعلق 
بالمسائل الجزئية والحكم الذي يتعلق بمسألة 
واحدة. وفي حالة المسائل الجديدة التي لا حكم 
فيهاء يُبنى قياساً الحكم على العلة في حكم مسألة 
تمائلة إذا كانت شروط التشابه بينهما متوافرة. ففي 
حال الجمع بين مسائل متشاية فيها تعبوضن 
وعللء فسوف نجد قاسماً مشتركاً بينهاء هذا ما 
يُسمّى مقصد المشرع. فمثلاً الأحكام الجزئية التي 
تتعلق بحفظ النفس فيها تتشابه وجوهرها العام 
وما يربط بينهاء هو حرصها على حفظ النفس 
الإنسانية وصونهاء وقِس على ذلك الأمور التي 
تتعلق بحفظ الدين أو العرض أو العقل أو المال. 

بناء على ذلك» تبينٌ مباحث مقاصد الشريعة 
عن روح الشريعة وفلسفتها ورؤية الإسلام للكون 
والإنسان والحياة بتفاصيلها. وعند تطبيق الأحكام 
يجري الاستدلال بعلم المقاصد عن طريق ترتيب 
الأولويات عند تعذّر تطبيق الأحكام بكليتهاء 
فيقدم منها ما هو ضرورة (أي بمرتبة الضضروري) 
على ما هو حاجة (أي بمرتبة الحاجي)» والحاجة 
على التحسين» وحفظ النفس على ما هو حفظ 
للمالء كل ذلك حسب المسائل المطروحة. وهناك 
رأي سائد عند الفقهاء والعلماء من أن مصالح 
الآخرة وأسبابها ومفاسدها لا يمكن معرفتها إلا 
بالشرع؛ ففي حال كان هناك ما هو مخفي فيه فهو 


يُطلب من الأدلة الشرعية, ألا وهي الكتاب 


الصحيح. 


لقد كتب الكثيرون فى المقاصدء خصوصاً 
أولئك الذين أتوا بعد الإمام الشاطبي» فاقتصروا 
على إثبات طرق استقراء تصرفات الشارع بنوعيه. 
النص الصريح في تعليل الكتاب والسّنةء 
والاهتداء بالصحابة في فهم أحكام الكتاب 
والسّئه. ويمكن القول إن في ذلك تباهلا كاملا لما 
قرره السابقون من قبلهم في ما هو دور للعقل 
والفطرة والعادات بما يتعلق بمعرفة المصالح 
والمفاسد عند غياب النص» فلم يتم الاعتماد عل 
العقل إلا فى حدود معيّنة. لذاء فالدليل العقلى 
عند هؤلاء لا يعدو كونه يساعد أو يساهم في 
طريق تحصيل الدليل السمعي؛ إذ هم يعتبرون أن 
الدليل السمعى هو الأصلء أما الدليل العقلى 
تمان لكسميق حيط لديل سي يانه 
يعم تركب الدلل العقل عل القلال السمعي 
فتكون إحدى المقدمات عقلية أما الباقية فشرعية» 
أو أن يكون تحقيق العقل منوطاً بالدليل السمعى. 
وفى هذا يقؤلالشاطى + إذا تخاضد التقل:والتقل 
على المسائل الشرعية» فعلى شرط أن يتقدم النقل 
فيكون متبوعاً ويتأخر العقل فيكون تابعاًء فلا 
يسرح العقل في مجال النظر إلا بقدر ما يسرحه 
النقل. ويضيف فى نص آخر: الأدلة العقلية إذا 
استعملت في هذا العلم فإنما تستعمل مركبة على 
الأدلة السمعيةء أو معينة فى طريقها أو محققة 
مالي أوراما افيه ذلك لا مسفلة الذلالة أن 
النظر فيها نظر في أمر شرعيء؛ والعقل ليس 
بشارع» وهذا مبين في علم الكلام. ويعود فيقول 
في نص ثالث: إن الشارع توسع في بيان العلل 
والحكم في تشريع باب العادات وأكثر ما علل فيه 
بالناسك اذى إذااعدرهن عل الحقول تلقفه 
بالقبول» ففهمنا من ذلك أن الشارع قصد فيها 


اتباع المعاني. وفي نص آخر يقول: إن كون 
المصلحة مصلحة تقصد بالحكم والمفسدة مفسدة 
كذلك تا يختص بالشارع لا مجال للعقل فيه بناء 
على قاعدة نفي التحسين والتقبيح.ء فإذا كان 
الشارع قد شرع الحكم بمصلحة ماء فهو الواضع 
لها مصلحة. وإلا فكان يمكن عقلاً ألا تكون 
كذلك, إذ الأشياء كلها بالنسبة إلى وضعها الأول 
متساوية لا قضاء للعقل فيها بحسن ولا قبح. فإذا 
كون المصلحة مصلحة هو من قبل الشارع بحيث 
يصدقه العقل وتطمئن إليه النفس؛ فالمصالح من 
حيث هي مصالح قد آل النظر فيها إلى أنها 
تعبدات». وماانبنى على التعبدي لا يكون إلا 
تعبدياً. 


إذأ يمكن أن نستخلص من هذا القول أن 
العقل لا يعي أو يدرك المصالح والمفاسد منفرداًء 
بل هو أداة لفهم ما جاء به الشارع» وتصديقه من 
أجل أن تطمئن إليه النفس. ولقد أبرزنا النقل عند 
الشاطبي بسبب كثرة ما نبج التابعون له هذا 
المنهاج. 


لكن هناك الكثير ممن سبقهم وقرر إعمال 
العقل والفطرة ودور العادات والتجارب فى معرفة 
المصالح والمفاسد في تخالة غنات النص > أمتال :ابق 
عبد السلام في قوله عن قواعد الأحكام أن معظم 
مصالح الدنيا ومفاسدها معروف بالعقل» وذلك 
في معظم الشرائعء إذ لا يخفى على عاقل قبل 
ورود الشرعة أن تحصين المصالح المحضة ودرء 
المفاسد المحضة عن نفس الإنسان وعن غيره محمود 
حسنء» وأن تقديم أرجح المصالح فأرجحها محمود 
حسن» وأن درء أفسد المفاسد فأفسدها محمود 
حسن» كما اتفق الحكماء والشرائع على أن تحريم 
الدماء والأموال والأعراض. ويقوم الاختلاف 
بينهم في بعض الأحكامء فالغالب أن ذلك لأجل 
الاختلاف في التساوي والرجحان. ويضيف أن 
تقديم الأصلح فالأصلح ودرء الأفسد فالأقسد 


م١‎ 


مركوز في طبائع العباد نظراً لهم من رب 
الأرباب» ولو خيّر بين الحسن والأحسن لاختار 
الأحسنء ولو خيّر بين الدرهم والفلس لاختار 
الدرهم, لا يقدم الصالح على الأصلح إلا جاهل 
بفضل الأصلح أو شقي متجاهل لا ينظر إلى ما 
بين المرتبتين من التفاوت. 

لكن مصالح الآخرة وأسبابها ومفاسدها 
لا تُعرف إلا بالشرع» فإن خفي منها شيء طلب 
من أدلة الشرعة وهي الكتاب والسّنّة والإجماع 
الدنيا وأسباها ومفاسدهاء» فمعروفة بالضرورات 
والتجارب والعادات والظنون المعتبرة» فإذا خفى 
شيء من ذلك طلب من أدلته. ومن أراد أن 
ومرجوحهما فليعرض ذلك على عقله بتقدير أن 
الشرعة لم يرد بحثهم يبني عليه الأحكام فلا يكاد 
ل ل 
ولم يقف على مصلحته أو مفسدته. وبذلك تعرف 
حسن الأفعال وقبحها مع أن الله عز وجل لا يجب 
عليه جلب مصالح الحسن ولا درء مفاسد القبيح. 

وفي موضع آخر يقول: ومن تتبع مقاصد 
الشرعة في جلب المصالح ودرء المفاسد حصل له 
من مجموع ذلك اعتقاداء أو عرف بأن هذه 
المصلحة لا يجوز إعمالها وأن هذه المفسدة لا يجوز 
قربانها وإن لم يكن فيها إجماع ولا نص ولا قياس 
خاص » فإن فهم نفس الشرع يوجب ذلك» ومثل 
ذلك أن من عاشر إنسائاً من الفضلاء الحكماء 
العقلاء وفهم ما يؤثره ويكرهه في كل ورد وصدر 
يعرف بمجموع ما عهده من طريقته وألفه من 
عادته أنه يؤثر تلك المصلحة ويكره تلك المفسدة. 

إن الخلاف بين الاتجاهين محله في تفرّد العقل 
بإدراك المصالح والمفاسد في مالم يرد الشرع 
تنظيمه» وهذا ما ذهب إليه ابن عبد السلام في أن 


مصالح الدنيا وأسباءها ومفاسدها تكون معروفة 
بالضرورات وبالتجارب والعادات» أو أن الفراغ 
التشريعي له أهمية قصوى. بالأخص بالنسبة إلى 
الظروف المعاصرة» حيث تتسع مساحة هذا الفراغ 
بنسب متصاعدة» وذلك بنتيجة التطور الهائل فى 
أنشطة الحياة المختلفة. 1 

وفي الحقيقة لا يوجد تعارض بين الاعتماد 
أساساً على طرق التوصل إلى المقاصد التي حددها 
الشاطبي ومن تابعوه من بعدهء على أن يتم 
حصرها في النصوص الشرعية»؛ وبين استنباط 
طريقة واتباعها في حالة عدم كفاية الطرق 
الأخرى» وهو ما ذهب إليه من يدعو إلى اعتماد 
العقل أو التجارب أو العادات لتحديد المقاصد في 
مالم يرد فيه الشرع» وهو لأمر غاية في الأهمية في 
أيامنا هذه. 

وهكذاء نجد أن الذين اعترضوا على من 
قالوا بالرجوع إلى العقل أو الفطرة أو التجارب 
عند غياب النص أو الإجماع. فإنهم ما كانوا ضد 
هذه المصادر في حقيقة الأمرء بل إنهم في ما يظهر 
يناوئون معركة وهمية هي معركة التحسين والتقبيح 
العقليين بحسب الصورة القديمة التى قيل فيها إن 
الله تعالى يجب عليه رعاية مصالح العباد» وبالتالي 
لا يجوز عليه بخلاف ذلك. كما إنهم كانوا يخشون 
من الانزلاق إلى القول بعدم الحاجة إلى الشريعة 
كون العقل يغني عنهاء. لكنهم لم ينكروا دور 
العقل بالكامل» فإن إعمال العقل وفتح المجال له 
ليسا مُعينين على تقدير المصالح وحفظها وحسب» 
بل إن العقل بذاته مصلحة من المصالح الضرورية» 
إذ إن في إعماله حفظأً لهء وحفظه هو من 
الضرورات التي اثفق عليها. 


وفي العصر الحديث كان لابن عاشور دور 
فى التجديد الفكري عبر تجديده للمقاصد في كتابه 


مقاصد الشريعة الإسلامية”*'. مقترحاً أن تضاف 
ألخرية والمتناواة إل قائمة الفيرورات) كانت جاعة 
الزيتونة منارة تشع بعلمها وفكرها في العالمء 
وتساهم في مسيرة الإبداع والتقدم. وتقوم على 
العلم الصحيح والمعرفة الحق والقيم الإسلامية. 
وكانت أيضاً قاعدة للتحرّر والتحرير من خلال 
إعداد الزعامات الوطنية وترسيخ الوعي بالهوية 
العربية الإسلامية؛ ففيها تخرج المؤرخ ابن خلدون 
ومحمد الطاهر بن عاشورء. ومحمد الخنضر حسين 
شيخ جامع الأزهرء ومحمد جعيطء والمصلح 
عبد العزيز الثعالبي وغيرهم من النخب التونسية 
والمغاربية والعربية. لقد تجاوز إشعاع جامعة 
الزيتونة حدود تونس ليصل إلى سائر الأقطار 
الإسلامية» ولذلك قال المفكر شكيب أرسلان عن 
دور الزيتونة» عندما اعتبره» إلى جانب الأزهر 
والأموي والقرويين» من أكبر حصون اللغة العربية 
والشريعة الإسلامية في القرون الأخيرة. 


عندما عُيّن الطاهر بن عاشور نائباً أول لدى 
النظارة العلمية في جامع الزيتونة سنة 19517» 
عمل على تطبيق رؤيته الإصلاحية الشاملة» 
وأدخل العديد من الإصلاحات على الناحية 
التعليمية» وحرر لائحة في إصلاح التعليم» 
وعرضها على الحكومة فنفذت بعض ما فيها. وقد 
سعى الطاهر إلى إيجاد تعليم ابتدائي إسلامي على 
غرار ما يفعل الأزهر في مصر. ثم اختير شيخاً 
لجامع الزيتونة إضافة إلى كونه شيخ الإسلام 
المالكى. كان الطاهر بن عاشور عالاً فقيهاً مجدداً 
رأفهنا المقولة "الايد يأف ناف الاعفهاد. علق فت 
القرن الخاميس الهتجري» ولا سبيل إلى افتحه مرة 
ثانية» وكان يرى أن ارتبان المسلمين لهذه النظرة 
الحامدة المقلدة سيصيبهم بالتكاسل» وسيعطل 
إعمال العقل لإيجاد الحلول لقضاياهم التي تجد في 


(4) محمد الطاهر بن عاشورء مقاصد الشريعة الإسلامية (تونس: الشركة التونسية للتوزيع» 1918). 


ذه 


حياتهم. ورأى أن هذا الاختلال يرجع إلى توسيع 
العلم بإدخال ما لا يحتاج إليه المجتهد. وأنّ قواعد 
الأصول دوّنت بعد أن دُوّن الفقه» لذلك كان 
الفقه. كذلك الغفلة عن مقاصد الشريعة؛ إذالم 
يدوّن منها إلا القليلء وكان الأولى أن تكون 
الأصل الأول للأصول لأنْ بها يرتفع خلاف كبير. 


المقاصدية شبيهاً بعمل الشاطبى» من حيث طابعه 
التأسيسي؛ فهو يبني على ما أسسهء ثم يضيف ما 
عئذهة. ولقد وصفه محمد الطاهر الميساوي بأنه 
«المعلم الثاني» بعد «المعلم الأول" الذي هو 
الشاطبي. فابن عاشور واصل الكلام في أهمية 
المقاصد ومدى حاجة الفقه والاجتهاد الفقهي 
إليهاء مضيفاً ما سمّاه مقاصد التشريع الخاصة 
بأنواع المعاملات» وأدرج تحته: مقاصد أحكام 
العائلة ؛) مقاصد التصرفات المالية ؛ مقاصد الشريعة 
في المعاملات المنعقدة على الأبدان؛ مقاصد أحكام 
القضاء والشهادة ؛ والمقصد من العقوبات. لقد كان 
الكلام في مقاصد الشريعة قبل ابن عاشور 
ينصرف إلى «مقاصد التشريع العامة»؛ أو مقاصد 
الأحكام التفصيلية. لكن ابن عاشور طور مستوى 
آخر من المقاصد. يتوسط بين العامة والجزئية» 
وهو ما يتعلق بمجال تشريعي معينء. كالمجالات 
التي ذكرها. وكان ابن عاشور أول من نادى 
صراحة بتأسيس علم جديد هو «علم المقاصدا. 
ولذلك أدخل الدراسة المقاصدية في البرنامج 
الدراسى لجامعة الزيتونة. واعتبر أن مقاصد 
الشريعة متسقة مع الفطرة السليمة» وغير مخالفة 
لها. وليس هذا الاتساق في النوازع والمنافع المادية 
فقطء بل له آثاره فى الفكر والحريات المتعلقة 
بحياة الإنسان. وهذا الجانب المهم والمتعلق بضبط 


(6) الفاسي» المصدر نفسه. 
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السلوك الباطني بالفكر والعقل الواعي لم يعط حقه 
من التنظير والتأصيل» مع أن له آثاره في حياة 
الإنسان» سواء كانت إيجابية بإعماله والانسياق في 
موارده» أو سلبية بإنكاره ومخالفة منزعه الفطري 
المكوّن لحقيقة الفرد الإنساني. ولعل الدور 
المقاصدي هو في أن يُعيد الاهتمام بهذا الجانب 
العرفاني ويضبطه من الانحراف أو التعدي في 
تقديره واعتباره. 


وفي سياق مشابه أشير إليه في الفقرات 
المبنا قف وبعد سئوات من مكذور كعات ابن 
عاشورء نجد الزعيم والعلامة المغربي علال 
الفاسي يحمل راية المقاصد والفكر المقاصدي على 
نطاق واسع في عدد من المؤسسات الجامعية 
المغربية» ويتوج ذلك بتأليف كتابه مقاصد الشريعة 
الإسلامية ومكارمها”*'. درسه على طلبة الحقوق 
في جامعة محمد الخامس بالرباط» وفاس» وطلبة 
كلية الشريعة في جامعة القرويين. 

تبحث مقاصدية الفاسي في ما وراء الجزتي 
والظاهري والعابر» عمّا هو كلي وغائي ومالي 
وثابت» بحيث إن الخطاب الفكري في هذا المستوى 
يرقى إلى مستوى فلسفة التاريخ» فيقول: «ألا إن 
كل نظام لا يقوم على العدل والحرية فهو فتنة» وكل 
إدارة لا تنبني على اعتبار المصلحة العامة فهي 
فوضىء وكل شعب لا يناضل من أجل الحرية» 
ولا يكافح لتعلو سيطرة الصالح العام فهو الفناء»؛ 
ويقصد الفاسي بمقاصد الشريعة الغاية منها 
والأسرار التي وضعت الشريعة لأجل تحقيقها 
لمصلحة العباد. فمفهوم «المصلحة) مفهوم محوري 
في النظرية المقاصدية لديه؛ حيث يخلص إلى أن 
الشريفة الاسلامية افنية عل مراعاة المستليخة العامة 
في مايرجع إلى جميع المعاملات الإنسانية؛ لأن 
غايتها هى تحقيق السعادة الدنيوية والأخروية 


لسكان البسيطة». والمصلحة عنده تنهض على معايير 
ومقاييس وضعها الإسلام لمعرفة المصلحة الحقيقة» 
وهي «الخلق المستمد من الفطرة والقائم على أساس 
العمل لمرضاة مثل أعلى» هو غاية الإنسان من الحياة 
والعمل» وهو ما سمّاه «مكارم الأخلاق». لذلك» 
يجب أن تكون المقاصد ‏ عند الفاسي ‏ المرجع 
الأساسي لاستيفاء ما يتوقف عليه التشريع والقضاء 
فى الفقه الإسلامى» عبر الاعتناء خاصة بالمقاصد 
الكلية أن العامة الدى حصي اللشريسة الإسللاقية” 
وهذه المقاصد كلها تقوم على مفهوم الاستخلاف. 


إن استخلاف الإنسان في الأرض هو قيامه 
بما طوق به من إصلاحهاء والمراد بالإصلاح هنا 
إصلاح أحوال الناس لا العقيدة فقط. لقد وظف 
الفاسي نظرية المقاصد من أجل تطوير فلسفة 
تشريعية شاملة في الإسلام تمزج بين الموروث 
والحداثة ومد الجسور بين الإسلام والمعطيات» 
والقيم الكونية من قبيل الديمقراطية وحقوق 
الإنسان» والتسامح» والسلام» والعمل» والعقل. 
ولقد اعتير الفاسي جميع هذه القيم بمثئابة غايات 
ومقاصد عامة للشريعة بالاعتماد على مبدأ المصلحة 
التي لا يمكن إلا أن تكون منسجمة مع القيم 
العالمية والإنسانية. 
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وئما لا شك فيه هو أن مقاصد الشريعة تحتل 
اليوم منزلة كبرى في الفكر الإسلامي المعاصرء 
فالشيخ العالم يوسف القرضاوي يعير المقاصد 
اهتماما كبيراء سواء على مستوى التنظير والتفكير 
أو على مستوى التنزيل والتطبيق» ويهيمن الفكر 
المقاصدي على كل ما يكتبء لا سيما الفقهية 
منهاء وتلحظه في تعليله للأحكام. كما أنه يعتبر 
المقاصد معولاً أساسياً في الترجيح والوصول إلى 
حكم من الأحكام الشرعية؛ وشرطاً أساسياً لا بد 
من توافره كي يبلغ الفقيه درجة الاجتهاد. فعندما 
يدعو القرضاوي إلى التيسير في الفتوى أو التبشير 
فى الدعوة» فلأنها مقصد من مقاصد الشريعة» 
وإذا دعا إلى الوصل بين الفقه والحديث وربط 
الكليات بالحزئيات» فمرجعه أنه مقصد آخرهء وإذا 
دعا إلى التأمل في فقه السئن» فلأنه من نتائج علم 
بالمقاصد. وإذا دعا إلى رعاية المآلات والأولويات 
والموازنات» ومراعاة الترتيب السلمى المقاصدي 
ف فبروراف و جاشاتدر عسي كب أوايز اغاذ 
فقه السب أو مراتب الأعمالء فلأن ذلك كله 
مرجعه إلى مقاصد الشريعة العلياء وإذا قال 
بوجوب الأخذ بأدب الاختلاف وفقهه لتوحيد 
الأمة فلأن قصد الشرع هو الوحدة والقوة. 


٠‏ - تيار الاجتهاد الفقهي 


3ت 


يتأثر الفقه بالواقع مثلما يؤثر فيه» ويأخذ منه 
مثلما يعطيه» ويتكيف معه مثلما يكيّفه ويوجهه. 
رغم أنه لا يخضع له أو يسير خلفه. أو ليس هو 
بمعنى ما انعكاساً صورياً للواقع» لكن لا بدء 
كما يرى أحمد الريسوني» أن يكون واقعياً»ء يعرف 
الواقع ولا يجهله. يلتفت إليه ولا يلتفت عنهء 
يُعمله ولا بهملهء يبني عليه ولا يبني في فراغ. 
ويتم ذلك من عدة وجوه أهمهاء أولاً: تحميق 
المناط» الذي يعني المعرفة الجيدة بالواقع ومكوناته 
وبالأشياء وأوصافها وبالأفعال وأسبابها وآثارها؛ 
إذ بدون هذا يمكن أن يقع تنزيل الأحكام على غير 
ما وضعت لهء أو على أكثر أو أقل ما وضعت له. 
وثانياً اعتبار المال ومعناه النظر فى ما يمكن أن 
تؤول إليه الأفعال والتصرفات والتكاليف موضوع 
الاجتهاد والافتاء والتوجيهء وإدخال ذلك في 
الحسبان عند الحكم والفتوى. وثالثأ مراعاة 
التغيرات التى إذا أصابت أموراً هى مناط لبعض 
أحكام فلا بد أن تتغير تلك الأحكام التي تغيرت 
متعلقاعها(). 


عبد الغنئى عماد 


تت 


من أبرز القضايا التي أثيرت على مستوى 
الاجتهاد الفقهي والتشريع الإسلامي خلال القرن 
الماضي قضية النص والمصلحةء التي يبدو أنها 
ستصبح أكثر فأكثر من أهم معالم الجدل العلمي 
الإسلامي. على غرار قضية العقل والنقل ونحوها 
من القضايا الشهيرة في تاريخ العلوم الإسلامية. 
وقد انتشرت رسالة نجم الدين الطخي (توفي 
5ه) واشتهرت في أوائل القرن العشرين على 
دي الستكين غيال الدين العاميمى ورشيد رعناء 
ثم تجدد نشرها أواسط القرن على يدي الأستاذين 
مصطفى زيد وعبد الوهاب خلاف. وها نحن 
نشهد في أواخر القرن انتعاشاً وتطوراً في الجدل 
حول هذا الموضوع بين من ينادي بفكرة أولوية 
المصلحة على النصء. وباعتبار النص خادما 
للمصلحة وساعياً إلى تحقيقهاء فالمصلحة هي 
الأساس وهي المقصد من التشريع ومن النص» 
وبين الأصوليين والسلفيين الذين يتلقون هذه 
الدعوة بالارتياب والرفض. 

وأعمال المصلحة والأحكام عليها في تنزيل 


)١(‏ أحمد الريسوني ومحمد جمال باروت» الاجتهاد بين النص الواقع والمصلحة. سلسلة حوارات لقرن جديد (دمشق؛ لبنان: دار الفكر 
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الأحكام الفقهية إنما تغطي مجالين» الأول يتمئّل 
في القضايا والمسائل التي تناولتها النتصوص 
وقررت لها أحكامها بتفصيل ووضوح.ء والثاني 
يتمثّل في مجال القضايا المستجدة التي لا يتناولها 
نص خاص وبشكل محدد ومباشرء والنقاش 
المحتدم إنما يدور حول المجال الأول» لأن التنازع 
في المجال الثاني قليل وباب الاجتهاد فيه مفتوح. 

أما كون الشريعة مصلحةء فهو أمر سُلَمِ به 
لدى عامة المسلمين وخاصتهم . أما كون المصلحة 
شريعة فيتمثل أيضاً عند عدد كبير من الفقهاء 
والعلماء المسلمين فى الأصول والقواعد التشريعية 
التي اعتمدت لتنزيل الأحكام» وأشهرها أصل 
«المصلحة المرسلة» الذي يعد حجة ومصدر 
تشريعاتها عند عامة الفقهاء. كذلك هناك أصول 
أخرى». كالاستحسان.ء وسد الذرائع والعرف 
والاستدلال. وكلها أصول متضمنة رعاية المصلحة 
وبناء الأحكام عليها. كما أن هناك قواعد فقهية 
كثيرة تؤسس التشريع المصلحي وتضبطه ومنها: 
الأصل في المنافع الحل وفي المضار المنع. لا ضرر 
ولا ضرارء الضر يزالء الضرر لا يزال بمثلهء 
يتحمل الضرر الخاص لدفع الضرر العام» الضرر 
الأشد يزال بالضرر الأخف» التصرف على الرعية 
متوط بالمصليية”, 

الك 

اتسم الفقه الآخذ عن الشريعة الإسلامية 
بالجمود منذ قرون» ويصف الشيخ محمود شلتوت 
مظاهر الجمود ‏ عند ذكره الأمراض التى لحقت 
بالجامع الأزهر في يود التاشرة فول علي 
العناية بالمناقشات اللفظية» وتتبع كلمات المؤلفين 


في المصنفات والشروح والحواشي والتقارير على 
الروح العلمية والموضوعية. . » كذلك تغلبت روح 


)١(‏ المصدر نفسه.؛ ص 0-١‏ ؟7". 


التقديس للآراء والأفهام التي دوّنها السابقون 
والسمو بها عن مستوى النقد وعدم الاكتراث بما 
قد يظهر مناراء جديدة. كما تغلبت نزعة 
الاشتغال بالفروض والاحتمالات العقلية التي 
لا تقع وما يتصب بها من أحكامء وأعرضوا عن 
تنمية الفقه العملي الذي يحتاج إليه الناس في 
معاملاتهم وأقضيتهم» وسادت نزعة الاشتغال 
باختراع الحيل التي يتخلص بها من الحكم الشرعي 
والتى تناولت كثيراً من أبواب الفقه. . وتغلبت 
غير المذاهت الأاريع + تكميفروا واسما + رستطو] 
رحمة اختص الله بها هذه الأمة...0”". 


والواقع أن قضية الاجتهاد وأعمال العقل 
الفقهي تصطدم أيضاً بقاعدة أن «لا اجتهاد مع 
النص». وفي هذه المسألة يرى محمد عمارة أنه 
لا يجوز التعميم لأن النص قد يكون: 

ظني الثبوت. وهنا لا خلاف على ضرورة 
الاجتهاد. 

ظني الدلالة؛ وهنا أيضاً لا خلاف على 
ضرورة الاجتهاد. 


- قطعي الدلالة والثبوت» وهذا ما يحتاج إلى 
تفصيل», ذلك أن هذه الحالة لا تغني عن الاجتهاد 
بقدر ما تحدد «طبيعة» و«حدود» الاجتهاد في هذا 
النوع من النصوص. 

فالنصوص قطعية الدلالة والثبوت إن تعلقت 
بالثوابت الدينية من عقيدة وشريعة» وشعائر 
العبادات وثوابت الواجبات يقف نطاق الاجتهاد 
فيها عند حدود الفهم واستنباط الفروع وربطها 
بالأصول وتحرير الأحكام» ولا يتعدى فيها ومعها 
هذه الحدود. أما النصوص القطعية الدلالة 
والشبوتء والمتعلقة بأمور دنيوية» فهي من 


(؟) انظر: محمد عبد المنعم خفاجي» الأزهر في ألف عام؛ ؟ ج (القاهرة: المطبعة الميرية بالأزهرء ,))١508‏ ج 7ء ص .١7-4‏ 


كم 


المتغيرات المعللة بعلة غائية. . ليست مرادة لذاتهاء 
وإنما هي مرادة لعلتها وغاياتها ومقاصدهاء وهي 
تحقيق مصالح العباد» فهي» أي أحكامها المستنبطة 
منها ‏ تدور مع هذه العلة ‏ الغائية المصلحة - 
وجوداً وعدماً.. ويشهد عل ذلك أهل 
الاختصاص في فكرنا الإسلامي على ضرورة 
الاجتهاد مع الأحكام التي ارتبطت بعلة تغيرت أو 
بعادة تبدلت؛ حتى ولو كانت هذه الأحكام 
مستندة إلى نص» وتم عليها إجماع في العصر الذي 
سبق تغيّر العلة وتبدل العادة» فوجود النص لم 
يمنع من الاجتهاد الذي يثمر حكماً جديداً» يحقق 
المصلحة» التى هى الغاية من هذا النص المتعلق 
بالمتغيرائغة اللانيوية © 


يحشد عمارة لإثبات وجهة نظره عدداً كبيراً 
من الأمثلة من ممارسات الخلفاء الراشدين» 
وخاصة الخليفة عمر بن الخطاب (وَليه) فى موقفه 
عام الومادة» سحي أوقفف جد الشرقة .ويه 
أوقف تطبيق نصيب «المؤلفة قلوبهم» الذي حدده 
النص القرآني من الصدقات» وأرض الصوافي 
والاجتهاد العمري مع الأرض المفتوحة في مصر 
والشام وسواد العراق» ثم يتابع تطور بعض 
الأحكام الفقهية وعلاقتها بمتغيرات الواقع. ومع 
ذلك. تثير وجهة النظر هذه كثيراً من الاعتراضات 
لدى التيار السلفي والأصولي. 


وسوف نعرض لأبرز معالم الاجتهاد الفقهي 
ومواطنه من خلال بعض ممثلي هذا التيار ومن 
خلال اختيار نماذج لبعض الاجتهادات الجديدة 
التي تقدموا بها. 
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تعرض الشيخ محمد الغزالي السقا -1١91١17(‏ 
17 ©» وهو الداعية والكاتب» للمسائل الفقهية» 
حتى أنه لم يترك باب من أبواب الفقه إلا وتحدث 
عنه. سواء فى العبادات والمعاملات والعقوبات 
وأحكام الأسرةء أو في النظام السياسي والعلاقات 
الدولية والقضاء وحقوق الإنسان والحلال والحرام. 
وكان يرى أن الفقه الإسلامي اتسع حين كان ينبغي 
أن ينكمشء وانكمش حين كان ينبغي أن يتسع ؛ 
فالوضوء كُتبت عنه مئات الكتب والصفحات فيما 
بقيت مباحث فقهية أخرى عظيمة الأهمية لا تذكر 
إلا على استحياءء مثل الفقه الدولي والدستوري 
والإداري» وما استجد في عالم المال والتجارة 
وشؤون العمل والعمال””'. ثم يتحدث عن الجفوة 
بين الفقه والعلم وبين الفقه والواقع المعيش» 
وشيوع التعئّت والمغالاة والممارسات الخاطئة». 
ليطرح مفهومه لتجديد الإسلام وإحياء علومه 
والكشف عن جوهره”"“'. ويرى أن من الأفضل 
للأمة أن يكون الاجتهاد جماعياً وليس فردي”" , 
وأن الاجتهاد في بعض الأحكام العبادية تممكن. 
وقد صرت إلى هذا الرأي”". وهو توصل إلى أن 
الفقه المعاصر فقير جداً بمسائل هامة». مثل حقوق 
الإنسان وضمانات القضاء العادل» وتوفير الحريات 
الأساسية» وكسر كبرياء الجبابرة» وتحريم الحبس 
والاعتقال الإداري» ومراقبة المال العام تحصيلا 
وإنفاقاً. . إلى آخر ما يضبط العلاقات بين الحاكم 
والمحكوم”''. وهو يرفض حصر الفقه الإسلامي في 
اجتهاد الأربعة الكبارء وإغلاق أبوابه بعدهم. 
ويشيد بمدرسة الرأي وامتداداتها والشيخ محمد عبده 


(5) محمد عمارة» «هل يجوز الاجتهاد مع وجود النص؟»» منير الحوارء السنة 4 العدد ١7‏ (ربيع .)١1989‏ ص 9448 -34. 
(5) محمد الغزالي. هموم داعية (دمشق : دار القلم. ))١986‏ ص 808. 

(5) محمد الغزالي» كيف نفهم الإسلام (القاهرة: دار الكتب الحديئة» »)١961/‏ ص .15١‏ 

(7) محمد الغزالي» كيف نتعامل مع القرآن؛ ط ‏ (القاهرة: المعهد العالمي للفكر الإسلاميء :)١4947‏ ص .1١4‏ 

(8) محمد الغزالي؛ دستور الوحدة الثقافية بين المسلمين (دمشق : دار القلمء .)١995‏ ص !؟١.‏ 

(9) محمد الغزاليء علل وأدوية» ط ؟ (دمشق: دار القلمء .)١984‏ ص .5١5‏ 
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وتلميذه رشيد رضا والشيخ محمود شلتوت» لأنها 
مدرسة تروج للعقل وتقدم دليله» وإن قامت على 
النقل» وترى العقل أصلاً للنقل. 

وللشيخ محمد الغزالي كتاب شهير أثار الكثير 
من الحدل» وهو بعنوان السنة النبوية بين الفقه 
وأهل الحديث. وقد اهمه البعض بسببه بأنه يجنح 
فيه إلى مذهب «القرانيين» في التعامل مع الكثير 
من السنن. وفيه يناقش الغزالي الفروق بين الحديث 
المتواتر وحديث الآحادء حيث يرى أن المحدّثين 
أكثروا من التأمل في الأسانيدء ولم يكثروا في نقد 
المتون لتقييم صحة أو ضعف الحديث, أو لبيان ما 
فيه من علل أو شذوذ. وهو يجعل القرآن حاكما 
على سنن الآحادء ويناقش في كثير من الأحاديث 
المشهورة مشككاً في صحتهاء ويرد رافضاً الكثير 
من الروايات الواردة في كتب الصحاح”'"©. 


إلا أن المراحل التي شهدها الشيخ يوسف 
القرضاوي». كشاهد على عصر حدثت فيه تحولاات 
هامة في الفكر الإسلامي المعاصرء ساهمت في 
بروز دوره كمرجعية فقهية مستقلة عن الأزهر. 
وقد بدأت مسيرة القرضاوي مع الشيخ سيد سابق 
صاحب الكتاب - المرجع الشهير فقه السْئْة الذي 
قدم له حسن البنا؛ إذ درس القرضاوي الفقه على 
طريقة «فقه السّنّة2'6. أي الطريقة الخارجة على 
«التمذهب» الذي كان سائداً عبر عصور التقليدء 
حيث كان يتم فيها التقيد بمذهب محدد من 
المذاهب الفقهية الأربعة التى كانت سائدة فى 
الأو انذاك ركان هذا الكقاي يلقن تقذ عنيناً 
من قبل التقليديين» وما تحمس لطريقته إلا 
السلفيون الذين -خرجوا على التقليد المذهبى» حتى 
أن الشيخ ناصر اللباني» المحدث السلفي». كان قد 
خرّج أحاديث كتاب «فقه السَنة). 


وفي الواقع ساهمصت أفكار القرضاوي 
واجتهاداته في رأب الصدع الذي أحدثته أفكار سيد 
قطب التي بدا فيها مخالفاً لدعاة الحركة الإسلامية 
قبلهء وأبرزها أربع أفكار بالغة الخطورة : الأولى هي 
الحاكمية السياسية التي استعارها من أبو الأعلى 
المودودي» ومنها برزت فكرة تكفير الأنظمة 
الحاكمة» والثانية أنه بنى على فكرة الحاكمية تكفير 
المجتمعات المسلمة» وأنها تعيش جاهلية معاصرة» 
ولا بد أن تدخل الإسلام من جديد عبر شهادة أن 
لا اله إلا الله على معنى الحاكمية المطلقة» والثالثة أنه 
قدم مفهوماً جديداً للجهاد رآه حرباً على العالم 
بأسره. والرابعة أن لا معنى» في رأيه» لما يحاوله 
عليداء العصدر بن تطوين للفقه لاد احمن اديه ) 
أو إحياء الاجتهاد فيه؛ ما دام المجتمع المسلم غائباً 
من أصلهء فإيجاد المجتمع المسلم يسبق الاجتهاد له 
لحل مشاكله. 


رغم أن القرضاوي كان قد انتسب إلى 
الإخوان المسلمين» فإنه لم يكن في تلك المرحلة قد 
برز كاتبا مشهورا؛ إذ لم يكن قد صدر له حين 
خرج من مصر في ١١‏ أيلول/ سبتمبر 195١‏ إلا 
كتابان هما: الحلال والحرام )١954(‏ والعبادة في 
الإسلام. وقد بدا منزع القرضاوي الفقهي مبكراًء 
وهو ما لاحظه شيخه البهي الخولي الذي كلفه 
بإعداد كتاب بطلب ف فاليخة الأزهر والخارجية 
المصرية يجيب عن تساؤلات المسلمين فى الخارج» 
فكان كتاب «الجلال والحرام» جاكورة الأعمان 
الفقهية الكبيرة للقرضاوي» وقد تُرجم إلى غالبية 
لغات العالم حتى قال عنه الفقيه الكبير مصطفى 
الزرقا «إن اقتناء هذا الكتاب فض على كل أسرة 
مسيلة* 7 وإنتشار الكتانة واحكياراتة الفشهية 
التي لبت حاجة المسلمين في العالم غير الإسلامي 


.55 ص‎ :)١989 محمد الغزالي» السئّة النبوية بين أهل الفقه وأهل الحديث (بيروت: دار الشروق»؛‎ )٠١( 
.غ١6 ص‎ ١ يوسف القرضاوي» ابن القرية والكتاب: ملامح سيرة ومسيرة. "' ج (القاهرة : دار الشروق» 0ج‎ )١١( 
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عامة؛ ساهم في ترسيخ مرجعية الفرضاوي بما 
أظهرته من الحاجة إلى التيسير والتخفيفء أو 
بتعبير آخرء توسيع دائرة الإباحة التي ضيقَتها 
الاختيارات المتشددة والتحوطات الفقهية المتأخرة. 
وفي هذا تندرج جهوده واجتهاداته الفقهية في 
محال شركات التأمين والبنوك؛ وفى مجال ما سمّاه 
«فقه الأقليات» فى الغرب» وفي ميدان المسائل 
السياسية الكبرى كالانتخابات والدستور 
والديمقراطية وغيرها. 


يرى د. رضوان السيد أن هذا النهج الذي 
اعتمده القرضاوي» واعتمدته الإحيائية الإسلامية 
عموماً هو انبج التأصيل»» ويعني عدم الاعتراف 
بأي شيء - وإن لم تظهر مخالفته للمعروف - إلا إذا 
أمكن إعادته نصاً أو استدلالاً إلى أحد الأصلين 
(القرآن والسّنئْة). وهو نهج يبدو في المسائل الكبرى 
المتعلقة بالعالم والعصرء لا في المسائل الفقهية 
التفصيلية على حد قوله"”'"'". والواقع أن المسألة 
تتخطى مجرد قبول الوافد والانخراط في العالم 
النظر عن مشروعية ذلك» بل إن 
الأمر مرتبط بواقع مجتمعات متدينة وأنه بغير هذا 
المسلك التأصيل ما كان في الإمكان إحداث ذلك 
320 


المعاصرء بغضص 


في ما يخص الفقه السياسي». الذي ضمر في 
الفقه التقليدي. فقد استطاع الفرضاوي أن اه 
الذمة. والأقلياتء والدولة الإسلامية والحريات» 
وكذلك في المجال الاقتصادي والبنوك الإسلامية 
ومعالجة الفقر وغير ذلك ثما يصب في تأييد فكرة 
ااشمولية الإسلام»» التي استطاع أن يحولها إلى 


وعي شعبي عام في نظر جمهور كبير من المسلمين؛ 
رغم أنه ليس هو من أنشأها. لقد نجح من خلال 
ما سمّاه فقه «التيسير» وفقه «الأولويات» وفقه 
«المقاصد» في اقتحام مساحات سكت عنها غيره» 
واستئمر الأفكار الحديئة فى خطابه» فأفتى بأن 
الحرية قبل الشريعة» إذ بدونها لا تطبق الشريعة» 
وأن الديمقراطية تتفق مع الإسلام» وأن الإسلام 
رعى الحريات المدنية والسياسية وغيرهاء وحافظ 
على حقوق المرأة وسمح لها بأن تتبوأ أعلى 
المناصب في الدولة». وأن غير المسلمين في الدولة 
مواطنون كاملو الحقوق. رافضاً التفسيرات 
المتشددة لآية الجزية. متصدياً لظاهرة التطرف» 
وداعناً 'لترشيد الضيعؤة الاضادمية0 1 
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مع الشيخ محمد الغزالي والشيخ يوسف 
القرضاوي تحرك الاجتهاد الفقهى» حيث شهدت 
الساحة الإسلامية نقاشاً هاماً في المسائل المعاصرة» 
شارك فيه جميع المفكرين الإسلاميين. ويمثّل حسن 
الترابي في هذا المجال خطاباً متميزاً من حيث 
تركيزه على حرية العقيدة ة كأصل من أصول 
القرآنء وهو يتخذ موقفاً خاصاً في موضوع 
الارتداد لا يوافق فيه على الرأي الشائع في حكم 
المرتدء حيث يقول إن حديث المرتد حديث قصير 
جاء في سياق العلاقات الحربية؛ فلكي تُعتبر هذه 
المثالة جريية ينانب عليية غيب أن نكزة أكثر 

من ارتداد فكري» بل يجب أن تترجم ليس فقط 
بالتحريض عل الفتنة بل بالانخراط أيضاً وفعلياً 
فى عصيان مسلح ضد المجتمع» وهذا يقرب 


مفهوم الارتداد من مفهوم الخيانة المعروف في جميع 


.1 3٠و‎ ١59٠ .137” ص‎ 32026 ٠4 رضوان السيد» سياسات الإسلام المعاصر (بيروت : دار الكتاب العربيء‎ )١( 
.60١ ص‎ ء.)٠‎ ٠8( العدد 7ه‎ »١4 معتز الخطيب» «القرضاوي مرجعاً : الفكرة والنشأة والمكونات» » إسلامية المعرفة. السنة‎ )١5( 


)١15(‏ أصدر خمسة كتب تحت عنوان الصحوة 


هى : الصحوة الإسلامية بين التطرف والجمود, والصحوة الإسلامية وهموم الوطن العربي 


والصحوة الإسلامية بين الاختلاف المشروع والتفرق اللموم: والصحوة الإسلامية من المراهقة إلى الرشد. من أجل صحوة ة راشدة تجدد الدين 
وتنهض بالدنياء بل إنه جعل عنوان سلسلة كاملة من مؤلفاته «في ترشيد الصحوة والحركة الإسلامية» تفمّنت 18 كتاباً. 


القوانين!'وعل المقوق السياسئ» رصت 
حركته الإسلامية بأنها أقرب إلى الإصلاحية 
التطورية الوطنية» وأبعد من الثورية العنيفة» لأن 
الدين أساسه الحرية والطوع. وهو يرحب بالنظام 
الديمقراطي التعددي على علاته. وفي مرحلة 
داخل المجتمع السودانى أو ليراعى أتباع أديان 
داخل لحي لسوداني ليراعي أتباع 
اخرى» من بعض التشريعات الإسلامية 5 
يذهب راشد الغنوشى فى الاتهاه نفسه» حيث 
يقر بحق الفرد في اختيار عقيدته بعيداً عن كلّ 
إكراه. ويتوسع في فهم حرية الاعتقاد إلى حد 
السماح لغير المسلمين في الدولة الإسلامية بانتقاد 


راشد الغنوشي 


الدين الإسلامي”*'': «وسيكون لهم الحرية كاملة 
في مدح تخلهم: .:ولن يكتره غير المسلمين في 
الدولة الإسلامية أو عمل يخالف ضميرهه)”"'". إلا 
أن مسألة الردة اتخذ فيها موقفاً تقليدياًء معتبرا 
الارتداد كفراً يستحق صاحبه الإعدام» لكنه طور 
موقفه فى أواخر الثمانينيات» ليعتبر المسألة جريمة 
سعابيية تقايل الخروج على نظام الدولة بالمفهوم 
القدايتك بوعقويقينا الشدوي وليون اند ديك 


تطورت أفكار الغنوشى منذ الثمانينيات تجاه قبول 
الآخرء وقام بتأصيل مفهوم «المواطنة» في الإسلام. 
ومهدت هذه الآراء الصادرة أواسط الثمانئينيات 
لمواقف أخرى فى التسعينيات تمتاز من بقية الآراء 
الصادرة من الإسلاميين الآخرين جعلت الأولوية 
الكبرى ومركز الثقل في المشروع الإصلاحي 
الإسلامى مواجهة أنظمة الاستبيداد كمايرى 
الغتوفي هن خلال تبذير ثقافة الحرية والديمقراطية 
وحقوق الإنسان في الذهنية الإسلامية. 

استقطب الفقه السياسى الحيّز الأكبر من الجهد 
الاجتهادي» وكان د. حسن الترابي يرى أنه يجب ألا 
يكون هناك تباعد بيّن ما بين العلم الشرعي النقلٍ 
والعلم الطبيعي. لقد أصبح عندنا من يسمّون علماء 
دين ومن يسمُون علماء دنيا. حتى في مجال 
القانون» أصبح عندنا قانون وضعي وعلماء 
وأحكام شرعية متمايزون في المعاهد وفي المناهج. 
وحتى في الأزياء فأصبح أمر تجديد الدين في 
أزمة”'©. لذلك رفض أن يعزل الفقه النظري في 
كياة يفاض لعسقه إلى رجالة الفقوى الميادرة أو 
الضابطة» ورأى أنه ينبغي في نظره دمج الفقهاء في 
العملية نفسها باعتبار أن دورهم هو تنوير الناس 
وإرشادهم في مسالك الحياة» وإلا انتهى الأمر إلى 
انقطاع الدين عن الناس"'' "". المنهج نفسه يبثه الترابي 
فى القطاعات الأخرى المصرفية أو الاقتصادية» إلا 
ان الإنهان العم هر يدتركة في عال القشريخ 
القانرني» حيث تفاعل فكريا وسياسيا مع معطيات 
السودان الداخلية» محاولا الاستفادة منها لتطبيق 
الشريعة الإسلامية عبر وضع تصور لدستور 
إسلامي للسودان ,)١950 -١9657(‏ ومشروع 


)١7(‏ -حسن الترابي [وآخروناء حوارات في الإسلام : الديمقراطية. الدولة ,» الغرب (بيروت: دار الجحديد» )١166‏ ص ”ل/ا. 


(10١)المصدر‏ نفسهة 6 ص 1751 


(18) راشد الغنوثشى» الحريات العامة في الدولة الإسلامية (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» )1١9491*‏ ص 48. 


(0)المصدر نفسه» ص 48غ1. 


)0١(‏ حسن الترابي» قضايا التحديد: نحو منهج أصولي (الخرطوم : معهد البحوث والدراسات الاجتماعية » )0 ص 7/ا1. 
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نظام المعاملات الاقتصادية الإسلامية (/ا/91١)»‏ 
وسياسة تطبيق القوانين الشرعية .)١94417(‏ 


ركز الترابي على دور المجتمع في مقابل 
الدولةء ويعتبر أن من أهم ميزات الملجتمع 
الإسلامي السياسي تجريد الحاكم من أكبر سلطتين 
اتمذتا سلاحاً ضد الفرد في الغرب» وقامت 
الصراعات السياسية والدستورية كلها من أجل 
تحرير الفرد من وقعهماء وهما سلطة الضرائب 
وسلطة التشريع» الأمر الذي يشرع لنفسه استنباطاً 
من شرع الله”*'". في المقابل لم يشر الغنوشي 
بشكل واضح ومفصل إلى موضوع المجتمع المدني 
إلا في النصف الثاني من عقد الثمانينيات» حين 
دعا إلى ترسيخه في قبالة الدولة» ثم قام بتركيز 
أشد على هذا الوضوع حين أصدر في سنة ١999‏ 
كتاباً محصصاً لمناقشة هذا الموخ 00 
أن مصير الإسلام غير مرتهن لقيام الدولة؛ فكثير 
من أحكامهاء ومنها الزكاة» يمكن تنفيذها 
مباشرة»؛ حتى أن بقدر ما التزم المجتمع بالإسلام 
نقل حاجته إلى الدولة لدرجة تصور غيابها إذا تم 
قيام العدل بدونها”” ''. ويستذكر كيف جاهد علماء 
الإسلام جهاداً عظيماً من أجل لجم سلطة الدولة 
منعا لتحكمها في الاعتقاد» وكيف انحسرت 


سلطة الدولة في مجالات 3 تنفيذية محددة بعد أن 
حرمها الإسلام سلطة التعليم والتشريع وحرية سن 
الضرائب» فكانت المناقشات والدراسات الفقهية 
تتميز باستقلال» وكذا المدارس والأسواق*". 


؛ يؤكل فيه 


تجاوز الترابي أيضاً المفهوم التقليدي لعلاقة 


المرأة بمجتمعها في المنزل والشارع والعمل» معتبراً 


أن الأصل اشتراك النساء والرجال فى إقامة الحياة 
الاجتماعية؛ داعياً إلى امجتمع المشاركة»» رافضاً 
أطروحة المفاصلة بين الذكور والإناث. وقد وصف 
الكتيب الذي أصدره بعنوان المرأة بين تعاليم الدين 


وتقاليد المجتمع بأنه رسالة المرأة» أو مانيفستو جمهور 


النساء» وقد تُرجم إلى اللغة الإنكليزية» وحاز ردود 
فعل على نطاق العام الإسلامي”"'. وعلى صعيد 
الممارسة. لم يكتف بتوليتها المناصب القضائية؛ بل 
شمل حتى المناصب السياسية ‏ القيادية؟ إذ إن أول 
امرأة تعين والية فى السودان كانت فى عهد 
الإسلاميين» وهي سودائية) وقي الوقث انففنسه 
مسيحية. كذلك قدم الترابي رأياً فريداً في الخطاب 
الإسلامي يتعلق بقبول مساواة شهادتها بشهادة 
الرجل في المحكمة حتى في المسائل التجارية”"". 
فى المقابل» امتاز خطاب الغنوشيى بداية 
السبعينيات بالدفاع عن مواقف الإسلام التقليدي 
من المرأة» لكنه عمل فى أواخر الثمانينيات على 
تطوير ومراجعة المسألة في إطار حركة الاجتهاد 
الفقهي التي شهدتما الساحة الإسلامية ككل. 
واتضحت رؤيته منذ أواسط التسعينيات مستعيناً 
بآراء وفتاوى مفكرين إسلاميين آخرين» من بينهم 
الترابي والغزالي والقرضاوي». وخاصة في مسألة 
ولاية المرأة» حيث اتجه إلى الحسم الإيجابي باعتلاء 
المرأة منصب رئاسة الدولة (مثل الغزالي 
والقرضاوي). وفي إطار إشادته بآراء الشيخ 
الغزالي لتأصيله مكانة المرأة في الإسلام عن طريق 
مشاركتها الفاعلة في النهضة الإسلامية يقول: 
ليس في التطور الإسلامي من حاجز ديني حقيقي 
يحظر على المرأة أن تتبوأ أي منصب في الدولة 


.53١ ص‎ 2)١941/ حسن الترابي» قضايا الحرية والوحدة والديمقراطية : الدين والفن (جدّة: : الذار السعودية»‎ )5١( 
.)١1949 راشد الغنوئي», مقاربات في العلمانية والمجتمع المدني (الرباط : المركز المغاربي للبحوث والترحة»‎ )59( 


(14)المعبدر نفسف» من +4 
)١0(‏ المصدر نفسهء ص 1 .١1١‏ 


(11) حسن مكي » » الحركة الإسلامية في السودان (الخرطوم : معهد اليحوث الاجتماعية» )١‏ ص 1738. 
(1؟1) حسين رحال» إشكاليات التجدّد : دراسة في ضوء علم اجتماع المعرفة (بيروت : دار الهادي» 5 ٠١ ٠‏ ص 7017 


الإسلامية والمجتمع الإسلامي قد تأهلت له»ء بما 
في ذلك رئاسة الدولة. وفي موضوع القوامة التي 
يحاول البعض توسيعها لتطاول مساحة المجتمع 
وليس الأسرة فقطء يعتبر أن هذه ليست من 
محددات الشرعء أما ولاية بعض النساء على بعض 
الرجال خارج نطاق الأبزة قله يدها ا 


م 


على مستوى الاجتهاد الفقهي الشيعي العربي» 
تميز الشيخ محمد مهدي شمس الدين والعلامة محمد 
حسين فضل الله بخطاب اجتهادي نشط» وكانت 
أطروحة «الدولة المدنية» هي «الجسر» الذي عبر 
عليه الشيخ محمد مهدي شمس الدين إلى أطروحته 
الفقهية الكبرى في «ولاية الأمة على نفسها». 
صحيح أنه ليس أول من طرحهاء فقد قال مها سائر 
الإصلاحيين الإسلاميين؛ وإن من منطلقات 
أخرى» وسبقه إليها الإمام محمد حسين النائيني 
الإيراني وصاحب الاراء الإصلاحية في مواجهة 
الحكم الاستبدادي حينهاء إلا أن العف يعود إليه 
فى تأصيل هذه الأطروحة وإعادة تكييفها وإنتاجها 
في ضوء المرحلة. ولا شك أن نظرية ولاية الأمة 
على نفسها التي صرح بها مطلع التسعينيات انبثقت 
عن مواجهة عقائدية مع نظرية ولاية الفقيه» وهي 
تعتبر بحق أهم أجزاء منظومته في فقه الدولة» بل 
ربما كانت أهم مقولات الفكر الإسلامي المعاصر. 
مأتى جدتها وجديتها من ناحيتينء أولاهما 
خروجها عن المباني الفقهية والأصولية الشيعية 
والسنية على حد سواءء وثانيتهما تحولها إلى أساس 
لنظومته الاجتهادية السياسية 

والمعروف أن الإمامة بالنص عند الشيعة. 


() المصدر نقفسه» ص 1 


ولذلك لا يمكن القول بأكثر من الدولة العادلة 
التى تدير الشأن الدنيوي مؤقتاً بانتظار ظهور 
الإمام. والولاية العامة للفقيه في عصر الغيبة» كما 
استقر عليه الأمر حتى اليوم على الأقل لدى 
الإيرانيين» لا تؤسس نظرية للدولة؛ بل تفترض 
التمهيد بذلك لحضور المنتظر ظهوره. 


والإمام شمس الدين تحدث عن ركيزتين في 
الإسلام» الأولى تتمثّل في الإمامة والثانية تتمئل 
فى الأمة. والإمامة ليست الأئمة الاثنى عشر 
شمر سارل يفا يتاه رحوت الاناتة 
أصلاء بمعنى أن الإسلام يملك مشروعاً للدولة 
وليس لنظام الحكم؛ فنظام الحكم شأن مدنيء أما 
شأن الدولة فهو فوق ذلك. فالإمامة أو الدولة 
عنده من الثوابت المقدسةء وهي باقية. سواء 
حضر الإمام أم غاب» لكن المشروعية أو الولاية 
العامة لا تتحول إلى شخص (ولاية الفقيه) أو إلى 
مؤسسة (الخلافة)» بل تتأسس على الثابت/ المقدس 
الآخر الذي هو الأمة. وهكذا تظهر ولاية الأمة 
على نفسها باعتبارها مقتضى استمرار الإسلام 
*". ومع أن هذه النظرة 
لا تتلاقى تماماً والفلسفات الحديثة للدولة 
وفكرتهاء فإن «تأصيل» مدنية نظام الحكم تفتح 
الأفق واسعاً لترتيبات وتنظيمات قد لا تختلف 
كثيراً عن آليات الأنظمة الديمقراطية. 


يطور الشيخ شمس الدين مواقفه الاجتهادية 
أواخر التسعينيات بشكل لافت؛ فعلى مستوى 
الاعتقاد بحقانية الدعوة الإسلامية». يعتقد أن 
الإسلام لا يحكم بصورة جازمة بأن من لا يعتئق 
عقيدته هالك ولا نجاة لهء ويقدم تفسيراً اجتهادياً 


واستمرار حماعته ودولته 


يبنيه على مستويين: مستوى القاصرين ومستوى 


اي يا راس اي الح ير لقي سحي ب 0 دار العلليعةء 
ا ١‏ السسة الجامعية للفنراسات والنشر والتوزيع» 000 


المقصرين» مستوى مَنْ بلغته الدعوة وعقلها 
وجحدها وهذا هو المقصرء ومستوى من لم تبلغه 
الدعوة أو بلغته ولم يعقلها لا لتقصير منه بل 
لسبب من الأسباب الأخرى» فإن الإسلام لا يحكم 
بالهلاك الأبدي على هذا الإنسان» بل يعتقد أن 
إيمانه الخاص يمكن أن يكون سبباً لنجاته”” ". 
كذلك في موضوع الردة» يقول إن حذ القتل 
لا يطبق بسيب التغيير الفكري وإنما بسبب 
«الحرابة». أي إذا حول المرتد عمله إلى عمل 
سياسي ضد المجتمع. فإنه بهذا يتحول إلى 
محارب”' "'. وعلى مستوى مفهوم المجتمع المدني» 
يطور موقفا جريئًا إذ يقول: «بحسب المبادئ 
العامة للشرعية؛: أرى أن الحضارة الإسلامية يمكن 
أن عشي جتمعات ديكية أو منقية غتل 
الشريعة. .)”7 ويضيف: «فى المضمون لا أوافق 
عل تسمية الإسلام العلمان» الإسلام هو 
علماني»”"". كذلك يتناول الشيخ شمس الدين في 
اجتهاداته محتلف المسائل الفقهية ذات الطابع 
الإشكالي فيتصدى لقضايا المرأة. ويتضمن كتابه 
مسائل حرجة فى فقه المرأة اجتهادات هامة تبنى 
فيها التفسير المتنور والجديد الذي يعثبر أن الأصل 
هو المساواة بين الرجل والمرأة. 


في المقابل فيز الشيخ محمد حسين فضل الله 
(ه*19) بصفته مرجع تقليد. وهي الصفة التي 
تفرض عليه في تقديم رسالته في «المسائل الفقهية» 
أن يطرح بكثافة الاجتهادات والفتاوى على تنوعها 
وارتباطها المباشر بالقضايا الحياتية واليومية 


للمجتمع والناس. وتعود شهرته إلى مواقفه 
السياسية والفقهية» التي خالف في الكثير منها 
المشهور أو المجمع عليه عند الشيعة التقليدية. فهو 
ميّز على سبيل المثال بين صفة المعصوم البشرية 
وصفته الرسالية» وهو تمييز انتٌقد عليه كثيراً في 
الحوزات الدينية الشيعية في إيران. وكان» كالشيخ 
شمس الدين» يرى أن التدين بالإسلام ليس شرطا 
للنجاح في الآخرة؛. وأن أهل الكتاب سوف 
ينالون نصيبهم ما داموا يلتقون على قاعدة الإيمان 
بالله واليوم الآخر والعمل الصالح”*". وله رأي 
مشهور في مسألة نجاسة المشركين» حيث يقول 
بطهارة كل انسان لأن ليس هناك دليل على نجاسة 
الكافر مطلقاً. وله أيضاً رأي أثار نقاشاً مستفيضاً 
في مسألة ثبوت الهلال واعتماد نتائج الحساب 
الفلكي الآلي أو علم الفلك. فضلاً عن آراء 
واجتهادات فقهية فى مختلف المسائل الحياتية التى 
طرجها فى :رستالنة العلحية «النتائل النقهية بة 
0ه ثم في «فقه الشريعة» بأجزائه الثلاثة. 


خلاصة القول إن تيار الاجتهاد الفقهي الذي 
عرضنا لنماذج منه خلال القرن المنصرم ما يزال 
في مرحلة الانطلاق والتأسيس. ولئن كان في 
التسعينيات قد شهد نشاطأً قوياًء فإنه لم يرق بعد 
إلى مستوى النموذج المقتاصدي. وهو في غالبه 
يتركز على مساحة الفقه السياسي دون الاجتماعي » 
تخطيها إلى إعادة بناء منهجية شاملة لفهم جديد 
يقوم على الأساس المقاصدي للإسلام. 


(70) محمد مهدي همس الدين» «المسيحية في المفهوم الثقافي الإسلامي المعاصرء » السفير» م 
(١؟)‏ محمد مهدي شمس الدين» الاجتهاد والنجديد في الفقه الإسلامي (بيروت: المؤوسسة الدولية للدراسات والنشر» 48 


ص 778. 


(؟") منبر الحوار (بيروت)»)» العدد 14" (خريف 2)1١194‏ ص 7/7 


(4) رحال. إشكاليات التجدّد: دراسة في ضوء علم اجتماع المعرفةء ص 7غ - 489. 


١‏ خطاب الاعتدال الإسلامي: المنهج الوسطي 


ات 


في مطلع الثمانينيات» بدأ مصطلح الوسطية 
بالظهور في كتابات الداعية الشيخ يوسف 
القرضاويء التى كانت من الكتابات المؤسسة لهذا 
المصطلح. وخصوصاً كتابه الصحوة الإسلامية بين 


الشيخ يوسف القرضاوي 


الجمود والتطرف .''951١9487(‏ وقد خصص 
القرضاوي في هذا الكتاب فصلاً مختصراً بعنوان 
اادعوة الإسلام إلى الوسطية؛» فجاء استخدام هذا 


عبد الغني عماد 


المصطلح في سياق مواجهة التطرف والعنف اللذين 
أصبحا منهجا للعديد من الحركات الإسلامية منل 
منتصف السبعينيات فى الداخل الإسلامى. وفى 
مواجهة الحكومات والأنظمة السياسية العوية: وكان 
خطاب العنف والتكفير قد أخذ يجذب الشباب 
المتدين في ظل حالة الاستعصاء السياسي والتراجع 
القومي والوطني العام؛ وفي ظل فشل مشاريع 
التنمية العربية وتصلب الدكتاتوريات العربية 
وتعاملها الاستئصالي مع الحركات الإسلامية. وفي 
ظل هذه الأجواء المشحونة» نشأ خطاب الاعتدال 
والوسطية في رحم المواجهة السياسية ليكون جزءاً 
من مواجهة سياسية ‏ فكرية محتدمة. 


وقد انخرط في خطاب الدعوة إلى الاعتدال 
والوسطية حشد كبير من المفكرين والمثقفين» بل 
ومن التيارات والهيئات» الرسمية منها والمستقلة. 
وعغقدت للترويج لهذا الخطاب العشرات من 
الندوات والمؤتمرات» وصدر الكثير من الكتب» 
بينها ما كان يصدر من خلفية حريصة على الساحة 
الإسلامية وتستهدف ترشيد حركتهاء وبينها ما 
كان يصدر من خلفية وظيفية تستهدف خدمة 
مصالح الحكومات والأنظمة القائمة. 


.)١1987 يوسف القرضاويء الصحوة الإسلامية بين الجمود والتطرف (القاهرة: دار الشروق»‎ )١( 


ا 


ثمة كلام كثير في تعريف الوسطية يمتد إلى 
كتابات أرسطو وأفلاطون». حيث اعتبر الوسط 
عندهما عقلياً واستنباطياً وكمياً أحياناً. وثئمة نص 
قرآنٍ صريح يصف الأمة الإسلامية بأنها «أمة 
وسط». وأضاف النص القرآني بعداً قيمياً إلى 
المصطلح. حتى قال أهل التأويل إن كلمة وسط 
تعني «العدل» كما ذكر الطبري. والواقع أن الوسطية 
بهذا المعنى لا تعني الحياد» أي إنها ليست نقطة 
وسطء كما يرى فهمي هويدي ويوسف القرضاوي 
ومحمد عمارة» بين الخير والشرّء ولكنها انحياز 
بالكلية إلى كل ما هو خير وحقء مع الاعتراف 
بوجود الضد لكل منهما. ذلك أن هذا الاعتراف هو 
من دلائل الوقوف على الأرض لرؤية المجتمع 
الإنساني كما هوء بما فيه من شرٌ وقبح وظلم؛ إذ إن 
قيم الحق والخير والجمال لا تُدرك إلا من خلال 
أضدادهاء وإنكار الأضداد لا يمثل انفصالاً عن 
الواقع فحسبء ولكنه يغيّب عن الناس إدراك 
الحكمة الإلهية. وحين احتجّت الملائكة على خلق 
الإنسان بدعوى أنه سوف يفسد في الأرض ومهبلك 
الحرث والنسلء» فإن الله بيّن لها فى منطوق القرآن 
الحكمة الخفية من خلقهء وإن هذا المخلوق الذي 
يدور في داخله الصراع بين الخير والشرٌ هو خليفة 
الله الذي يعلم الأسماء ونيطت به عمارة الأرض. 
إذنء تعريف الوسطية والاعتدال موقف يستجلب 
التوازن وليس موقفاً تلفيقياً؟ إنه ليس نقطة وسطأً أو 
عملية توفيق ومصالحة ساذجة» بقدر ما هو عملية 
إبداع جدلي وتفاعلي يتحصل عن الجمع بين الدين 
والدنياء بين المادية والمثالية» بين الواقع والخيال» 
بين حق الفرد وحق الجماعة» بين التقرب من الله 
والاستمتاع بالحلال وإشاعة النماء والخير في الكون. 

-آ- 


يرى فهمي هويدي أن الوسطية والاعتدال 
ثقافة يمكنها أن تشكل مرجعية أشمل وأوفى. وهو 
يلخصها في التالي: 


زعان 


تعدد منابع الخير والتوازي بين مساراته؛ 
سواء كانت تلك المنابع لدى فئات المسلمين باختلااف 
مللهم ونحلهم وفرقهم» أو لدى غير المسلمين. 

الانفتاح على جميع الساعين إلى الخير من 
بني الإنسان, التزاماً بمبدأ التعاون على البر 
والتقوى» واهتداء بالشعار القائل بأن الحكمة ضالة 
المؤمن أَنّى وجدها فهو أحق الناس بها. 

- التجاور بين الأشياء مع تمايزها بما يحترم 
قاعدة الاختلااف والتنوع. 


- أعذار الخلق والتيسير عليهم بما لا يتصادم 
مع أصول الشرع وثوابته. 

إدراك الأولويات» وترتيب التكاليف طبقاً 
لأحوال كل مجتمع وبيئته. 

اعتبار تغير الأحكام بتغير الأمكنة والأزمنة 
والأحوال» بمعنى التفاعل مع البيئة والواقع 
الجغرافي والتاريخي. 

- التدرج في التبليغ والتكليف. 

والواقع أن الشيخ يوسف القرضاوي أكثر من 
الكتابة عن تيار الاعتدال والوسطية حتى لاحظ 
بعض الدارسين أن عدداً كبيراً من عناوين كتبه 
يتضمن كلمة «بين» التى كثيرا ما تدل على وسط 
بين حالين مثل الفقه الإسلامي بين الأصالة 
والتجديد؛ الفتوى بين الانضباط والتستب؛ 
الاجتهاد بين الانضباط والانفراط؛ الثقافة 
الإسلامية بين الأصالة والمعاصرة؛ ثقافتنا بين 
الانغلاق والانفتاح؛ الصحوة الإسلامية بين الجمود 
والتطرف. وهو يكتب ملاحظاأً ومعترفاً بأن في 
الخمسينيات والستينيات انتشرت الأفكار السو وأء 
التي تنزع إلى الرفض والتشاؤم والاتهام وسوء الظنّ 
بالآخرين» وراجت فكرة التفسيق والتبديع والتكفير 
في تلك المرحلة» وظهرت كتب سيد قطب التي 
تنضخ بتكفير المجتمع واتهامه بالجاهلية» وتأجير: 


الدعوة إلى النظام الإسلامي» والسخرية بفكرة تجديد 
الفقه وتطويره وإحياء الاجتهادء وتدعو إلى العزلة 
الشعورية عن المجتمع» وقطع العلاقة بالآخرين» 
وإعلان الجهاد الهجومى على الناس كافةء 
والاستخفاف بدعاة التسامح والمرونة» ورميهم 
بالسذاجة والهزيمة النفسية» ويتجلى ذلك في التفسير 
الشهير في ظلال القرآن في طبعته الثانية''©» وفي 
معالم في الطريق0”. 

هذه الكتب كان لها تأثير إيجابي. كما كان 
لها تأثيرها السلبي. وقد ظهرت كتب الشيخ سعيد 
حوّى متبنية الفكرة نفسها والخط نفسه. وتأثر 
الكثير من الشباب بهذه الأطروحات» وتراجع 
خطاب الوسطية والاعتدال» وراج فقه من سمّاهم 
القرضاوي «الظاهرية الجدد» الذين ينسبون أنفسهم 
إلى السلفية» أو إلى مدرسة ابن تيمية وتلامذتهء 
حتى كاد الإسلام يحصر في لحية طويلة وثوب 
قصير بالنسبة إلى الرجل» ونقاب على وجه المرأة. 


يرصد القرضاوي مظاهر الغلو ودلائله 
ويحددها بعدم الاعتراف بالآخرء وإلزام الجمهور 
بالعزائم والتشدد في غير محله» والغلظة والخشونة 
وسوء الظن بالناس» والسقوط فى هاوية التكفير 
وفقاومة التفريط والقيكيت انف أنا معالم الاعتدال 
والوسطيةء فيراها في تبني التيسيرء والجمع بين 
السلفية والتجدد» والدعوة إلى فقه جديد والمصالحة 
بين السلفية والتصوف. والاعتدال بين الظاهرية 
والمؤولة» والموازنة بين الثوابت والمتغيرات ومراعاة 
الواقع» وارتكاب أخف الضررين» ورعاية 
الضروراتء والدعوة إلى التسامح والتعايش» وتبتي 


الشورى والحرية للشعوب» وإحياء الاجتهاد*. 


يخصص د. محمد عمارة كتابه معالم المنهج 
الإسلامي”*' للتنظير للمنهج الوسطي وخطاب 
الاعتدال. ويمكن اعتبار كتاباته مرجعية في هذا 
المجال؛؟ فهو يرى أن الوسطية الإسلامية الجامعة 
تختلف عن الوسطية الأرسطية التي ترى أن الفضيلة 
وسط بين رذيلتين» أي أنها أشبه ما تكون في 
توسطها ب "النقطة الرياضية» التي تفصلها عن 
القطبين مسافة متساوية» تضمن لها التوسطء إنها 
نقطة رياضية وموقف ساكن وشيء آخر لا علاقة له 
بالقطبين اللذين تتوسطهما. وليست هكذا الوسطية 
في منهج الإسلام» إنها موقف جديدء لكن توسطه 
بين النقيضين لا يعني أنه منبت الصلة بسماتها 
ومكوناتها. . إنه حالف لهما ليس في كل شيءء 
وإنما خلافه منحصر فى رفضه الانحصار فى 
سداك كل قطن صن الأقطاب لكتها دون غيرها: 
إنها موقف ثالث وجديد يجمع ويؤلف كنسق غير 
متنافر ولا ملفق» لذلك هي وسطية جامعة. فالعدل 
بين طلمين هو الونيظية»«ولالعدل» هو غير 
الاعتدال الذي يراد به الاستسلام للواقع”". 


وهو يرى أن هذه الوسطية الجامعة وفْرت 
للعقل الإسلامي المنهج الذي جعله يجد الحل 
للتناقض بين الروح والجسدء الدنيا والآخرة» 
الدين والدولة.ء»الذات والملوضوعء الفرد 
والمجموع. الفكر والواقع» المادية والمثالية» المقاصد 
والوسائل» الثابت والمتغيّرء القديم والجديدء العقل 
والنقل» الحق والقوة» الاجتهاد والتقليدء الدين 
والعلم. . . إلى آخر الثنائيات التي عندما افتقدها 
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(؟) سيد قطبء معالم في الطريق (القاهرة: دار الشروق» .)١98١‏ 


(5) يوسف القرضاوي. «الوسطية والاعتدال»» ورقة قُدَّمَت إلى: المؤتمر الدولي الأول للوسطية في لبنان: الوسطية مشروع الإنسانية 
الحضاري الذي أقيم في طرابلس ‏ لبنان بين ١١‏ و١‏ نيسان/ أبريل 8١٠7؟.‏ ص 49. 
(4) محمد عمارة» معام المنهج الإسلامي (القاهرة: دار الشروق» .)١99١‏ 


0 المصدر نفسه» ص 8لا. 


منهج النظر إليها حدث الانقسام الحاد في الحضارة 
الكربية: لدلك عثل الوسنظية الإسلامية الجامعة عت 
د. عمارة كمنهج للإصلاح الإسلامي طوق النجاة 
من هذه الثنائيات وتمزقاتها وغلوها. ولذلك كانت 
المعيار لإسلامية مناهج النظر الفكري ومناهج 
الإصلاح في الإسلام؛ حيث تألقت دعوة الإمام 
محمد عبده في واقع حضاري تميز بسيادة الجمود 
والتقليد في دوائر طلاب العلم الديني» وهو غلو 
يمحجب الدين والإصلاح الإسلامي عن الواقع 
والحياة. في هذا السياق كتب عمارة عشرات 
الأبحاث والكتبء ومنها الإسلام والعروبة 
والعلمانية والإسلام والسلطة الدينية والاستقلال 
الحضاري والإسلام والفنون الجميلة. وخصص 
أكثر من كتاب لمناقشة الغلو والتطرف في الساحة 
الإنتالاسة »تند الضهرة اللي : 


كما أن الشيخ محمد الغزالي يمثّل» رغم خلفيته 
الإخوانية وتميز يز أسلوبه بالحدة والعاطفة والسخرية 
والنقد اللاذع؛ معلماً هاما من معالم الفكر الوسطي 
وخطاب الاعتدال؛ فقد تصدى بقوة لتيار الغلو 
والتطرف, وعَني منذ بداياته بإبراز مبدأ العدل 
الاجتماعي في الإسلام؛ وتجلى ذلك في كتابيه 
الإسلام والأوضاع الاقتصادية”* والإسلام والمناهمج 
الاشتراكية”'' اللذين أظهر فيهما ميوله الاشتراكية» 
معتبراً الإسلام رائد الحرية والعدالة الاجتماعية» 
والنبي محمد (كفِ) أعظم مقرر للاشتراكية 
الاجتماعية والديمقراطية السياسية في الشرق 
والغرب. والواقع أن الشيخ الغزالي لم يتراجع عن 
أفكاره تلك حتى آخر لحظة من حياته. وإن خفف 
من استخدام بعض المصطلحات مثل الديمقراطية 


والاشتراكية وغيرهماء لكنه رفض أن يستغني عنها 
إلى أن يتحرك الفقه ويضع ما يغني عنها. 


لم يكن الشيخ الخد ل جمائع مل الاتباين 
والاقتداء بالغرب» فيقول: «لا مانع أن نقبل من 
الذكر الاححي با حتاج اله في البؤون صيقعدا فيها 
الحضارة الغربية)” “دوفن الوقف هر الشسععية 
يقرر الغزالي بحزم أن الإسلام لم يحاربها كدين بل 
حار اكد ا ا 
كلها « فالإسللام هر جبودية موسى لمان عن 
معأ" ....: ؤيرقض تفسير المتشددين للآيات التي 
تدعو إلى القطيعة مع غير المسلمين» ولا يعتبر أن 
كرد امخالعه في الدين يريع العذارة ويمتم المتثالة 
والتعاون في شؤون الحياة» فهذا ما يعتبره «تحريفا 
للكلام عن مواضعه». ويشير الغزالي إلى أن الإسلام 
ل ا اه 
0 رديه ع رادا وإن 
بقوا من الناحية الشخصية على عقائدهم وعباداتهم 
وأحوالهم الخاصة. فالإسلام يقيم نظمه الاجتماعية 
على أساس الاختلاط والمشاركة» ولا يرى حرجا 
من أن يشتغل مسلم عند أهل الكتاب أو يشتغل 
أهل الكتاب عند مسله”"" . 


ويذهب راشد الغنوشيء المفكر الإسلامي 
التونسىء فى الاتجاه ذاته» فيبلور فى كتاباته» ومنذ 
الكمائشات: خطاباً وسطياً استفاد فيه من اطلاعه 
ومعايشته للمجتمع الغربي خلال فترات النفي التي 
عاشها وما يزال» فكتب العديد من الدراسات في 
هذا المجال» إلا أن كتابه حقوق المواطنة: حقوق 
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غير المسلم في المجتمع الإسلامي”"''؛ فضلاً عن 
دراسات أخرى مثل «نحن والغرب» و«المرأة بين 
القرآن والمجتمع» و«المبادئ الأساسية للديمقراطية) 
و«الحكم الإسلامي»» تعتبر تنظيرا إسلاميا متقدما 
للخطاب الإسلامي الوسطي. 


كت 


في قراءة متميزة يرى حسن حنفي”؟') أن 
الوسطية الإسلامية سلاح تشهره الدولة في مواجهة 
العنف الذي تقوم به المعارضات الإسلامية؛ 
فالوسطية عنده مفهوم جاء ليصف موقف الأمة 
وليس لسلوك الفرد. وقد توصلت الحضارات كلها 
إلى مفهوم الوسطية» فهو ليس خاصاً بحضارة دون 
أخرى. وإذا كانت الوسطية مثلاً أعلى في معظم 
الحضارات» فلماذا ينشأ التطرف في الواقع؟ ومتى 
يحدث ذلك؟ يقول حنفى إن التطرف ينشأ فى 
السلوك البشري عندما يتطرف الواقع نفسه» فيكون 
التطرف الأول هو التطرف المضاد حتى تتساوى كفتا 
الميزان؛ فكل فعل له رد فعل مساو في القوة 
والائهاه. لذلك» إن التطرف الس من النضن أو هم 
العقلء بحسب رأي حنفي» بل هو من الواقع 
والمصالح والقوى والسياسات المحلية والدولية. 
فالنص حال أوجهء ولا يُفهم إلا في سياق «أسباب 
النزول» و«الناسخ والمنسوخ). فالعقل يفهم 
ولايبررء يقارن ولا ينحازء يدرك ولا ينفعل» 
ويكون الحل هو عودة الواقع من الطرف إلى 
الوسط. ففى حالة وجود تباين شديد بين القاهر 
والتيوام :"اتات مر المتتوين ا اعرف ل الول 
القاهر والمقهور طرفان. القاهر يبدأ بالعنف» المقهور 
يقابل العنف بالعنف. فوجود أحدهما نفى للآخر» 
والعنف عند الأول فعل وعند الثاني رد فعل» وعند 


الأول عنف الدولة وعند الثاني عنف الفرد. وفي 
حالة التباين الشديد بين الغنى والفقر» لا يُطلب من 
الفقير أن يموت من الجوع بل أن يقترب الغني من 
الفقير عن طريق إعادة توزيع الدخل والضرائب 
التصاعدية. ويخلص حنفي إلى أن الوسطية لا تنفي 
الصراع» ولا يمكنها أن تفعل ذلك» فلا يمكن 
إنصاف المظلوم باسم الوسطية بدون مقاومة الظالم» 
فهى ليست سلوكا فرديا متعادلا بين قوى الفرد 
العقلية والوجدانية والقولية والعملية؛ وليست 
سلوكاً داخل الوطن بين الفئات والطبقات 
الاجتماعية المتباينة أو موقف وسطى فى العلاقات 
الدولية؛ إننا تعن الاستقلال الوطني فى هذه 
الحالة. لذلك هو يحذر من أن هذا المصطلح يُستخدم 
اليوم بمعان متباينة» ويروّج له باسم الدين» 
والدافع سياسي خالص عند الحكومات والدول. 


والواقع أن تحذير حسن حنفي في مكانه» فقد 
راج هذا المصطلح.ء وتبنته الدول والحكومات 
الإسلامية في القمة الإسلامية الاستثنائية التي قدت 
في 7 و8 كانون الأول/ ديسمبر +7٠8‏ حيث قرر 
المؤتمر في المجال الفكري أن الإسلام هو «دين 
الوسطية» ورفض الغلو والتطرف والانغلاق. وهو 
يؤكد أعمية التصدي للفكر المنحرف بالوسائل المتاحة 
كلهاء إلى جانب تطوير المناهج الدراسية بما يرسخ 
قيم التفاهم والتسامح والحوار والتعددية. ..»). مع 
ذلك ينبغي ألا نهدر أهمية ما أنتجه الفكر العربي 
الام لات سه بحجة أن الحكومات 
تستفيد منه وتوظفه لصالحهاء لأن الواقع يفيد بأن 
خطاب التطرف والتعصب والغلو أدَى عملياً إلى 
تقوية هذه الحكومات وزيادة بطشهاء وإلى إجهاض 
حركات التغيير والإصلاح الديمقراطية والسلمية. 


(1) راشد الغنوثي» ٠‏ حقوق المواطنة : حقوق غير المسلم في المجتمع الإسلامي (بيروت: : المعهد العالمي للفكر الإسلامي» ,))١1497*‏ 
)١4(‏ حسن حنفي» «مفهوم الوسطية في الإسلام»» ورقة قُدّمت إلى لي يات رس بر عارص و لتقي 
والتطبيق » الحوارات العربية (القاهرة : دار جرير للنشر والتوزيع؛ منتدى الفكر العربي» لمن 


؟' ‏ إصلاحية إسلامية متجددة 


ات 


يميل التفكير التقليدي إلى إلقاء تبعة الأزمة 
على الاستعمار وقوى الخارج؛. مسقطاً أو محففاً 
الاختلالات الداخلية الخطيرة التى أصابت مجمل 
الم الفكرية و انياش المسساف الاماكنية: 
إلا أن تداعيات الإخفاق العربي والإسلامى فتحت 
النقاش على مصراعيه» فانبرى البعض إلى القول 
إن «الشكلة ليست فى الدين الإسلامى » فهو قادر 
عل التاتلم مع 'المستيدات الكارية فق الجعقة 
وتأمين حلول إسلامية لهاء وإنما المشكلة في فهم 
المسلمين لدينهم وتطبيقه. من هنا كان اهتمام 
جمال الدين الأفغاني ومحمد عبده ومحمد حسين 
النائيني بحركة الإصلاح الديني» وهي حركة 
أطلقت بقوة ضرورة تجديد الفكر الإسلامي على 
الصعد كافة. وكانت النتائج الأولى لافتة ومؤثرة» 
وهي بقدر ما نجحت في بعث روح الإصلاح 
والتواصل مع روح التغيير والانفتاح على العصرء 
فشلت في بناء دينامية الااستمرار. 


وعلى رغم التطورات الجذرية على المستويين 


عبد الغنى عماد 


والستينيات من القرن الماضى » فإن الحركة الفكرية 
الإسلامية التجديدية لم تساوقهماء بل تضاءلت 
نتاجات الأجيال الجديدة من العلماء والمثقفين فى 
الإجابة عن التحديات النهضوية المستجدة: إلى أن 
انفجرت الأزمة مرة واحدة مع نهاية الستينيات وما 
حملته من انتكاسات. ولم يعد من الممكن لعملية 
الإصلاح والتجديد المنشودة أن تقتصر على القيام 
بتقنية «الاجتهاد»؛ ذلك أن الاجتهاد انحصر فى 
التجربة التاريخية الإسلامية في الجانب الفقهي» في 
حين أن التجديد يفتح الاجتهاد على مختلف العلوم 
الإسلامية والمجالات المجتمعية المرتبطة بهاء بما 
يعني أن التجديد أوسع مدى وأشمل حدوداً. لقد 
أصبحت الحاجة إلى التجديد تطاول مفهوم 
«الاجتهاد» نفسه ومناهجه التى بدت قاصرة عن 
خدمة وبلوغ مقاصد التجديد المنشوه للفكر 
الإسلامى وأهدافه العميقة. لذلك يبدو «الاجتهاد) 
بمفهومه التقليدي كأداة لكشف الأحكام الشرعية 
قاصراً عن خدمة عمليتي «الإصلاح) و«التجديد» 
بكل أبعادهما المجتمعية المعاصرة. 


لايمكن نتجاهل دور الإمام محمود 
شلتوت”"' » وتأثيره في إطلاق تيار الإصلاحية 


)١(‏ محمود شلتوت: ولد في محافظة المنية في مصر سنة ١9314‏ وتخرّج من الأزهرء كان يقول بفتح باب الاجتهاد. عُيْنَ وكيلاً لكلية 
الشريعة» ثم كان من أعضاء كبار العلماء )١19141(‏ ومن أعضاء مجمع اللغة العربية 2)١945(‏ ثم شيخاً للأزهر )١11654(‏ حت وفاته. له 75 55 


الإسلامية بيشكلها المتجدد؛ فقد كانت له جهود 
هامة وفتاوى جريئة» أثارت الكثير من النقاش» 
أراد من خلالها أن يعيد إلى العقل والعقلانية دورهما 


وتناولوا أهم الإشكاليات التي تستقطب النقاش في 


كما كان في العصر الذهبي الإسلامي. وأهم أفكاره 
ضمنها في كتابه الإسلام عقيدة وشريعةء فكان 
نصيراً للدليل العقلى بدون أن يدفعه ذلك إلى إهمال 
الذليل التقل ونان أصبيت فى بناء:العملية الاجتهادية 
والتجديدية التي يقوم بها. وكما كان تأثره برواد 
الإصلاح الأوائل كبيراًء فقد ترك بصمات هامة في 
عصرهء خاصة أنه كان شيخاً للأزهر فى المرحلة 
الناصرية الغي كانت تملك رؤية تجديدية على المستوى 
القومي والوطني والإسلامي. وقد حركت أفكاره 
واجتهاداته الركودء وأطلقت تياراً إصلاحياً كان قد 
دخل في فترة جمود وكسل وتردد بعد وفاة الشيخ 


محمد رشيد رضا. 


جعل أسلوبه قادراً على التأثير في شرائح اجتماعية 
وشعبية كبيرة. 


محمد غمارة 


بعد ذلك بررت أسوناة عديدة أدت دوراً هاماً 

تأثر محمد عمارة بالمعتزلة على نحو واضح» 
وهو ما يبدو من خلال تشديده على مقام العقل في 
الإسلام وكتاباته الأول عنهم» وإن كان في سنواته 
الأخيرة أصبح أكثر تشدداً في مسألة الدليل 


في تيار الإصلاح والتجديد» وسوف نعرض 
لماج عنها. 


27 


في هذا الا يرز د. :محمد عضمارة27 الذي 


كان فى بداياته ذا ميول يسارية.ء إلا أن كتاباته 
بدأت تيل منذ أواسط الستينيات نحو الإسلاميات» 
وهو اليوم من أبرز المفكرين الإسلاميين» ومن 
الكتّاب الذين تميزوا بغزارة الونتاج الفكري وتنوعه 


لا يمد نطاق علوم الوحي والشرع إلى كل الميادين 
الدنيوية التي ترك الفصل فيها والتغير لعلوم العقل 
والتجربة الإنسانية»» شأنه في ذلك شأن جميع 
الرواد في هذا الاتجاه. لقد عُني د. عمارة عناية 


مؤلفاً تطيوعا منها: التفسير» والقرآن والمرأق والقرآن والقتال» وهذا هو الإسلام» وعنصر الخلود في الإسلام» والإسلام والتكافل 
الاجتماعي: وفقه السئة؛ والإسلام عقيدة وشريعة, والإسلام والوجود الدولي؛ وتوجيهات الإسلام؛ والفتاوى وفقه القرآن والسَئةء والدعوة 
المحمدية. 

)١(‏ محمد عمارة : مفكر مصري» ولد سنة ١ا9١1»‏ ورسالته في الدكتوراه كانت حول «نظرية الإمامة وفلسفة الحكم عند المعتزلة». كانت 
له ميول يسارية في بداياته» وهو اليوم متفرغ للعمل الفكري والتأليف» ويتميّر بغزارة إنتاجه الذي فاق النمسين مؤلفاً في محال الإسلاميات» 
أهمها : فحر اليقظة القومية. العروبة في العصر الحديث. مسلمون ثوار» الإسلام والوحدة الوطنية. محمد عبذه يجدد الإسلام » حمال الدين 
الأفغاني موقظ الشرق وفيلسوف الإسلام» عبد الرحمن الكواكبي شهيد الحرية ومجدد الإسلام» علي مبارك مؤرخ المجتمع ومهندس العمرانء 
رفاعة الطهطاوي رائد التنوير في العصر الحديث. المعتزلة ومشكلة الحرية الإنسانية» الخلافة ونشأة الأحزاب الإسلامية» المعتزلة والثورة» نظرة 
جديدة إل التراث» معارك العرب ضد الغزاة» المادية والمثالية في فلسفة ابن رشد. الإسلام والثورة» الوسلام والسلطة الدينية» الإسلام والحرب 
الدينية؛ ثورة الفرنج. الإسلام وقضايا العصر. الإسلام والعروبة والعلمانية» الإسلام وأصول الحكم» الصحوة الإسلامية والتحدي الحضاري. 
الاستقلال الحضاري» الإسلام والمستقبل» معالم المنهج الإسلامي» الإرسلام والفنون الحميلة, الإسلام وحقوق الإنسان. 


١٠١ 


كبيرة بإبراز جهود رواد النهضة» فقام بتحقيق 
ونشر الأعمال الكاملة لجميع هؤلاء الروادء بدءاً 
من جمال الدين الأفغاني» ثم الشيخ محمد عبدهء 
فرفاعة الطهطاوي وقاسم أمين وعلي ميارك 
وعبد الرحمن الكواكبي» ونشر الإسلام وأصول 
الحكم لعلي عبد الرازق» مع تحليل ومناقشة 
للكتاب» واهتم بأفكار ابن رشد» وكتب نفحات 
هامة عن التراث فى ضوء العقل. واللافت هو 
امتجافة بالبطد التوزي في السام ). ودراسعة لهذا 
الجانب» فكتب عن الإسلام والثورة» وحقق في 
أحداث ثورة الزنج وكتب في مسلمون ثوار 
مقالاات هامة» فضلا عن دراسات شيقة عن 
معارك العرب ضد الغزاة. 


ربما يمكن القول إن محمد عمارة لم يطرح 
نظرية متكاملة للتيار الإصلاحي المتجدد في مجال 
التاريخ الإسلامي أو الفكر الإسلامي» لكنه في 
الواقع أرسى الأرضية المناسبة وأسس المناخ 
المناسب لمثل هذا الأمر. ولعل أهم الإضافات 
الفكرية التي قدمها تتركز في تأصيله مفهوم 
الوحدة الوطنية في الإسلام» الذي ناقش فيه جميع 
المبررات الفقهية والدينية التى يستخدمها المتشددون 
لتكفير أهل اللكدانت ب« واعة إل تفسير الأبانت 
والأحاديث التى يستندون اليهاء مستنداً إلى قراءة 
تجديدية أصيلة» وذلك في كتابه الإسلام والوحدة 
الوطنية. كذلك قام بجهد فكري مميز لتأصيل 
مفهوم الوطنية والقومية في الإسلام. وهما من 
المفاهيم التي تعرضت للتشويه والتجريح من قبل 
التيار المتشدد» ونجح إلى حد بعيد في تقديم قراءة 
غير تقليدية في هذا المجال. على أن كتابه الإسلام 


والعروبة والعلمانية يتضمن مادة خصبة في رفض 
قراءة الإسلام التقليدي ودعوته إلى وحدة الدين 
والدولة» التى يعتيرها من المسلمات. لكنه فى 
الوقكة الدى ريس وده الدين والدولة ققدم 
قراءة تدعو إلى «التمييز» بين الدين والدولة بدون 
الفصل بينهماء ويقول إن الإسلام يدعو إلى الدولة 
المدنية لا إلى الدولة أو السلطة الدينية. وقد جاءت 
أطروحة هذا الكتاب في توقيت هام كانت تشهد 
فيه الساحة الإسلامية نقاشا مستعرا حول مفهوم 
الحاكمية الإلهية» الذي طرحه سيد قطب. و 
ناقش عمارة هذا المفهومء وقام بتفكيك عناصره» 
وبيّن مخاطره منذ وقت مبكر. 

ات 


أحابقة أعتو كمهيال آمو المسيل” ".يمو دود 
كمفكر سجالي» وكمحاضر ومحاور وناقد أكثر منه 
ككاتب وأكاديمى» وهو على قلة كتاباته صاحب 
أهم أفكاره في المحاور التالية: 

- يعتبر اجتهادات القدماء من السلف تجربة 
إلى يومنا هذا تاريخ أمة من البشر عامر بالخير 
والشر نما ؛ فإلى جوار أبي بكر وعمر وعثمان 
وعلي (َين)ء عاش أبو جهل وأبو لهب وأمية 
بن خلفهء وإلى جانب العدل أيام الخلافة 
الراشدة وجدنا من يصف الحاكم بأنه ظل الله 
على الأرض . 6.6 وأصحاب النبي ) صار 
بأسهم بينهم أشد من بأسهم على عدوهم.ء ولنا 
اليوم ما كسيناء والتراث تجاربف»ء واجتهاد 


() أحمد كمال أبو المجد: ولد في محافظة أسيوط في مصر سنة ١97١‏ . حاصل على دكتوراه في القانون من جامعة القاهرة» وكان وزيراً 
للشباب بين عامي 1911 و1417؛ وعضو مجمع البحوث الإسلامية في الأزهر. وعمل أيضاً وزيراً للإعلام بين عامي 19177 ملاوكء 
وعميداً لكلية الحقوق في جامعة الكويت عام 1911 ؛ ثم مستشاراً لولي العهد في دولة الكويت بين عامي 285-198٠‏ لت 
أهمها: حوار لا مواجهة. رؤية إسلامية معاصرة؛ إعلان مبادئ, وهو عبارة عن إعلان مبادئ صاغها أبو المجد بعد حوارات مع مثقفين 
إسلاميين لتكون وثيقة جامعة» وقد تركت هذه الوثيقة أثراً هاماً في الوسط الإسلامي المعتدل. 


السلف سوابق» والحاضر لا يصلح له إلا 
اجتهاد اي فالبشر عنده يؤخذ من 
كلامهم. ويترك ويناقشون في ما يقولون 
ويفعلونء والتسليم لهم بغير مناقشة ذل 
وعبودية وإهدار لنعمة العقل وملكة البحث» 
وله في ذلك مثال أبو حنيفة حين كان يجتهد 


ويقول: هم رجال ونحن حال 


أحمر كمال ابو المجد 


- يركز أبو المجد هجومه على ما يسميه 
«مدرسة الجمود على الموجود» التي تدعي أنها تريد 
المحافظة على منهج السلف الصالحء فيقول: (إن 
هذا منهج خوف مقيم عل الإسلام» وهلع مذعور 
على المسلمين من كل نغمة جديدة اجتهاد جديد 
يخترق به أصحابه حجب الجمود إلى أفئدة المسلمين 
وعقولهم». 


- ويعمل على تفكيك منهجهم في جعل ولاء 
المسلم لدينه وعقيدته بما يناقض ولاءه لوطنه 
وقومه. 

كذلك يتفق أبو المجد مع رواد هذا التيار 
في رؤيته ضرورة التوسع في فتح باب 
الاجتهادء. وعدم الاقتصار فيه عل الفروع 
فحسب» بل مده إلى الأصول أيضاً. ويرفضص 
شعار «حاكمية الله» والتوظيف السياسي للآية 
«لا حكم إلا لله» فيقول: إن هذا الشعار منل 
رفعه الخوارج في وجه علي رضي الله عنه إلى 
تشرذم وتفرقة بين المسلمين"". 


وهو يرفض النظرة الدينية الشمولية 
فيقول: إذا كان الإسلام نظاماً شمولياً بحكم 
وحدة مصدره وترابط قيمه وأحكامه. وبحكم 
وحدة الكيان الإنساني الذي يتعامل معه. وإذا 
كانت هذه الشمولية تجعل منه ديناً ودولة وعقيدة 
ونظاماً كما يقال بحق» فإن هذا لا يعنى بالضرورة 
أنه فصّل أحكام بناء الدولة ودقائق نظام الاقتصاد. 
ويرى أن الإسلام يمتد اختصاصه إلى جوانب 
الحياة الفردية والجماعية للمؤمنين به» لكنه امتداد 
عناية ورعاية وتوجيه» وليس بالضرورة اختصاص 
تدخل مباشر بالتنظيم» وتقديم الحلول النهائية 
الثابتة» ولا يعني ذلك سقوط جميع التشريعات 
الوضعية المطبقة في بلاد المسلمين» وإقامة نظام 
حليك تماما عل أستاين الشريعة كما نتضورها 
البعض على أسس أخلاقية واعتقادية جديدة”". 


- يربط أبو المجد الأحكام الشرعية بأسباب 
نزولها ويرفض فاعلة «العبرة بعموم اللفظ 


(:) أحمد كمال أبو المجدء حوار لا مواجهة (القاهرة: دار الشروق» .)١994‏ ص 517. 


(6) المصدر نفسهء ص 856/-ا4. 
(1) المصدر نفسيه » ص ١376‏ 
(0) المصدر نفسهء ص .١8‏ 


6١5 


لا بيخصوص السبب».» ويقدم مطالعة هامة 
معززة بالأحاديث والأدلة النقلية والعش 00 
ويتفق أيضاً مع غالبية رواد هذا التيار في مسألة 
تقسيم السّنة إلى سَنَة تشريعية وسّنّة غير 
تشريعية» وذلك بالاعتماد على مبدأ التمييز بين 
بشرية الرسول (255ِ) ونبوته. 


-4- 


في اهذا القيار يبرز د غنم سليم العؤالة؟ 
الذي له عدد من الاجتهادات الدقيقة والتجديدية 
في المجال الإسلامي أبرزها: 


أنه يميّز بين السَّنّة فيعتبر الكثير منها غير 
تشريعية وغير ملزمة» مستندا إلى حديث تلقيح 
النخل الذي يخلص فيه النبي (ككةِ) إلى القول: 
(إنما أنا نشد إذا أمرتكم شىء من دينكم فخذوا 
بهء وإذا أمرتكم بشيء من رأي فإنما أنا بشرًا. 
لذلك يرى أن تصرفات النبى فى القضاء والإمامة 
دن الثنة العسريعية اللد مه -مجةا بذك إن 
تقسيم الإمام القرافي لتصرفات النبي إلى أربعة 
أنواع: تصرفات بالرسالة» وأخرى بالفتياء وثالثة 
بالحكم أي القضاءء ورابعة بالإمامة”' ". 

- ويرى أن الحكم الشرعي يجب أن يتبع 
المصلحة ويدور معهاء فما يحقق المصلحة نجربه» 
وما يعارضها نلغيه ونتوقف عن إجرائه؛ وإلا كنا 
مخالفين للأمر الرباني بطاعة رسول الله. ويستند إلى 
ما فعله عمر بن الخطاب في أرض العراق حين 


(8) المصدر نفسه» ص 17. 


فتحهاء حيث راعى مصلحة الأمة فلم يقسمها بين 
المسلمين قسمة الغنائم كما فعل النبي حين قسم 
أرض خيبر بعدما فتحها عنوة”5". 


متحس تطلية اللعوا 


- ويرى أن عقوبة شرب الخمر وعقوبة الردة 
عقوبتان تعزيريتان مفوضتان إلى السلطة المختصة 
في الدولة الإسلامية» تقرر بشأنهما ما تراه مناسباً 
من أنواع العقاب ومقاديره» ومن ثم يمكن أن 
تتغير بتغير الأحوال والظروف”"". 


المشاكل انتهى وانقضى بموت أطرافه؛ فالدولة 
الإسلامية احبّلت واتهدمتء. والأطراف الذين 


(9) محمد سليم العوا: باحث إسلامي ومفكّر مصري معاصر. تخرّج في جامعة الإسكندرية» ومتخصّص بالدراسات القانونية والحنائية 
وقضايا الفقه الإسلامي. ومن أبرز مؤلفاته في أصول النظام الجنائي في الإسلام. في النظام السياسي للدولة الإسلامية؛ الحق في التعبير. أزمة 


المؤوسة الدينية» الأقباط في الإسلام» الفقه الإسلامي في طريق التجديد. 


.7” ص‎ .)١91/5( ١ المسلم المعاصر. العدد‎ )١( 
نفسه» ص غ.‎ ردصملا)١١(‎ 


(15) محمد سليم العواء في أصول النظام الجنائي الإسلامي » ط 14 (القاهرة : دار نمهضة مصر للطباعة والنشر» )ل ص ١737‏ 


,.١66و‎ 


أبرموا هذا العقد لم يعودوا موجودين. الآن أ 
الجميع في وضع جديد هو وضع المواطنة2377. 
- ويؤصل في كتابه الأقباط في الإسلام 


مفهوم المواطنة» ويزيل الكثير من المفاهيم المغلوطة 
عن عقد الذمة. 


طارق البشري 


- ويتبتّى مواقف هامة من قضية المرأة؛ فهو 
يرفض الحجر عليها وإبعادها عن العمل» 
لها أن تكون في مناصب عليا في الدولة 
الإسلامية. 


ويتميز المستشار طارق ال بكتاباته 
الرصينة» وقد بدأ حياته يسارياً وناصرياء قبل أن 
يصبح من رواد التيار الإسلامي الإصلاحي 
التجديدي. والقارئ لكتابات البشري يجد أنه يركز 
على المسائل التاريخية للحركة السياسية المصرية 
ببعدها الوطني والقومي والإسلامي. تنبع أهمية 


.)١995(1١1١5 المنطلق, العدد‎ )١١( 


)١5(‏ طارق البشري: ولد في القاهرة عام 19717. عمل بالقضاء وعضواً في حالس 


آراء البشري من خبرته القانونية؛ فهو يرى أن غير 


المسلم يستطيع تولي الوزارات كلهاء ويستطيع تون 
القضاء غندا ركاسة الدولةة وهر فى آرائه بحيدن 
غالبية آراء الشيخ القرضاوي والشيخ الغزالي؛ 
ويكثر من الإحالة إليهماء ويتبنى ما أجمع عليه 
مفكرو هذا التيار في قضية أهل الذمة وقاعدة 
المعاملة بالمثل» وأن «لهم ما لنا وعليهم ما علينا» 
ويرفض مبدأ الولاء والبراء» معتبراً الآيات التى 
وردت :فى هنذا الجتال إنمنا وردت جميعها في 
المعتدين عل الإسلام والمخاريين لأهله. ويخلض إلى 
أن الإسلام يقرر مبدأ المساواة القانونية والتواد 
الاجتماعي. ويسبغ صفة المواطنة على غير 
امسلمين”*'". وهو يؤكد في أكثر من مخال قبول 
الإسلام الحرية والتعددية والتنوع» ودليله وجود 
فرق إسلامية طوال هذا التاريخ وبقاؤها تتمتع 
شيتحة من الخرية واطركة والتشاط: 


ويقدم دراسات هامة حول تطبيق الشريعة 
الإسلامية وتكييفها مع القانون الوضعي المعاصر. 
وتعود أهمية كتابات البشري إلى أنه لا يكتب فكرأ 
مجرداً خارج سياق الواقع الاجتماعي والتاريخي» 
بل يكتب من خلال معاينة التجربة التاريخية للأمةء 
فيلاحظ حركة تطور الفكر في سياقاته التاريخية 
والأسافية: وسعحرج من هذه الشركة فواعد 
منهجية تفيد إمكانيات الاجتهاد الفكري والفقهي 
المستقبلي. وهو انطلاقاً من هذا المنهج العمل قدم 
عدة دراسات في منتهى الأهمية حول موضوع 
الشريعة الإسلامية والقانون الوضعي. 


وكانت له مساهمات فكرية هامة فى نقد 


وزاراات عديدة» فضلاً عن العديد من اهيئات 


العامة وله كثير من المؤلفات أهمها : الحركة السياسية في مصر (؟155١). ٠‏ الديمقراطية والناصرية. المسلمون والأقباط. الديمقراطية ونظام 5 
يوليو., بين الإسلام والعروية» ماهية المعاصرة » الحوار الإسلامي العلماي» لايخ العامة للفكر السياسي الإسلامي . الوضع القانوني المعاصر 


بين الشريعة الإسلامية والقانون الوضعي » ؛ بين الجامعة الدينية والجامعة الوطنية ف 


في الفكر السياسي. 


(15) طارق البشري» بن الحاسة الدبنية والجامفة الوطية فى الفكر السباسي (القاهر: : دار الشروق» .)١9948‏ ص 59-58 و77. 


تجربة الإسلام السياسي» وفكر سيد قطب من 
خلال وضع هذا الفكر في ظروفه وبنيته» وهو 
يعتبر أن سيد قطب يبدأ بمقولة صحيحة لا ينكرها 
مسلم وهي أن الحكم لله وحده»ء لكنه يستخلص 
من ذلك أن كل تشريع وقانون نضعه أنما يتضمن 
تعدياً على سلطان الله والخضوع له ويعتبر شركاً 
بالله سبحانه؛ وهذا الفكر عنده فيه غلوء وهو 
فكر يختلف عن فكر حسن البناء الذي هو فكر 
ذيوع وانتشارء في حين أن فكر قطب فكر مجانبة 
وبخاصيلة فالأول يزرع أرضاً وينثر حبأ ويسقي 
شجراء والثاني يحفر خندقا ويبني قلاعا تمتنعة» 
والفرق بينهما هو الفرق بين السلم والحرب""". 
أمنا راشي العدوفي "و الذي شا فى بينة 
عقيس معدا نه يناد الفر سد ةواسق مي ققد كاذ 
تعطشه للمعرفة الإسلامية كبيراً»ء وكان توقه وجيله 
إلى إبراز الهوية الثقافية العربية والإسلامية ومقاومة 
التغريب لافتاً ومتميزاً. كانت الحكومة حينذاك 
مشغولة بمكافحة طلاب اليسارء ولذلك لم تعر 
اهتماما لظاهرة التدين الجديد التى قادها فى تونس 
وللذتكار الحدوقة الع ذأ صن طرجها والقى 
امتدت من أوائل السبعينيات حتى سنتى //191 - 
141/6 يدر وبا كات "فطلية :إل أن لاك ينها 
مرحلة صعبة تعرّض بعدها الغنوشي والحركة التي 
أسيا الكعنات لديف تاعقفاله ونس ١‏ 


يكثر الغنوشي الحديث عن حرية الاعتقاد 
وحق الفرد في اختيار عقيدته بعيداً عن كل إكراه؛ 
ويتوسع في فهم حرية الاعتقاد إلى حد السماح لغير 


المسلمين فى الدولة الإسلامية بانتقاد الدين 
الإسلامي: «وسيكون لهم الحرية كاملة في مدح 
نحلهم. . ولن يكرهوا على عقيدة أو عمل يخالف 
مير ل وكان الغنوشي يتبنى الموقف 
التقليدي فى مسألة الردة بحيث يستحق صاحبها 
الإعدام. نكن أعاد النظر في أواخر الثمانينيات» 
وصار يشدد على أن الردة جريمة تستحق التعزير 
(وليس الحد) من قبل حاكم الدولة الإسلامية. وفي 
الثمانينيات» تطورت أفكار الغنوشى باتجاه قبول 
التعددية» فسجل البيان الأول ل «حركة الاتجاه 
الإسلامي» في تونس توضيحاً حول هذه النقطة» 
وهو ما سوف يؤكده الغنوشي في كتابه الحريات 
العامة :- اسيكون لخير المسلمين فى الدوؤلة الاملاقية 
من حرية الخطابة والكتابة والرأي والتفكير 
والاجتماع ما هو للمسلمين سواء بسواء. ."5". 
أما الآخر الغربي» فقد كانت البداية بالسؤال ماذا 
نأخذ من الغرب وماذا نترك؟ هل يمكن استعارة 
تقنياته مع رفض جميع قيمه وتنظيماته ومؤسساته؟ 
كان موقفه فى البداية سلبياً جداًء لكنه تبدل وتعدل 
وأصبح 3 هناك تداخلا بين الغرب والإسلام 
على الصعيد الاقتصادي والثقافي والبشري. كما أن 
الوجود الإسلامي في الغرب شهد نمواً معتبراًء 
الأمر الذي أصبح معه تصوير العلاقة بين الإسلام 
والغرب في شكل جيشين متقابلين صورة رجعية 
متخلفة0 "0 


تزقفن الععوقئ معد بدابة مسمرتة فصيل 
الدين عن السياسة. لكنه قدم في بداية التسعينيات 


337-375 ص‎ .)75١١6 طارق البشريء الملامح العامة للفكر السياسي الإسلامي في التاريخ المعاصر (القاهرة: دار الشروق»؛‎ )١5( 

10) راشد الغنوشي: من مواليد قابس في أقصى الجنوب التونسي . ولد عام ١154؛‏ كانت له ميول قوميّة قبل أن يتأثر بالتيارات 
الإسلامية» مارّسَ مهنة التعليم» وسافر إلى دمشق لإكمال دراستهء ثم سافر إلى باريس ليتابع الدراسات العليا ثم عادٌ ليستقرٌ في تونس 
كمدرّس للفلسفة. أبرز مؤلفاته: الحريات العامة في الدولة الإسلامية» الحركة الإسلامية ومسألة التغييرء المرأة بين القرآن وواقع المسلمين. 


مقاربات في العلمانية والمجتمع المدني. من تجربة الحركة الإسلامية في تونس. 


(18) راشد الغنوشي» الحريات العامة في الدولة الإسلامية (بيروت : مركز دراسات الوحدة العربية» :)١997‏ ص 48. 


( )اللمصدر نفسه» ص 48. 


.141١ راشد الغنوشي. مقاريات في العلمانية والمجتمع المدني (الرباط : المركز المغاربي للبحوث والترجة؛ 1999)؛ ص‎ )٠١( 


٠١ه‎ 


قراءة أنضج » إذ يقول: مشكلتنا نسب مع الحداثة 
وليست مع العلمانية إذا كانت تعني حياد الدولة 
تسلط للأقلية المنعزلة عن الشعب والمحتكرة الثروة 
والقرار السياسي باسم الديمقراطية والحداثة 
والعلمانية والمجتمع المدني» وأحياناً باسم 
الإسلام'”''“. وهذا الموقف الحاد من اجتماع 
العلمانية والدكتاتورية لا يمنعه من تمييز العلمانية 
ف مصادرها الأساسية» فيراها جزءاً من تاريخ 
الغرب وعامل تحرير له من الاستبداد» بخلاف ما 
هو حاصل عندنا. فالعلمنة اتباع للأجنبي وامتداد 


والمجتمع. 


يقوم الغنوشي بتأصيل إنجلاني لممهوم 
الديمقراطية» بل يعتبرها مطلبا للإسلاميين 
باعتبارها تقدم أفضل آلية وجهاز للحكم يمكن 
المواطئين باستعماله من ممارسة الحريات الأساسية» 
ومنها الحريات السياسية”""“. ومن الإيجابيات التي 
براقا للدبيق أطية اللي اليف السسيادة الكتميية 
والانتخاب. وفصل السلطات. والحريات 
العناتة777 ويقدم موقفاً مثميراً حين يعلن 
الاستعداد لاحترام أية أغلبية تفوز شرعياً في 
الانتتخابات» حتى لو كانت هذه الأغلبية شيوعية. 

في قضية المرأة» أوضح الغنوشي رؤيته 
بشأنها منذ أواسط التسعينيات» مستعيئاً بآراء 
وفتاوى مفكرين إسلاميين آخرين» من بينهم 
د. حسن الترابي والشيخ محمد الغزالي ١919‏ - 
71) ود. يوسف القرضاوي. وقد أوضح 


(١5)المصدر‏ نفسه» ص .١608‏ 


070 الغنوشى» الحريات العامة في الدولة الإسلامية. ص‎ )١١( 


١‏ الممتدز تقنيةة ص كلل 


هؤلاء أن الولاية العامة التى حظرها الفقهاء 
والقرآن عن المرأة إتها هى الخلافة على الأمة 
كلهاء بينما الدول الإسلامية القائمة هى مجرد 
ماران 5 وطق اننا سمهو لد لاه العافةة 
لذلك ليس في التصور الإسلامي ما يمنع المرأة 
من أن تتبوأ أي منصب فى الدولة الإسلامية 
والمجتمع الإسلامي إذا كانت مؤهلة لهء بما في 
ذلك رئاسة الدولة. 


ومن الساحة التونسية برز أيضاً عبد المجيد 
الشرفي”* "2 » وهو يمثل اليوم طليعة الفكر النقدي 
التجديدي في الإسلام» وتكمن أهميته في أنه ينقد 
من الداخل الانغلاقات المزمنة» والعقائد المنمّطة 
والمتكلسة التي لم تعد تناسب العصر بل أصبحت 
حجر عثرة في وجه تقدم المسلمين والعرب ككل» 
وطرح في مواجهتها أفكاراً جريئة وتفسيرات 
تحررية عميقة. فهو يرى أن غاية الرسالة النبوية 
والقرآنية هي مساعدتنا على التمييز بين الخير 
والشرء وينبغي أن نفسر بقية الحدود المرتبطة 
بسياقها وعصرها تفسيراً جديد فى ضوء الحداثة 
وفلسفة حقوق الإنسان؛ فالشيء الجوهري فى 
القرآن الكريم هو جوهر النص لا حرفيته» ذلك 
بأد التي الذرفي: مد لعن مل رتش ين 
روحه ومقاصده العميقة التي هي أخلاقية تدوع 
بالدرجة الأولى» فالقرآن الكريم يعلمنا مكارم 
الأخلاق قبل كل شيء» وكذلك التقى والورع» 
ومساعدة المظلوم والمسكين والمحتاج ومفهوم العدل 
والحق بالدرجة الأولى. وأما ما عدا ذلك فمرتبط 
بعصره وظروفه التي تختلف عن عصرنا وظروفنا. 


)١4(‏ عبد المجيد الشرفي» أستاذ الفكر الإسلامي والحضارة العربية في كلية الآداب في جامعة تونس الأولى» يشرف على مشروع رابطة 
العقلانيين العرب. الإسلام واحداً ومتعدداً» وله العديد من المؤلفات الحامة بالعربية والفرنسية منها: الإسلام بين الرسالة والتاريخ: مستقبل 


الإسلام في الغرب وفي الشرق. الفكر الإسلامي . القطيعة والوفاء. 


ونلاحظ أن كل هذا النقد الداخلي الذي يمارسه 
الشرفي:يؤدي إلى تحرير الإنسان المسلم من 
التراكمات التاريخية والطقوس الشكلانية التى تثقل 
كاهله وتمنعه ون العبدالم يع بسحي وعيصر 
والحداثة العالمية بأسرها. 


يربط عبد المجيد الشرفي الخطوط العريضة 
لمستقبل الإسلام بالاتفاق على خصائص الماضي 
والحاضر» ومن هذه الخصائص ما يلحظه من 
تشبث المسلمين بالأشكال الدينية العتيقة» نظراً 
إلى انتمائهم إلى العالم الذي لم يساهم في إنتاج 
الحداثة. وينطلق من رؤية نقدية لما هو موجود 
في الفكر الإسلامي الذي يراه متخلفاً عن 
ماضيه أو مجحتراً له ثم يسرد رؤيته للخيارات 
التي ستتحكم في مستقبل الإسلام وأتباعه. 
ويدعو إلى ثورة معرفية حول صلة علم الكلام 
ليصل إلى ضرورة اعتبار الوحي تجربة نبوية 
متميزة لا تلغى التأثيرات المجتمعية والثقافية 
والنفسانية التي لم يكن النبي (4ةِ) بمعزل عنهاء 
وبالتالي الاعتراف بأثر تلك العوامل في صوغ 
النص القرآني. ويرى أن انتشار القراءة والكتابة 
والاطلاع على الكشوف المعرفية الحديثة وعوامل 
الطقوس التي كان توحيدها ما اقتضته سيرورة 
المأسسة التي خضع لها الدين الإسلامي. 


يطرح الشرفي أساسين لتطوير العبادات: 
المرونة والعودة إلى روحها وتقديم الغاية منها على 
الأداء الشكلي». فعدم التنصيص على كيفية الصلاة 
وركعاتها مقصود لأن الهدف هو تنمية الشعور 
الديني الصادق» كما يمكن ترك الصوم مع 
الفدية» واستبدال الزكاة بالضرائب» والحج محتاج 
إلى اجتهاد لتيسير أدائه. ويتوقع أن يسير الفكر 


الأستلامئن فقن مراجعة قواعد الاشعباط» حبك إن 
«علم أصول الفقه برمته ذو وظيفة تبريرية 
لاختيارات أملتها ظروف المجتمعات الإسلامية فى 
عصر التدوين ونشأة المذاهب الفقهية». ْ 


هذه الرؤى التي قدمها الشرفي ليست دعوة 
منه إلى العلمانية» فهو يقول: ١لا‏ نعتبر أنفسنا 
من الداعين إلى علمنة المجتمعات الإسلامية» إذ 
نحن واعون كل الوعي أن العلمانية لا ينبغي أن 
تكرن ادنر جية» ولاضيهنا عن تقلت إل 
أيديولوجية معادية للدين». لكنه يلاحظ أن 
العلمانية أصبحت ظاهرة شاملة المجتمعات 
المعاصرة كافة» والشعارات المعادية لها ترجع إلى 
الخلط بين الشريعة الإلهية والفقه البشري» وإللى 
امتداد عقلية الماضى فى الحاضرء وإلى مصلحة 
الحكام لإدامة الاستبداد كما يمثل ضعف 
التصنيع عائقاً كبيراً في الشعور بالعلمانية. وتبقى 
قضايا الأسرة والسياسة والحدود القضايا الأكثر 
استعصاء على العلمنة» والحل لها في القراءة 
التارمخية والمقاصدية التى هى القراءة المستقبلية 
للنص القرآني» فيحدد ثلاثة عناصر متعلقة 
بالتراث سيجدد المسلمون النظر إليها.ء وهي 
سلوك الصحابةء ومجاميع الحديث. والنظرة إلل 
التاريخ الإسلامي والفتوحات. 


وفي ختام مقاربته يبدو الشرفي متفائلا 
بمصير الإسلام بفضل شيوع التعليم والعنصر 
الديمغرافى ؛ فغالبية المسلمين من الشباب يمكن أن 
يتأقلموا مع المستجدات» لكن هذا المستقبل مرتبط 
بأن يصل المسلمون إلى استنباط نظم وقيم تأخذ في 
الاعتبار الحاجة إلى تدين مدخ على أنقاض تدين 
طقوسي شكلي» وفيها ما في النظم الديمقراطية 
وفي قيم حقوق الإنسان الكونية من مزايا وزيادة» 
وفيها أقل ما في هذه النظم والقيم من نقائص» 
إلا أنها لا تنحط عنها أبداً. 


2-6 الأصل والوحدة» والتذويب هو الاستثناء» وهذا 

هو الأساس الشرعى» وقد سلك بهذا مسلك 

عل فاستوى الساحة السيعم العربية» “مد الاعتراف المتبادل بين المذاهب الإسلامية» إلى 
الشيخ محمد مهدي شمس الدين متجاوزا 
أفكاره التجديدية والإصلاحية تمحورت حول ما 


حدود دعوته إل إنشاء متحد قومي - إسلامي» 
واستطاع تجاوز الرؤية الثنائية للمفاهيم التراثية 
الإسلامية التقليدية» مقدماً رؤية تتضمن اعترافاً 
يل : بالآخرء كل آخر من حيث المبدأء رافضاً أي 
- كان موقفه في مسألة الحرية الفكرية تساعحياً 2 تقسيم أو تصنيف إلى أهل كتاب ومشركين» بل 
إل أبعد دود ؟ فالعفاكد غنده أمور وجدانية-. .نات موقفه مخمل شتحنة واضكة من الأنسئة 
عقلية تتبع وعي الإنسان وفهمه وإدراكهء وهي والاحترام الفكري للآخر الديني أي كان معتقده 
مساحة لا يمكن ممارسة القهر والإرغام فيهاء بل ويقول: إن الإسلام يقبل فكرة تأسيس مجتمع 
هي محال لحرية الإنسان” ". سياس متو :فى دولة واحلة» يسيع الحمية فيه 
أما فنالة الارتدادء فقد كان يتبع فيها 18 م 0 الدولة 
الموقف التقليدي حتى سنة 1988.» إلا أنه أدخل 
بعد ذلك تعديلاً هاما على موقفه الفقهي الذي سوؤك لزنام سني اللنبااروارة عدن 
امنيح بقوع عل اعكيار اذ سد التكل ا يكوك ٠‏ لزييؤقة رين الدولةوالمكتمع تقوم عل عقولة 
مر إظهان اشروج عل الإقام او إعتناق دين «ولاية الأمة على نفسها؛»ء معارضاً «ولاية 
اخرودخى جال لباك والمصوع انلق الاو 1 «اليي او وياد سد لقو دن ان قاد 
وحار ا ير ا داورل جعل للأمة الولاية على نفسها في حال عدم 
جامي 3000 0 000 القتل ظهور الإمام المعصوم». وهذه الرؤية تعتبر ركيزة 
0 2 .000 هامة من أجل نقل كشثير من الصلاحيات 
كك او ري 91080 2 ووالجرط يت إن در لمن رمديدا عن رده 
- يعتبر شمس الدين الاختلاف والتعدد هما السلطة الحاكمة وله في هذه المسألة نظرية 


)١6(‏ محمد مهدي شمس الدين: ولد في النجف الأشرف بالعراق عام 1917» وهو من عائلة دينية لبنانية من جبل عامل. حصل علومه 
على يد أبرز فقهاء الشيعة في النجف» ومنهم آية الله محسن الحكيم وأ بو القاسم الخوي» وعاصر السيد محمد باقر الصدر والسيد محمد تقي 
الحكيم؛ وزامل السيد محمد حسين فضل الله؛ وجرى انتخابه نائبا أ لرئيس المجلس الشيعي الأعلى في لبنان سنة دلاول تعد تحط الإمام 
مومى الصدر في ليبيا عام 1914» فتحمّل مسؤولية إدارة المؤسسة المرجعية العليا للمسلمين الشيعة في لبنان حتى وفاته عام ١ا,اأبرز‏ 
مؤلفاته: الاجتهاد والتجديد في الفقه الإسلامي. الاجتهاد والتقليدء الإسلام والغرب. الأمة والدولة والحركة الإسلامية» بين الجاهلية 
والإسلام» التطبيع في ضرورات الأنظمة وخيارات الأمة. دراسات ومواقف, العلمانية» في الاجتماع السياسي الإسلامي؛ مسائل حرجة في 
فقه المرأة» الملامح العامة في النظام الطائفي ونظام الديمقراطية العددية القائمة على مبدأ الشورى. الموجز في عقائد الشيعة؛ نظام الحكم والإدارة 
في الإسلام؛ الوصايا. 

(0) محمد مهدئ همس الدين» الاجتهاد والتجديد في الفقه الإسلامي (بيروت: المؤسسة الدولية للدراسات والنشرء »)١149‏ 
ص 776. 

(10) المصدر نفسهء ص 5*8 -7794. 

(18) محمد مهدي شمس الدين» الاجتماع السياسي اللبناني: المجتمع السياسي الإسلامي محاولة تأصيل فقهي وتاريخي (بيروت: المؤسسة 
الجامعية للدراسات والنشر والتوزيع؛ :)١9947‏ ص 190. 
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متكاملة استكمل فيها ما كان بدأه الإصلاحي 
الإيراني العلامة محمد حسين النائينى (/ا861١‏ - 
5 .»© ترافق هذا مع استفادته من تحليله 
لإدارة النبي (16ةِ) لعلاقات المجتمع الإسلامي 
الداخلية في المدينة المنورة» ووضعه لا عرف 
ب «الصحيفة»» بعد هذا التأسيس الشرعي أصبح 
المجتمع المدني ‏ الأهلي محور الارتكاز في 
دعوات شمس الدين السياسية والفكرية. 


- في مسألة الديمقراطية كان شمس الدين 
في البداية حذراً من التأييد الواسع ومن النقد 
الواسع لهاء إلا أنه اتحذ منذ التسعينيات موقفا 
حاسماً بحيث أصبحت عنده الحل الوحيد 
للمجتمعات الإسلامية» وبات يمارس نقدأً شديداً 
لمن يعارضها”"*". وفي قضايا المرأة» اتخذ مواقف 
تجديدية هامةء فقدم مطالعة تفسيرية تؤكد مساواة 
المرأة بالرجل حتى في مجال الاصطفاء الإلهي الذي 
يعادل النبوة» مستنداً فيه إلى أدلة دينية كثيرة» 


ووجه انتقادات قوية إلى فهم الفقهاء القدامى. ومن 
هذا المنطلق يتحول مفهوم «القوامة» إلى معنى 
جديد عنده هو أقرب إلى التكافل الاقتصادي من 
قبل الرجل لل ويصبح عنده حق العمل 
المأجور للمرأة وهو الأصلء أما الإذن من الأب 
والزوج فليس إلا حين يتعارض مع حق المساكنة 
والاستمتاع. كذلك يتغيّر عنده مفهوم النشوزء فلا 
يعود لمجرد التمرد على الرجل. ويطور موقفه بعد 
ذلك عندما يجيز للمرأة أن تتبوأ المناصب العليا فى 
الذؤلة تماافيها اذاتراسس القارلة ا 


-ت 


إن السمة المشتركة عند إسلاميي الإصلاح 
والتجديد الذين اخترنا نماذج منهم هي التفرقة 
داخل الإسلام بين مكوّنين رئيسيين هما المعطى 
العقيدي العبادي من جهة والمعطى الدنيوي من 
جهة أخرى. وهما معطيان مختلفان من حيث الطبيعة 
ومن حيث النصائص ومن حيث الهدف؛ فبينما 
يتسم المعطى العقيدي بأنه إيماني تسليمي لا يخضع 
لمقاييس الصواب والخفاء. ولا يقبل التحليل 
النسبي أو المنطقي ولا الاحتكام إلى الواقع» ويخرج 
عن نطاق الإدراك المعرفي إلى نطاق الإحساس 
بالمعنى الكلي للوجود الإنساني والشعور بأن الفرد 
المؤمن موضع رعاية كونية» وهو معطى ذو أساس 
ثابت مفارق ومطلق., يتسم المعطى الدنيوي على 
العكس من ذلك بأنه ذو طابع نسبي تاريخي متغير 
لأنه يضع في الاعتبار الأول مطابقة مقتضى الحال» 
أي مطابقة عقلية المخاطبين في تفاعلهم مع الواقع 
ومراعاة الموقف وسياقه الاجتماعي ؛ إنه يتطلع إلى 
غاية عملية محددة فى الزمان والمكان. 


زلقة محمد مهدي ممس الدين» نظام الحكم والإدارة في الإسلام» ط؟ (بيروت: المؤسسة الدولية للدراسات والنشر» زد. ت.]).» 


ص 1ك بارضة 


04 محمد مهدي خمس الدين» مسائل حرجة في فقه المرأق» *' ج (بيروت: المؤسسة الدولية للدراسات والنشرء 06ج‎ )٠٠( 


ص 18 وج ”ء ص 337 


إن النص الدينى يتضمن كلا المعطيين بدون 
تفرقة حادة» لكن الترابط بينهما لا ينفي حقيقة 
أن الفطى 'الدتيري: قد تداحل. تارطيا "نع امعط 
العقيدي» واكتسبت بعض عناصره قداسة وثباتاً 
لا تعود لها أصلاً وليست من سماتها أساساً. 
فالدنيوي نسبي وتارمخي ودائم التغييرء على 
عكس العقيدي. وقد نتج من توسع دائرة 
المقدس تاريخياء تبعاً للمواقف والأحداث التي 
عاشتها جماعة المؤمنين في زمن النبوة والخلافة 
وما تلاها فى القرون الأولى» أن خرجت 
ناس أسابية في المعطى الدنيوي من دائرة 
الإضافة والإغناء والنقد لتدخل دائرة التسليم 
والثبات والتقديس. 


بناءة على ذلك» يصبح الكثير ثما اعتبره 
الفقهاء أحكاماً شرعية» وهي في الحقيقة ليست 
ركه بور ا عن تطورات. اناك نارمع 
اقتضتها ظروف عصرها. يمكن مثلاً أن يُذكر في 
هذا المجال أن كثيراً تما ورد في الفقه المخاسي 
وفي العلاقة بغير المسلمين. داخل المجتمع 
الإسلامي وخارجه. في حال الحرب وفي حال 
السلم» تشريعات ظرفية» بل يمكن القول إن 
العقل الفقهى استنبطها بإرشاد من الوحى» 
لأ باعتنارها احكانا 'آزلي# )ديل تاععبارها كينا 
مع مرحلة تاريخية وفي عصر معين. 

لقد استفاد الفكر الإصلاحى المتجدد النقدي 
من إنجازات معرفية قدمها مفكرون قدماء» مثل 


١٠ 


فينات"الددن القواق ف عنميو ينانا ارده 
تشريعية إلهية وميلة كدجيرية تنظطيمية رإذارية: 
وبالتالي الانتقال إلى التمييز بين النص التشريعي 
والنص التدبيري. وهو تمييز يتيح تجاوز إحدى 
العقد المعرفية في التراث الإسلامي؛ إذ لم يعد 
يكفي إثبات أي نص حول مسألة ما بأنه قطعي 
القغزت والدلآلة :لكي يمتم أى اجتهاد أو تغيير 
أو تفسير آخر للمسألة نفسها. لقد بات فى 
الومكان سد الشراك كناو دقن سيديب 
العضى واعنا رو نضا قليونيا لنتييا ابغلات 
النصوص التشريعية. 


وتؤدي القراءات الإصلاحية التجديدية 
والتقدية للفكر الانتلامي' إلى تبدزه الالعباسن 
حول ماهو مقدس وغير مقدس. وبالتالي 
والمتغير» وفتح النص باتهجاه القراءة في ضوء 
الواقع والمستجد الدائم التغير. المشكلة أن البعض 
من خلال المغالاة في النقد ومن خلال توصيف 
مايتم إنتاجه ضمن هذه الدائرة بأنه محاولات 
توفيقية أو تلفيقية. وهو نوع من المصادرة 
المسبقة» ومحاولة لدفع هذا التيار إلى قطيعة 
إيبستمولوجية مع الإسلام جحمبيدع أبعاده 
ومحمولاته المعرفية التشريعية والفقهية والفكرية» 
على الرغم تا يتعرض له من نقد وتجريح في 
الأوساط الأصولية والسلفية. 


1] الإحيائية الإسلامية 


٠‏ مقدمات فكرية لخطاب الإحيائية الإسلامية 
من السلطنة إلى الاستقلال القومي إلى الخلافة: 
محمد رشيد رضا نموذجاً 


2-- 


يمثل الشيخ محمد رشيد رضا نموذجاً 
للشخصية الإسلامية القلقَهَ؛ فقد عاش نحو سبعين 
عاماً. أغلبها عامر بالحركة والنشاط والعمل» يقرأ 
ويبحث ويكتب ويؤلف ويخطب ويعظء ويحاور 
ويراسل» ويطبع وينشرء ويسافر ويرحلء ويشارك 
بنشاطه في الجمعيات والهيئات» ويشتغل بالسياسة 
وقضايا العروبة والإسلام» فضلاً عن الصحافة» 
ويصدر من مجلة المنار ثلاثين مجلداء علاوة على 
اشتغاله بتفسير القرآن» يطبع منه إثني عشر مجلداً. 
شخصية حركية لا تهدأ. ولا تمل الاتصال بالكثير 
من الأعلام والزعماء والأدباء والعلماء» لتترك أثراً 
لا يمحى في حياة جيله والأجيال التي أعقبت. 


2ت 


عاش الشيخ الإمام محمد رشيد رضا مرحلة 
شهدت تحولات هائلة» فكانت من أكثر المراحل 
خطورة في تاريخ أمتنا؛ فقد عاصر الشيخ المرحلة 
التى تدهور فيها حال الدولة العثمانية» وسادها 
الفساد رغم جميع المحاولات الإصلاحية التي جرت 
للنهوض بهاء وعاصر مرحلة الانقلاب العثمانٍ 
وسيطرة ما غرف بجماعة «الاتحاد والترقى» على 
الأسفا نه في ماهير الخرث النالت الارل 


١1١١ 


عبد الغنى عماد 


ونتاجهاء بدءاً بسقوط البلاد العربية والإسلامية 
تحت الانتداب والاحتلال الأجنبيين» وانتهاءً بإلغاء 


محمد رشيد رضا 


الخلافة سنة 2١9574‏ وثورة الشريف حسين والثورة 
السورية الكبرى. وصولا إلى بدايات الهجرة 
اليهودية الصهيونية التي نبّه مبكراً إلى خطورتها. 


الإسلامى») نشرها سنة /1اه/ 1814م قال إن 
للجماعة الإسلامية طرفين: الأول يضم المعتقدين 
بالدين الإسلامي ويربطهم برباط الأخوّة الإيمانية 


حتى يكرلوا حسما واتحداء وقد الحلت هذه 
الرابطة» ولكنها ما زالت ولن تزول. ويجب 
توئيقها من خلال التعاون والتضامن بين البلاد 
الإسلامية على قضايا التربية والتعليم والاجتماع 
وغيرها. والثاني يربط المسلم وغيره من أرباب 
الملل برابطة الشريعة العادلة التى يحكمون بها جميعاً 
باساراة وهده الرايطة ايها ظر | عليه تخديل 
بتخلي الكثير من الحكومات عنهاء فصار من 
الواجب على المسلمين تقديره في كل عصر «أن 
يسعوا بالاشتراك مع مواطنيهم الذين يحكمون 
معهم بحكومة واحدة, إلى كل ما يعود عل 
وطنهم وبلادهم بالعمران» ويفجر فيهم ينابيع 
الشروة من أجل مزيد من المدعة والقوة 
والاستعداد»"'". ومع ذلك» لم يكن هذا يعني تخليه 
عن المضمون السياسي للجامعة الإسلامية؛ فهو 
اعنفد أن الحوكل 'الساتى مق اخلها أمر :يغطري 
عل عاتن في 5ه إلا أنه اععقد أيقيا أناهذا 
المضمون يمكن أن يتحقق بطريق آخر هو طريق 
«الإصلاح الديني» و«الإصلاح التربوي»» وذلك 
لأن الإصلاح الديني لا بد أن يلازم «الإصلاح 
السياسي المدني»» وهذا الإصلاح لا يتحققء كما 
عبّر عنه حين كان ما يزال مؤيدا للسلطان 
عبد الحميد» يعمارة المساجد والتكايا ولا بالإنعام 
على بعض الشيوخ بالرتب والرواتب» بل بجمع 
كلمة المسلمين على عقيدة واحدة وأصول أدبية 
واحدة وقانون شرعى واحد ولغة واحدة هي اللغة 
العربية لا التركية. وهذا الإصلاح يتوقف على 
تأليف جمعية إسلامية تحت حماية الخليفة» يكون لها 
شُعَب في كل قطر إسلامي» وتكون عظمى شعبها 
في مكة المكرمة التي يؤمها المسلمون من جميع 
الأقطارء تأخذ على عاتقها محاربة البدع» وإصلاح 


الخطابة» والدعوة إلى الدين والتقريب بين 
الحكومات الإسلامية» والاتحاد.هدف صد 
الهجمات الأوروبية. أما غاية هذا الاتحاد الذي 
يدعو إليهء فهى «أن تكون هذه الدول كالدول 
المتحالفة بالنسبة إلى الأمور الخارجية؛ وكالولايات 
المتحدة في الإصلاحات الداخلية كالتربية والتعليم 
ووحدة الأحكام والآداب واللغة»”". 


دكات 


في الواقع يتضمن فكر رشيد رضا غايات 
سياسية واضحة» فهو أكّد مراراً أن تعميم التربية 
العملية والتعليم الديني والدنيوي الصحيح» هو 
المدماك الذي تقوم عليه النهضة ويتوقف عليه 
«الاتحاد الإسلامي». وقد أدرك الشيخ الإمام مبكرا 
أن لهذا الإصلاح شروطاً لا يتم إلا بهاء وأن مسألة 
توحيد التربية والتعليم وحدها غير كافية. فالإصلاح 
عملية متكاملة تتصل بطبيعة الحكم أولا وباستعداد 
الأمة للإصلاح ثانياء وبطريقة المصلحين أنفسهم 
في الدعوى إلى الإصلاح ثالثا”"". وأول شروط 
الإصلاح «جعل الحكومة شورية تقيم العدل 
والمساواة بين الرعية والمختار لإدارة شؤون الرعية 
موظفين أكفياء مخلصين» أي جعل الحكام «أجراء 
للأمة» لا سادة أو مستبدين عليها». وهذا لا يتم 
كما يرى الشيخ الإمام» إلا بتحقيق شرط ثانٍ هو 
تغيير أفكار الأمة وأخلاقها بنشر العلوم والآداب 
الاجتماعية والأخلاقية حتى يولد لدى الأمة 
(الاستعداد؛ للإصلاح» وحتى يكون حال الحكام 
فيها على قدر حالها من الاستعداد» وحتى تكون 
حكومة الشورى أثراً للارتقاء الاجتماعى نفسه» 
لا مجرد انتمار بأمر الدين وعمل بهدايته فحسب. 
فالحكومة التي تكون انعكاساً ساذجاً عفوياً لهذا 
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الأمر لا يطول العهد عليها كما كان الحال بالنسبة 
إلى حكومة الشورى عند المسلمين الأوائل» فإن 
العصبيات لم تلبث أن عصفت بها بعد أن لم يكن قد 
طال العهد عليها””'. يتساءل الشيخ الإمام: من هو 
المصلح الأمثل؟ يجيب : «يرى الباحثون في العمران 
والمشتغلون بعلم الاجتماع. . إن كل إصلاح وجد 
في العالم فإنما كان بواسطة رجال فاقوا شعويهم 
ببعد النظر وصحة الفكر وعلو الهمّة وقوة العزيمة 
والإرادة» فتقدموهم وارتقوا بهم إلى المكانة العالية 
والمنزلة السامية. ولا فصل في هذا بين الإصلاح 
الديني والعلمي والإصلاح المادي والسياسي». إلا 
أنه يعتبر أن ذلك ليس كافياً على الإطلاق» لأن «ما 
قام مصلح في أمة من الأمم بعمل من الأعمال 
تغيرت له حال الأمة وارتقت به من الحضيض إلى 
القمة إلا بعد أن استعدت تلك الأمة لقبول ذلك 
الإصلاح بتأثئير الزمان وتقلب الحدثان أو بانتشار 
العلم والعرفان)0'. 


لكن الاستعذداد للإصلاح لا يكفي» بل 
ينبغي أن يوجد أيضاً «الزعيم الداعي إليه. هذا 
الزعيم المصلح. إما هو داعية ذو بيان يستنهض 
الوجدان والعقل ويجمع الأمة حوله. وإما هو 
ملك مستبد حكيم على أمة خاملة ورعية جاهلة 
يحملها بالقهر والإلزام. الأول يدعو النفوس إلى 
توجهت إليه الإدارة. . . وإذا عجز المستيد عن 
التسلط على الضمائر والسيطرة على السرائر فلا 
يعجز عن التصرف بالظواهر بأن يلزم الناس 
بالأفعال الناقصة. إن لم يعتقدوا نفعها حتى إذا جاء 
فكانوا كمن يقاد للجنة بالسلاسل»"'". يفهم من 


كلام الشيخ الإمام أن طريق المستبد العادل الحكيم 
هو من الطرق الرئيسية أيضاً في الإصلاح. إلا أنه 
في الواقع. وفي تلك الفترة- أي في حدود 
سنة100١-‏ كان يشدد أيضاً على أن الحاكم 
مسؤول والشعب مسؤول. فإذا قصّر الأول فينبغي 
ألا يقصّر الثاني. وبعد عدة سنوات» وبالتحديد فى 
سنة 1760ه/1907م» وكان قد عرف فين 
«منافع الأوروبيين ومضارهم»» مال إلى ما ينسبه 
إلى علماء الاجتماع من القول «إن العلّة الأولى 
لارتقاء الأمم هي الجمعيات... فيها صلحت 
العقائد والأخلاق في أوروباء وبها صلحت 
الحكومات وبها ارتقت علومها وفنونهاء وبها عزت 
وعظمت قوتهاء وبها فاضت ينابيع ثروتهاء وبها 
انتشر دينها بين الخانقين» وبها سادت على المشرقين 
والمغربين2”"". هو يرى أن الشرق سبق الغرب في 
المدنية» لكنه لم يحافظ عليها لأن قيامها «كان بعمل 
الأفراد لا الجمعيات. فلولا هذه الجمعيات لا 
كانت مدنية الغرب الحديثة أرقى وأكمل وأجدر 
بأن تكون أثبت وأدوم». إن الجمعيات والشركات 
هي المعيار الذي يعرف به تقدم الأمم أو تأخرها 
وحياتها وموتها. «أما نبوغ بعض الأفراد في بعض 
العلوم أو الأعمال» فإنه يفقد قيمته, إذا لم يجد 
هؤلاء في أمتهم جمعيات تعرف قيمتهم وتساعدهم 
على إبراز ثمرات نبوغهم). لهذا كان إيمان رشيد 
رضا بالعمل الجماعي التعاوني قوياً. ولم يقتصر 
على التشجيع الأدبي لإنشاء الجمعيات والروابط 
والأحزاب» وإنما حاول هو نفسه إنشاء بعضها 
وإن كان بدون نجاح كبير. والواقع أن الشيخ 
التقط مفتاحاً مهماً من المفاتيح الفكرية والمنهجية 
في هذا التحليل» فهو خلص به إلى أن الانحطاط 
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والتقدم يخضعان لقوانين ن طبيعة ذاتية في الأمم 
ولايرتذان إلى مجرد الانتماء إلى الدين. وهو 
لا يشكك فى أن الدين كان سبب سيادة المسلمين 
وسعا ةي وأن الإعراض عنه أودى هم إلى 
الانحطاط. لكن لا يكفي عنده من أجل الترقي 
الاحتجاج بقول الله تعالى #وكان حقاً علينا نصر 
المؤمنين*””* . بل إن قوله تعالى #وما كان ربك 
ليهلك القرى بظلم وأهلها مصلحون6”*'؛ فالظلم 
والصلاح هما قانونا الترقي والانحطاطء أما 
الصلاح فليس إلا عمارة الأرض وإدارتها. وأما 
مبدأ ذلك» فهو مرّة ثانية تعميم التربية والتعليم. 
واضح أن ما كان يشغل بال هذا المعلم بالدرجة 
الأولى هو الإصلاح الديني الاجتماعيء الذي إذا 
سار بشكل ناجح» يؤدي بصورة من الصور إلى 
الاتحاد بين الحكومات الإسلامية. وكان يعى الخطر 
الكامن في الدعوة ذات الطابع السياسي للجامعة 
الإسلامية» فهي تثير ضغينة أوروباء فضلا عن غير 
المسلمين الذين يعيشون في الأقطار الإسلامية” 36 


1ت 


لم يقتصر نشاط الشيخ على المستوى الفكري» 
بل كان له مواقف سياسية هامةء فهو كان من جملة 
الناس الذين شلتهم أخبار الانقلاب العثماني» 
فسافر حينها إلى الآستانة» حيث أقام سنة كاملة» 
ووقف فيها على غوامض سياستهاء وتيسرت له 
معاشرة الكثير من العلماء والوجهاء والأعيان 
ورجال الحكومة. وأمكن له فى أثناء إقامته أن يتبِين 
أن الصراع على السلطة في الآستانة سوف يستمرء 
وأن زعماء جمعية «الانحاد والترقى» تممسكون جيداً 
بالسلطة. وبعد عودته عكست مقالاته التي هاجم 


() القرآن الكريم» «سورة الروم»» الآية ا 
(9) المصدر نفسه» (سورة هودء) الآية .١١1/‏ 


() جدعان» أسس التقدم عند مفكري الإسلام» ص 200 


فيها بعنف جمعية «الاتحاد والترقي» موقفه السلبي» 
من الشرقه والعرك ويد 

المسلمين والنصارى في سورية ومحاولة تتريك 
العرب» وإنهم يمهدون للفصل بين السياسة والدين 
وتجريد السلطان من صفة الخلافة» ويتهمهم 
بإضاعة ثلثي المملكة العثمانية وجميع الولايات 
العربية ومعظم الجزر البحرية. مله ارح 
بدأت كتاباته تتخذ منحى عروبياً مع دعوة صريحة 
بالكو لعزت وله مسف )4 وقد أن 
السكوت عن هذا المطلب لم يكن سببه الخوف وإنما 
الإسلام الذي يزيل عصبية الجنسية والخطر الأوروبي 
الذي يتهددنا جميعاً. وهذا ما دفعه إلى تأييد الثورة 
العربية بقيادة الشريف حسين.ء إلا أنه سرعان ما 
انقلب عليه في إثر انكشاف أمر المراسلات بينه 
وبين السير هنري مكماهون؛ إذ اعتبرها رضوحاً 
واستسلاماً للأجنبي» فغادر بعدها سورية بعد أن 
انتُخْبٍ رئيساً للمؤتمر السوري العام عقب دخول 
الفرنسيين إليها سنة .١97‏ 


شكل مصين البلاه'العربية الهم الأكبين الذي 
شغل بال الشيخ رضا بعد الحرب العالمية الأول؛ 
لذلك كان هجومه عنيفا على الحلقاء ووعودهم 
الكاذبة بإعطاء البلاد العربية استقلالهاء وكان 
رضوخ أسرة الشريف للإنكليز دافعاً له للوقوف 
إلى جانب الأسرة السعودية الوهابية في نجدء التي 
امنطاعت أن مل الجا وتطره الهاشمين وآن 
توخد إلى حد كبير الجزيرة العربية. 

في هذه الفترة كان رشيد رضا يتابع التجاذب 
الكبير بين التيارات في العالم الإسلامي في ما يتعلق 
بمؤسسة الخلافة ؛ فقد كان هناك تيار متصاعد يدعو 
إلى القطيعة مع مؤسسات التاريخ الإسلامي» ومنها 


فاتهمهم بإثارة الشقاق , 
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مؤسسة الخلافة.» تحت غطاء مفهوم التاريخ الوسيط 
(جماعة «المقتطف»» ومن أبرزهم من رجال السياسة 
عبد الرحمن الشهبندر)؛ وتيار واقعي تاريخي مثله 
علي عبد الرازق الذي حاول أن يقرأ تاريخية الخلافة 
كظاهرة سياسية نسبية لا كمعطى دينى ثابت» 
تنطلفا من إكراءات مصطيق كال الشن وقعة 
مؤسسة الخلافة موضع تساؤل. ْ 


في هذا السياق كتب الشيخ الإمام مجموعة 
مقالاته في «المنار» ثم أصدرها في كتابه المعروف 
الخلانة أو الإمامة العظمى» ومنطلق فكرته أن 
مسألة الخنلافة كان مسكوتاً عنها ‏ كما يقول- 
فجعلها الانقلاب التركي الجديد أهم المسائل التي 
يبحث فيها. وفى رأيه أن قرار فصل الخلافة عن 
السلطة وهو القران :للدي اذه تصطفن كالم 
بعد أن أصبح السلطان العثماني عاجزاً ومغلوباً على 
أمره» يستدعى البحث فى الخلافة من جديد» 
لا لإلشاتها بل لعجديدهاء خلانة شورية عن 
النموذج الراشدي. وبعد أن يفئّد «موانع جعل 
الخلافة فى الحجاز» وفى الشريف حسين» يحاول أن 
يد امن اك الخلافة في بلاد الترك)» ويقترح» 
برغم اضعف أمله» ولكن بدون أن يتسرب اليأس 
إليه» على حزب الإصلاح أن يسعى إلى إقناع الترك 
أولا بجعل الخلافة في مركز الدولةء فإِنلم 
يستجيبواء فليساعدوا على جعلها في منطقة وسطى 
من البلاد التى يكثر فيها العرب والترك والكرد» 
ك «الموصل» المتنازع فيها بين العراق والأناضول 
وسورية» وتكون منطقة حياد ورابطة وصل معنوي. 


والواقع أن الشيخ الإمام حاول في مقالاته 
خلال هذه الفترة» التى سبقت إلغاء الخلافة (قبل 
آذار/ ارس 0153 أنتيرظف امل ولبى كان 
ضعيفاًء في احتمال عودة مصطفى كمال إلى 
الإسلام» والانطلاق من الإنجاز الذي حققه هذا 
الأخير في استقلال «تركيا»)» وتحييده عن حزب 


١المتفرنجيين»‏ و«ملاحدة الأتراك)» على حد تعبيره. 


كان يقول «أتمنى أن نجد عند عقلاء الأتراك 
إنصافاً نبنى عليه اتفاقاً قائما على العدل والمساواة.» 
ومن المؤكد أن رشيد رضا كتب هذه المقالات عن 
الخلافة في سياق الاهتمام بالتوجه إلى الأتراك بغية 
إقناعهم بالعودة إلى الإسلام» وإحداث أعظم 
انقلاب في الأرضء» على حد تعبيره. لكن انتظاره 
لم يدم طويلاء فقد كان مصطفى كمال يبيئ عبر 
خطواته التمهيدية لإلغاء الخلافة نبائيا. 


-02- 


هذا هو المسار الذي قاد رشيد رضا إل 
المحطة الأخيرة في فكره السياسي: تأييد مشروع 
عبد العزيز ال سعود فى الحزيرة العربية» والاكتفاء 
على صعيد الفكرة الإسلامية باقتراح تأجيل بت 
مسألة الخلافة» بعد أن أثار مؤتمر القاهرة )١975(‏ 
مسألة مركزهاء وبرزت خلافات المسلمين في 
العالم الإسلامي حول موقعها ودورها ومكانها. 
وينتهي إلى طرح صيغتين إعداديتين لها: صيغة 
مدرسة المجتهدين» التي سبق أن اقترحهاء وصيغة 
الحزب الإسلامى الإصلاحى الذي دعا إليه. 


هل يعبّر مسار الشيخ الإمام الفكري عن 
تراجعات فى منظومة الأفكار التى كانت سببأ 
لهجرته إلى مصر ومجالاً مشتركاً لنشاط مع ليبراليين 
وعلمانيين» بدءاً من تأسيس «جمعية الشورى 
العثمانية» إلى حزب «اللامركزية الإدارية» إلى 
«الاتحاد السوري». . إلى نصوصه وأفكاره الشهيرة 
عن الشورى والمجالس التمثيلية في المنارء إلى 
حصر الثقافة السياسية فى عصبية الدولة الإسلامية 
وفي تأسيس الحزب الإسلامي الممهد للخلافة؟ أم 
أن الشيخ في جهاده وحركته وفكره قبل نموذجاً 
لوطننا العربي وعالمنا الإسلامي في أزمته في 
أعقاب انهيار الدولة العثمانية فى زمن كان فيه 
المدى الاستعماري قد أحكم الطوق؟ 


معنى الإحيائية الإسلامية 


الات 

إن تأكيد الحركية الناشطة لدين ماء فيُعرف 
الدين من خلاله بطريقة مطلقة وحرفية» هو جوهر 
الإحيائية»؛ التي يُطْلّق عليها أيضاً في غالب 
الأخيات) شعك الاعياف: الأصوليك ودى :يحض 
الأحجان التسانية وجني الره :فا لاجداتةة ؛ 
كمنهجء ومن وجهة نظرهاء تعمل على تطهير 
المعتقدات والممارسات وإصلاحها طيقاً لأصول 
الدين» كما يعرفها الإحيائيون. لهذا. تتطلب 
التفسيرات الإحيائية جهوداً واعية من أجل تَجنب 
المساومات» والتغيرات» أو التفسيرات النقدية 
للمعتقدات الأساسية ولمصادر الإيمان. فالاحيائية 
هي طريقة مميزة في تعريف الدين وتطبيق رؤية 
معيّنة للعالمء والأصوليات» أو النماذج العملية 
للإحيائية» تمَنّل طريقة معيّنة نابعة من التجربة 
الدينية ضمن سياق التراث الديني العام. 


ك3 


في الأساس» كانت الإحيائية وصفاً يُطلّق 
على تجربة مسيحية معيّنة ظهرت كاستجابة لتطور 
الحداثة المسيحية فى القرن التاسع عشر. وقد أدت 
الحداثة هذه إلى ظهور العديد من ردود الفعل» 
كان أهمها رد الفعل في الولايات المتحدة 


أحمد موصلل 


الأمريكية؛ فبين سنتى ١40٠‏ و98١41١21‏ كتب 
عدد من علماء اللاهوت ونشروا جموعة من 
الكتيبات عرفت ب «الأصول: شهادة على الحق»)» 
وعرفوا من خلالها ما اعتبروه الأصول المطلقة 
للمسيحية. وكان جوهر هذه الأصول عصمة 
الإنجيل من الخطأ في ما يقوله ويؤكده. وفي 
نقاشات عمد العشرينيات من القرن الماضى» 
عُرف مؤيدو هذا الرأي بالإحيائيين الأصوليين. 
وبقي مصطلح الإحيائية يُطلّق فقط على هذا 
الرأي الدينى سنوات عدة. لكن فى السبعيئيات» 
وعندما ا العلماء والرأي العام هذه الإحيائية 
الدينية في مجتمعات عدة. أطلق هذا المصطلح 
على حركات الإحياء الدينى فى سياقات معمقّدة 
ومختلفة؛ فهناك الإحيائية الهندوسية والإحيائية 
اليهودية. وفى سياق النقاشات فى التسعينيات» 
كان المصطلح يعني أكثر ما يعتي:. عندما وظّف 
لوصف غير المسيحيين» شخصيات وحركات 
الإحيائية الأصولية الإسلامية في الربع الأخير من 
القرن العشرين. لذاء أصبح من المعتاد في 
التسعينيات استعمال مصطلح الإحيائيين 
الأصوليين الإسلاميين والإحيائية الإسلامية في 
أديياك: الشحافة والدواش الأكاديمية: ْ 


إن توظيف مصطلح الإحيائية الأصولية 


لوصف المسلمين هو موضع اختلاف. ويعود هذا 
إلى أن للمصطلح معنى سلبياً حتى عند استعماله 
لوصف الإحيائيين الأصوليين المسيحيين. ويقال إن 
المصطلح يتضمن معنيي الجهل والتخلفء ولذاء 
فهو مهين لحركات الصحوة الإسلامية الحقيقية. إلا 
أن آخرين يرون أن ليس ثمة فى اللغة العربية 
مصطلح مثل هذا المصطلحء وبالتالي لا يوجد في 
المجتمعات الإسلامية مثل هذه الحركات التي يصح 
إطلاق المصطلح عليها. وبالرغم من هذاء هناك 
توافق على أن الحركات الناشطة للاحيائية 
الإسلامية أصبحت مهمة ويجب الإشارة إليها. 
ومن ضمن المصطلحات المتعددة التى استعملت 
لهذا الغرضء الإسلامية؛ التكاملية» الإسلام 
التقليدي الجديد» والإحيائية الأصولية الإسلامية. 
إلا أن الإحيائية الأصولية تبقى أهم المصطلحات 
المستعلمة لوصف الحركات الإحيائية عند المسلمين. 
ومن ناحية تقنية» لم تجد المصطلحات الأخرى 
الأكثر دقة رواجاًء كما هو الحال مع الإحيائية. 


حاكات 


إن الإحيائية الإسلامية تبعث على النقاشات 
الحادة. ومن أهم هذه النقاشات هو ما إذا كانت 
الإحيائية ظاهرة حديثة؛ فالعديد من العلماء 
يعتبرون أن التاريخ الإسلامي يزخر بالحركات 
الإسلامية الإحيائية التي تدعو إلى العودة إلى 
الأصضوك الحقيفية للنين. وش هذا المتظور'فإن 
المذهب الحنبل» كما حدده ابن تيمية فى القرن 
الرابع عشرء وكذلك مصلحي جنوب آسيا كأحمد 
السيرهندي الذي توفي سنة 2.1575 والخوارج» 
كل هؤلاء يمثلون التعابير القديمة لطريقة إحيائية 
أصولية فى الإيمان. من هذا المنطلقء فإن 
الحركات الإحيائية في القرن التاسع عشر في عدة 
أقاليم في العالم الإسلامي» ومنها الوهابية فى شبه 
الجزيرة العربية والطرق الصوفية في جنوب شرق 
آسيا وغرب أفريقيا وغيرهاء أسست للأصولية 


١١ا/‎ 


الإسلامية أو الإحيائية الجديدة فى العصر الحديث. 
في مقابل هذاء يرى آخرون أن مصطلح الإحياتية 
تعبير حديث,. بالرغم من وجود سوابق تاريخية. 
من هذا المنطلق. فإن ظروف الحداثة فريدة» كما 
أن الإحيائيات هى ردود فعل خاصة على تحدي 
الحداثة للدين. 2 


ليست الحركات التقليدية التى قامت 
بانقلابات في القرن التاسع العشر هي الأمثلة 
الكبرى الإسلامية للإحيائية» بل هي تلك 
الحركات السياسية التي تطورت في القرن 
العشرين» كحركة «الإخوان المسلمين»» وأصبح 
لها دور في أواخر القرن العشرين. 

وعند المسلمينء هناك آراء عديدة بشأن 
الإحيائية وحقيقتها؛ ففي القرن العشرين كان 
لمق توق قر الستسماك الكردة وموف 
المجتمعات الإسلامية» وكان من أهم الموضوعات 
في التاريخ الإسلامي في العصر الحديث التفاعل 
بين المسلمين والغربء. والجهود المبذولة لإحياء 
العالم الإسلامي وإصلاحه. أما الرد الإسلامي 
الأول» فهو التكيف مع ظروف النماذج الغربية 
ومتطلباتها عبر إصلاح المجتمعات الإسلامية. وفي 
النصف الثاني للقرن العشرين» أصبح من الواضح 
أن نتائج برامج الإصلاحات لم تكن مرضية» 
فبذلت عدة جهود ثورية» منها جهود الحركات 
الإسلامية الإحيائية» التي تبنت رفض مبدأ النقل 
عن الغرب» ودعت إلى نشر الطبيعة الشمولية 
والعملية للرسالة الإسلامية. وفى السبعينيات» 
زففن غالبية اللخللين المسلمين مصطلح الإتخيائية 
الأصولية كتعبير عن حقيقة مضمون الحركات 
الإسلامية؛. واستبدلوها إما بالإحيائية وإما 
بالإسلام السياسي أو حتى بالسلفية. إلا أن نقاد 
الحركات الإسلامية فى التسعينيات استعملوا هذا 
المصطلح فى النقاشات السياسية والعلمية؛ كما 
تقبّل بعض مؤيدها هذا المصطلح بسبب غلبته 


وظهوره فى الكتابات. وفى هذه الطريقة» 
أصبيحت الإحيائية جزءاً من مفردات الصحوة 
الإسلامية0". 


كما أن رفض نعت الإحيائية الأصولية يتعلق 
بمسألة شرعية نقل مصطلح من الحضارة الغربية 
إلى سياق إسلامي وخطاب إسلامي. وبالتالي» فإن 
البديل الخاففن لطر أي الإحيائية» أصبح له 
قبول نظري. ويعتبر ريتشارد ميتشل» مؤرخ حركة 
«الإخوان المسلمين»» أنه لا يوجد في اللغة العربية 
تعبير مساو للأصولية. ويرى البعض. مثل جون 
فولء. أن ليس من الحكمة إنزال هذه المصطلحات 
على ظواهر إسلامية» إلا أنه يوظفها بسبب عدم 
وجود بديل أفضل. وفي الطريقة نفسهاء يعتقد 
لورنس كابلن أن بالرغم من أن مصطلح الإحيائية 
الأصولية غير دقيق وتبسيطيء فإنه راسخ. أما 
محرر مشروع الأصوليات الضخم., فعنده أن 
الأصوليات تختلف كلياً بعضها عن بعض. أما جيل 
كيبل» فيرى في كتابه حول التطرف أن ليس هناك 
مشروعية في نقل مصطلح الإحبائية الأصولية إلى 
الإسلام. وكذلك يرى برنارد لويس وسيد حسين 
نصر أن مصطاح الإحيائية الأصولية لا يفضي إلى 
المعنى المطلوب. وفي المحصلة» فإن أغلبية الذين 
يرفضون هذا المصطلح يرفضوئه إما بسبب عدم 
وجوب استعمال «الإحيائية الأصولية» لأن من 
تُستعمل من أجله يرفضهاء وإما بسبب أن 
الإحيائية الأصولية ليست تعبيراً يوظفه المسلمون 
لوصف حركات إسلامية يختلفون معها. كما أنه 
لا يوجد مصطلح محدد يوظف في العربية مواز 
للأصولية. 


ث2 ات 


من الأفضل عدم الاكتفاء بدراسة الموضوع 
من ناحية لغوية أو تاريخية فحسبء بل الحري 
دراسته من ناحية مفهومية أيضاً؛ فليس المهم فقط 
طريقة دخول مصطلح الإحيائية والإحيائية 
الأصولية إلى العربية» بل المهم أيضاً طريقة دخول 
مدلولات هذا المصطلح ومبادئه. ذلك بأن 
الإحيائيين يريدون العودة إلى الأصول» ويعتقدون 
أنه يجب تنظيم العمل السياسي» وتحشيد المؤمنين» 
وإيجاد الحلول الأصيلة لجميع القضايا. وبشكل 
مشابه؛ فإن مفهوم الإحياء الإسلامي يعود في 
أصوله إلى الغزالي في إحياء علوم الدين”'". وجميع 
الحركات الإسلامية الإحيائية النشطة اليوم تعتقد 
بضرورة العودة إلى الأصول والإحياء الديني؛ 
فالشعور المفاجئ بالولادة الجديدة» وهو ما طبع 
الإحيائية البروتستانتية» ليس مغايراً للشعور لدى 
الإسلاميين (حسن حنفى وكتابه عن الحركات 
الإسلامية فى مصر)”"”؛ إذ إن الإسلاميين 
الإحيائيين يطالبون هم أيضاً بالانقطاع عن التاريخ 
المدنسء كما إن الخركات النديثية السباسية» 
كالإحيائية الإسلامية والإحيائية الأصولية» تتشابه 
مع الأصوليات والإحيائيات الحديثة في أوروبا 
والغرب. فالحركة الدينية الأولى في الوطن العربي 
كانت الحركة الإصلاحية التي تبئت الإصلاح 
الدينى اللاهوتي والفقهى» وكذلك النهضة الفكرية 
والأحيةرالفك“المغلان لد انا الاعنات 
العور ساقي كما عر فقا كنات الأمنول» 
فبدأت جذورها منذ أواخر القرن التاسع عشرء 
وأهم أصولها معارضة الحداثة والليبرالية» ورفض 
نقد الإنجيل» وتأثيرها في طرائق المعاش 


)١(‏ رؤوعءط لإالورء اهنا :ه01 بعاعه لا بجع8[1) .كاه؟ ل ,اسم عتجهماكا تدعومال8 عط زه وألءمماءتعنرظا 075:4 176 .لع ,واتوممة8 .هآ سطمك 
:عاعه لا بجعال8) براعزعءعه5 لصة ممتوناع]1 أه كدتلعمماءلزإعم8 ععلع1الاهظ1 ,تركةأماان 0ط زه مالءمواعنوط .له ,تعطموء8 .8 دلدعءظ ل0مد ,(1995 


(؟) أبو حامد محمد بن محمد الغزالي» إحياء علوم الدين. 
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() حسن حنفىء الحركاث الإسلامية فى مصر (القاهرة: المؤسسة الإسلامية للطباعة والنشرء 19857). 


والكنائس البروتستانتية والحياة الأمريكية القائمة 
على الإنجيل. فهي دعوة إلى الدفاع عن قيم 
ديئية» وحرفية الإيمان والمعتقد.ء وعصمة 
الإنجيل» وألوهية المسيح وبعثه الجسدي... 
وفي مقارنة سريعة بين النموذج الأصولي المسبيحي 
والنموذج الأصولي الإسلامي؛ يمكننا أن نرى 
الأسس التالية : 

حرفية النص وضرورة الإيمان مها؛؟ 

رفض علم الكلام والقراءات التاريخية» 

- الدعوة إلى الانفصال عن المجتمع عموماً 
من أجل التماييز (التكفير والهجرة) ومجتمعات 
العهد (65اتهتاستصدمك© أمهدع دم0) ؟ 

لا مركزية هذه الحركات الاحتجاجية ؛ 

- تقديس الحياة التقليدية فى أماكن العبادة 
والمنزل والمدرسة» في محاولة لأسلمة أو مسحنة 
المجتمع ومؤسساته. ولذاء فإن موقع المرأة ينبع من 
هذه الرؤية ؛ 

القول بالأمة المختارة أو الشعب المختارء 
وضرورة أسلمة العالمى أو مسحنته عبر المصير 
المحتو م (لإمنادء<1 أوعلنهة8) ؟ 

شجب العالم الحديث ومعاداته عموماء 
ومعاداة مجتمعاته خصوصاً؛ 

العودة إلى كنيسة العهد الجديد والخلافة 
الراشدة وعملية الإصلاح» ولموذجه الرؤية التى 
طورها كالفن وتم تطبيقها في مجتمع الطهوريين 
(1325ن#ناط) في ولاية ماساتشوستسء أو في عصر 
الخلفاء الراشدين؛ 


عل الشوى المكاقيز يق ارقن تمر 


الأصوليات الإحيائية عن فهم لاتاريخي لكل شيء 
(مفهوم الألفية ومفهوم قيام الساعة. نهاية 
التاريخ » المسيح الدجال» عودة المسيح)؛ 

- سياسياًء مركزية قضية فلسطين في الماضي 
والحاضر». واعتبار قيام دولة إسرائيل علامة من 
علامات قيام الساعة» أو عودة المسيح ؛ 

مفهوم العصمة الحرفية وسيادة الله 
ومفهوم الحاكمية وحرفية النص ؟؛ 

- النصوص الدينية ليست بحاجة إلى مفسرين 
وعلماء دين ؟ 

- رفض فصل الدين عن الدولة؛ 

- اعتبار الدين الآخر انعكاساً للجاهلية 
والهرطقة ؛ 

- يعتبر السياديون (5ا5لهه1هتمره12) بوجوب أن 
تتحول الولايات المتحدة إلى دولة بروتستانتية» 
والعودة إلى المعنى الأصلي الإنجيلي للدستورء 
وكذلك يريد الإحيائيون الإسلاميون تحويل الأمة 
الإسلامية كلها إلى دولة الخلافة» ومرحلياً الدولة 
الإسلامية» وإعمال الشريعة النصية في المجتمع 
والدولة ؛ 

الحركات الإحيائية نشأت فى المدن 
(نيويورك» بوسطن» القاهرة. طهران» إسطنبول) ؛ 

- نشاط سياسي واجتماعي ميزه وخاصة في 
الأزمات والنكبات وانتكاس المؤسسات الدينية 
التقليدية» فتحل محلها في تقديم المساعدات 

١ )- 

والعطاءات ©. 


يرتبط ارتباطأاً وثيقاً بخطابها السياسي بشأن 
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الديمقراطية التعددية. وهناك فى الحقيقة» تياران 
فكريان داخل الإحيائية الأصولية الإسلامية: الأول 
هو التيار المتشدّدء الذي يعارض الحريات والعمل 
السياسي الحر والديمقراطية» والثاني هو التيار 
المعتدل في سلوكه السياسي والمنفتح على الحريات 
والتعددية والديمقراطية. التيار الأول هو انقطاع 
عن فكخز العبان الغان الدئ :يندا حشبن البنا 
و«الإخوان المسلمون» تأسيسه في مصرء وأخرجته 
الحكومات المصرية المتعاقبة من حيّز الوجود 
الشرعي والقانوني. وقد أدّى هذا الانقطاع إلى 
ظهور الخطاب الإسلامى الإحيائي المتشدّدء الذي 
أوجد معالله سيد قطب ومن بعده تلامذته 
وأتباعه. فظهرت المجموعات الإسلامية المتشدّدة 
مع المسلمين وغيرهم. فقد كانت ولادة هذا التيار 
المتشدّد رد فعل على الظروف السياسية والاقتصادية 
والدولبة قن مصر وغل سياسات المكنوضات 
المتعاقبة» التى قمعت الحريات واستبدّت بالبلاد. 
نذا وطلقت: الاجياتة الأصولية المتشدّدة مفاهيم 
إسلامية معارضة لمحاربة المفاهيم العلمانية 
المسيطرة» فتحوّلت الشورى إلى مفهوم الإرادة 
الشعبية ومن ثم إلى مفهوم الإرادة الإلهية. لذاء 
لا بدَ من أن يخضع الفرد لتلك الإرادة» كما أن 
حريته تنبع منهاء كما يمكن لهذه الإرادة الشعبية 
أن تؤسس لعقدٍ سياسي مع فردٍ حاكمء لكن 
لا يمكن أن تسمح بتعددية سياسية أو اجتماعية أو 
اخعلافات: ابنابية حول الأبذير لوخيا والفكر 
والدين. من هنا أصبح قيام الدولة الإسلامية عند 
المتشدّدين تنفيذاً للإرادة الإلهية. كما يجعل 
المتشددون للدولة». عبر مأسستها للشورى 
وللإجماع؛ دوراً أساسياً في رسم خيارات الأمةء 
وعوضاً عنها. فعند الإسلاميين المتشددين» تتوصّل 
الدولة إلى مشروعيتها الشكلية التي لا تجعلها 
مسؤولة إلا أمام الله وتطبيقها للشريعة الإسلامية. 
وعند تطبيق الشريعة تصبح المشروعية مشروعية 
كاملة ؛ إذ لا يمكن المساس بالمشروعية لدئ الدولة 
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إلا من خلال معصيتها أو عدم تطبيقها للشريعة. 
وتتحوّل الدولة بهذا المعنى إلى مراقب للأخلاق 
العامة» ولا يبقى التدين عبادة خاصة وإنما يصبح 
عملا عاماً يخضع لسلطة الدولة. من هذا المنطلق» 
يرفض الإحيائيون الإسلاميون المتشددون وجود 
الأحزاب والهيئات ومؤسسات المجتمع المدني» 
ولا يرون فيها أية مشروعية. مثل هذه الآراء وهذا 
التيار الفكري المتشدد ليس له أي مستقبل» 
فخطاب المتشددين يزداد عزلة حتى فى وسط 
الإسلاميين» وقد أصبحت أعماله د 
تبريرات الدولة لإرهابها وعنفها ضد مواطنيها. 


أما التيار الشاني» المؤلف من الإحيائيين 
الإسلاميين المعتدلين»: فيرى أن غياب المجتمع 
المدني ومؤسساته والمؤسسات الديمقراطية هو 
العامل الأول للعنف والإرهاب. إلا أن هذا التيار 
مغيّب عن الساحة السياسية في كثير من البلاد 
الإسلامية» وحتى عند دعوتها للتعددية ولتحرير 
العمل السياسى» كما هو الحال فى مصر. ولقد 
سارل التعدوق هين العم سات الت إن 
المؤسسات الدستورية. إلا أن ادو ما الث 
ترفضه. وينظر هذا التيار المعتدل إلى مشروعية 
الدولة عبر منظار القرار الشعبى» ويطالب بتحديد 
السلطات الثلاث للدولة : التشريعية والقضائية 
والتنفيذية» وفصلها بعضها عن بعض. كما يؤكد 
أهمية العقد السياسي بين الحاكم والمحكومء 
كوسيلة شرعية للتوصّل إلى السلطة؛ فالحكم 
الإسلامي هو الحكم الشوري الدستوري التعددي. 
ويقوم الخطاب السياسي لهذا التيار على حاكمية 
الله التي لا يمكن فهم خطابها إلا عبر الشورى 
والإجماع. ويحاول الإسلاميون المعتدلون التقريب 
بين الشورى والديمقراطية» واستيعاب الفكر 
الديمقراطي في الفكر الإسلامي. فهذا التيار يحاول 
التوفيق بين الديمقراطية والحكم الدستوري من 
جهة. والشورى والشريعة من جهة أخرى. 


ويوظف الإسلاميون عموماً مبدأ التوحيد 
على أنه» من الناحية العملية» مبدأ تمكين الأمة أو 
استخلافها في الأرضء أو بعبارة أخرى» مبدأ 
حكم الأمة» فبينما يوظف المتشددون هذا المبدأ من 
أجل السيطرة على الآخرين باسم توحيد الله 
يوظف المعتدلون هذا المبدأ من أجل منع السيطرة 
على الأمة من قبل سلطاتٍ جائرة» ومن أجل 
تأكيد مفهومي الاستقلال والسيادة للأمة. فالخطاب 
القرآن عندهم هو خطاب مؤسس لولاية الأمة على 
نفسها وحكمها لأمورها. والولاية هذه لا تكون 
مشروعة إلا من خلال اختيار الأمة حكامها 
بالانتخاب. فالأمة هى الجهة الوحيدة المخولة 
للسلطة الشرعية. كنذا فإن مبدأ التوحيد عند 
الإسلاميين هو خطاب سياسي يقوم بتنظيم 
السلطات بين الأمة وحكامهاء وهو يوظف فى 
مواكية «اشاكييية الفردوة للندافلة ا لسيطرة عن 
مقدرات الأمة وشعوبها. فالبحث عن التوحيد» فى 
صورته الإسلامية» هو بحث عن ولاية الأمة 0 
خطاب دينى» وخاصةً بسبب الانهيارات العميقة 
في الخطابات القومية والشيوعية والاشتراكية 
والليبرالية في أغلب بقاع العالم الإسلامي. 


من هنا تأي أهمية رفض الإسلاميين للسلطة 
التي أناطتها المؤسسات الإسلامية بمفهوم التاريخ 
وللتاريخ نفسه؛ إذ إن الإحيائيين يعتبرون أن هذا 
التاريخ ممثل في البنى الدينية التقليدية التي تخضع 
لمبررات تاريخية للخضوع والانصياع لسلطة الحاكم 
المستبدء على أساس أن الضرورات تبيح 
المحظورات. لا الفقهية فقط بل السياسية وغيرها. 
فتلك المؤسسات الدينية والسياسية التقليدية غير 
قادرة اليوم على تمثيل مختلف فئات المجتمعء 
والبحث عن الإحياء الإسلامي» عبر فصل 
الإسلام عن تاريخه وعبر تحديث خطاباته» هو 
بحث عن التحرّر من السلطات التي قامت في 
عدة عقود وحتى قرون بمنع التحديث الحقيقي 
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والجوهري في حياة الناس. وعليه» على المسلمين 
اليوم؛ وحسب الإحيائيين الإسلاميين» نحرير 
طبيعتهم الإنسانية من أغلال الماضي» والشروع 
فى صحوة دينية وروحية وفكرية وسياسية 
واجتماعية»؛ فالبحث عن التحرّر والصحوة 
لا يتعلق فقط بالأمور الدينية بل يتعداها إلى ما 
هو سياسي واجتماعي. 


دك 


يبدو هذا جلياً من خلال قراءة معظم 
المنظرين الإحيائيين الإسلاميين للنصوص القرانية 
والنبوية؛ فهم يعتبرون أن فهم تلك النصوص 
لا يرتبط فقط بتاريخ نزولها أو أسبابهاء بل لا بد 
من اكتشاف معانيها الجديدة في ضوء الواقع 
الحديث. وربطها بمسألة المشروعية والحداثة 
والدولة الإسلامية على أسس حديئة وجديدة. إن 
عملية إعادة اكتشاف المعاني هذه عند الإحيائيين 
الإسلاميين» ليست بحد ذاتها نهائية أو مطلقة» بل 
هي أيضاً مقيدة في سياقاتها والفعل البشري. 
وعميلة إعادة الاقسينات. هد هن إذا يفف عن 
الشرعية الحديئة» وذلك من خلال محاولتها إعادة 
النظر في أصول المشروعية ومكوناتهاء وهو ما 
يقضي بالتالي بإعادة البحث في أصول المعرفة 
ونظرياتها في قراءاتِ خدج ركد +البيينا 
يحاول الإحيائيون التشكيك في النظريات المعرفية 
الغربية الحديفة» فإنهم: وفي الوقت نفسهء 
يأخذون منها أسساً معرفية من أجل تفكيك البنى 
الفكرية التاريخية الإسلامية» ومن ثم إعادة تركيبها 
في سياف حديث. 


وعلى مستوى المعرفة» فإن الإحيائية الأصولية 
الإسلامية في علاقاتها مع الفكر الإسلامي التاريخي 
وبناها التقليدية وتأثيرها فيه على المدى الطويل 
توازي البروتستانتية مع الكنيسة الكاثوليكية؛ 
فالإحيائية الأصولية» كما هو حال البروتستانتية» 


تجعل من الفرد الواحد مصدر التأويل الديني» كما 
ترفض إعطاء أية مؤسسة سلطة دينية معيّنة» 
فالإسلاميون يرفضون بتاتأء ونظرياً على الأقل» 
إعطاء أية مزايا أو حقوق حصرية للمؤسسات 
الدينية» إذ إن السلطة». وحتى التأويلية» هى 
للمسلمين :عموماً وليست لأفراد. ١‏ 


من ناحية أخرى» يقوم الإحيائيون بالبحث 
عن الحداثئة تحت عباءة البحث عن الأصالة؛ إذ 
توظف الأصالة من أجل استحضار النظريات 
الغربية الحديثة وإحلالها محل التقاليد الإسلامية 
المعرفية. إذا»ء البحث عن الحداثة والأصالة هو 
أيضاً أداة تمكين بدون الخنضوع للحداثة الغربية 
التي ترتبط في فكر الإحيائيين الإسلاميين 
بالاستعمار والإمبريالية» وتأصيل المفاهيم الجديدة 
في إطارٍ إسلامي بدون الخضوع للتفسيرات 
التقليدية الإسلامية. ف «الحداثة المؤسلمة» تسمح 
للوسلاميين بتبئي التكنولوجيا والعلوم والمؤسسات 
الغربية الى تعزز قوة المسلمين. أما الأصالة 
«الس سكف فهي تسمح للإسلاميين بالنأي عمًا 
يعتبرونه قوى محلية وعالمية ظالمة أو غير شرعية أو 
متسلطة. وهكذاء فإن الهوية الإحيائية الأصولية 
الإسلامية تستمد من نص راسخ (قرآني) يوظف 
للاستعلاء الأخلاقي والمعنوي. ومن حداثة 
مؤسلمة تزودهم بوسائل استكمال جمع القوة 
المادية» ومن أصالة تحديثية تمَيّز الأمة الإسلامية 
من باقي الأمم. إلا أن مثل هذه الهوية تنبع 
حقيقةً من عملية ربط القراءات أو الخطابات 
الإسلامية الدينية بسياقاتها التاريخية» وبالتال رفض 
قطعية دلالتها جميع أجيال المسلمين. وتحاول 
الإحيائية الأصولية وضع الخطاب القرآني مكان 
الخطاب التاريخي». وبالتالي استخلاص مشروعيتها 
السياسية من النص القراني» الذي منه تستمد 
القدرة على الفعل أو الممانعة. 


على أن النظرية التاريخية للفكر التقليدي 
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واللاتاريخية للنصوص القرانية هي أساس قيام 
أيديولوجيا تحريرية تحرّر الفرد والمجتمع من 
التراكمات التاريخية» التى تشكل المفاصل الفكرية 
للبنية الذهنية السلطوية ومؤسساتها. ولولا إيمان 
الإسلاميين الإحيائيين بالنص وحقيقته» لتحؤّل 
فكرهم إلى جزءٍ من تيار ما وراء الحداثة؛ إذ إنهم 
لا يرون أن الإنسان قادر على التوصّل إلى معنى 
نهائي لأية حقيقة» فالنص يحتمل التأويل وإعادة 
التأويل: إلى ما لااخبابة..ومخ عننا يرى الإحيائيون 
عموماً أن القراءات الإسلامية التقليدية وعلومهاء 
وكذلك الغربية» ليس لها أية قيمة جوهرية بحد 
ذاتها. إن إصرارهم على أسلمة كل مبدأ سياسي 
واجتماعي هو إذا بحث عن الهوية وعن المشروعية 
البيانس: والاحسافية وللاكة» يمك اعتباز 
رفض الإحيائية الأصولية لعلم الكلام والفلسفة 
والصوفية والفقه جزءاً من رفضها للتسلط الفكري 
الذي يساهمء في رأههم» في التأسيس لإرجاع 
المشروعية إلى الأمة في جميع ميادين الحياة. ومن 
هناء يرى الإسلاميون المعتدلون أن البحث عن 
الديمقراطية عبر إعادة تفسير معانيٍ الشورى 
والإجماع هو بحث لإيجاد سلطاتٍ سياسية لها حد 
ما من التمثيل الشعبي. ومع أن الوقت لم يحن تماما 
من أجل تقييم أثر الفكر الأصولي في الفكر 
التقليدي أو انقطاعه عنه»؛ فإن من الواضح أن 
العديد من المفكرين المسلمين يعملون على إعادة 
النظر في النماذج السياسية وتقاليدها ومؤسساتهاء 
ومحاولة التوصّل إلى فكر إسلامي رحب ومتجدد. 
مخ هذا المتطلق يمكن:القرل إن البحف عن الدولة 
الإسلامية هو نوع من الهروب من الدولة 
التسلطية» أو البحث عن الدولة الممئّلة للشعب. 
وبينما يرى الإحيائيون الإسلاميون المعتدلون 
عموماً الدولة الإسلامية على أنها دولة ديمقراطية» 
وعند البعضصء. ليبرالية ديمقراطية» فإن مشروعية 
الدولة يجب أن لا تخالف النصوص القرآنية. إن 
مرجعية النصوص الدينية تحافظ عند المعتدلين على 


التوازن بين حكم الحاكم وحرية حركة المجتمع 
وفئاته» وتفصل بينهما عند الاختلاف. وبذلك 
يحول المعتدلون الانتخابات؛ مثلاً» إلى مسائل 
موازية للشورى أو الإجماع. وبالتالي إلى واجباتٍ 
دينية» كما أنها تحافظ على تمثيل مصالح الأمة ورفع 
الظلم والاستبداد والاستغلال. 


ومن هنا يتوصّل الإسلاميون إلى موازنة 
الأخلاق العامة الصحيحة النابعة من سيطرة 
المجتمع على الساحة السياسية ومن العدالة 
الاجتماعية والسياسية؛ مع السلوك السياسي 
المستقيم والإيمان الحق. كما يوازي المعتدلون بين 
السلوك السياسي الضال والكفر. لهذاء فإن 
النقاش الدائر بين الإسلاميين وغيرهم حول 
الإيمان والكفرهء والأسلمة والعلمنةء وكذلك 
التأصيل والتهميش» هو في حقيقة الأمر نقاش 
سياسي حول العدالة والظلم» وكذلك تحقيق 
الذات أو تهميشها في الدائرة السياسية. وبهذا ينظر 
الإسلاميون إلى فكرهم على أنه البديل عن 
الشيوعية والاشتراكية والليبرالية الرأسمالية 
وأيديولوجيات أخرى. وما يميّز الأيديولوجيا 
الإحيائية الإسلامية من غيرها هو تمحورها حول 
الأخلاق الفردية والاجتماعية والاقتصادية 


يفيل 


والأخلاقية؛ فهم ينظرون إلى المؤسسات الحاكمة 
في العالم والفاعلة في دولهم على أنها دول فاسدة 
وغير إنسانية ومستغلة لشعوب العالم. 

ومن هنا يمكن النظر إلى ظاهرة الإحيائية 
الأصولية الإسلامية على أنها نموذج تلك الحركات 
الشعبية ذات التطلعات الدينية أو الحضارية» 
والمشككة فى أخلاقيات التكنولوجيا والرأسمالية. 
والداغية إلى. التمكين الشعبي. وإ شرعية مغايرة 
لشرعية الدولة القومية. لذاء تتطلّب دراسة 
الإحيائية الأصولية الإسلامية تحليلها في السياق 
العالمى ودراسة خطاباتماء سواء المتشددة أو 
الحدلة» كن ساق تطور الدولة القرفية والعولة 
الحديدة. 

إذاً تشكل الحركات الإسلامية وخطاباتها 
سلسلة من التطورات الفكرية المتأثرة بما يحصل 
داخل الدول القومية» وفي النظام العالمي. كما 
أن تطلعاتها وأهدافها تتخطى الأطر المحلية» 
وتشتمل على ما هو إقليمي وعالمي. إن معظم 
الأدبيات التي تعالج مسائل الإحيائية الأصولية 
الإسلامية لا تتمكن من دراسة نشاطات الحركات 
الإحيائية الأصولية ومخاطرها المزعومة من رؤية 
هذه الأبعاد. 


0 فكر («الإخوان المسلمين»: 
مصرء سورية:؛ الأردن» فلسطين:ء السودان 
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تعود أصول فكر جماعة «الإخوان المسلمين» 
إلى حركة الإصلاح الإسلامي التي تبلورت في 
الربع الأخير من القرن التاسع عشرء وواصلها 
السيخ وشبد رفيا كلميد الإقام عمد عجده 
وصاحب مجلة المنارء في القاهرة. وقد تم اتصال 
الجماعة بالفكر الإصلاحى بواسطة التطويرات 
والتسيراك انديدة الت 'اجواعنا رق عل الك 
الإصلاحي الإسلامي في مرحلة قيام الكماليين 
الأتراك» بقيادة مصطفى كمال (أتاتورك)» بالفصل 
بين الخلافة والسلطنة سنة »١1477”‏ ثم التحول 
السريع لإلغاء الخلافة نفسها سنة .١974‏ 


خلال عملية التحول هذه أصدر رضا كتابه 
الخلافة أو الإمامة العظمى )١1577(‏ رداً على قرار 
«المجلس اللي الكبير» التركي بفصل الخلافة عن 
المملطن عاق ١‏ حا وله كن الوا شقان لقره 
العلمانية الجذرية التالية» وهى خطوة إلغاء الخلافة 
كلياء والفضل الام بين الدين والدولة. كان 
السياق الذي أصدر فيه رضا كتابه في النصف 
الأول من عشرينيات القرن العشرين يتسم 


محمد حمال باروت 


بالاستقطاب الحاد بين الإسلاميين والعلمانين. 
وفي هذا الاستقطاب». تحول عدد من تلاميذ الإمام 
محمد عبده إلى الصف العلماني. وتصور رضا 
المخرج من هذا الاستقطاب بتشكيل ما سمّاه 
«حزب الإصلاح الإسلامي المعتدل» الذي 
يستطيع. بفضل «وسطيته) بين من يصفهم 
ب «حزب الملاحدة المتفرنجين» ‏ وفي عدادهم 
«ملاحدة الترك» ‏ و«مقلدة الكتب الفقهية 
المختلفة» أو «حزب حشوية الفقهاء الجامدين»» 
جذب «المستعدين لتجديد الأمة من الطرفين)0"'. 


تأسست جمعية «الإخوان المسلمين» سنة 
فى رحاب الفكرة التى. بلورها وضا حول 
«حزب الإصلاح الإسلامي المعتدل». وأخذ تطورها 
الفكري في إطار هذه الفكرة يتسم بالتسارع 
والتحول من الطرح الساذج لاستعادة الخلافة إلى 
بلورة مفهوم الدولة الإسلامية. وفي النصف الثاني 
من الثلاثيينات» وصولا إلى أواخرهاء كان مؤسس 
الجمعية حسن البنا )١1954-١94057(‏ قد بلور 
الإطار الفكري للجمعية فى كتابه مذكرات الدعوة 
والداعية © عتواسياعة سبلن تمكل نواة بناء 
المجتمع المسلم كنقطة انطلاق لبناء الدولة المسلمة» 


.37 ص ؟7-‎ ,)١977 محمد رشيد رضاء الخلافة أو الإمامة العظمى (القاهرة: مطبعة المنارء»‎ )١( 
(؟) حسن البناء مذكرات الدعوة والداعية» تقديم أبو الحسن علي الندوي.‎ 


١" 


وتوحيد العالم الإسلامي» واستعادة وحدته حول 
خليفة ينصية «أهل الحل والعقد» فيه. وبذلك 
تحولت استعادة الخلافة من الهدف ابتدءً إلى 
الهدف انتهاءً. 


وفي عملية الانتقال هذهء بلور البنا مفهومه 
للإسلام 2 «دين ودولة» ومصحف وسيف» لينفي 
أية إمكانية للفصل بين السياسة والإسلام. وقد 
انطلق في عملية البلورة الرمزية ‏ الفكرية هذه من 
مفهوم الإسلام الجامع» الذي يتسم بقدرته على 
استيعاب الأفكار الإسلامية التاريخية والتطورية في 
إطار إسلامي؛ فكانت الجماعة لديه تعني فضاء 
يتسع لاستيعاب كل من هو مؤمن بالفكرة 
الإسلامية؛ فهي طريقة صوفية» وجماعة سلفية» 
وناد رياضي» ومنظمة كشفية واجتماعية» وحركة 
لعائية سرغي 40 اجنسي ا عي بورق كه ا عضا درق 
وذهب إلى حد القول إن ما بريه «البلاشفة» 
يجدونه فى العدالة الاجتماعية الإسلامية. وبذلك 
ساح الأطاو العام للفكر الاخران تشكل مرن 
وتوفيقي مفتوح» بهدف تكريس الهيمنة الفكرية 
تلفق الامساسحة ضلل: المجال سينا من 
الاجتماعي العام. وكان يطمح إلى وضع الجميع» 
بحن فيهم الحداثيؤن والعلمانيون مكل محمد حسين 
هيكل» تحت مظلة الجماعة» ففتح حواراً مع 
سامي الكيالي» الذي كان قد أفرد مجلته الحديث 
لفشر فالات الب لبن الضويين» الاسيفنا 
الراديكاليين منهم. 
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أسبغت هذه التوفيقية العامة على الفكر 
الإخواني التاريخي في مرحلة بلورة البنا لأسسه سمة 
الغموض بالنسبة إلى التفاصيل» بقدر ما منحته 
إمكانية كامنة للتطورء ومن ثم فتح إمكانيات 
تجاوزه نفسه إلى ما بعده. وكان أبرز ما أخذه الفكر 
الإخواني من الفكر الإصلاحي هو نفي الكهنوتية أو 
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وظيفة «رجل الدين» عن الطبيعة اللاهوتية العقائدية 
للإسلام» وتلخص ذلك في أنه لا توجد أية واسطة 
بين المسلم وربهء وبالتالي لا يوجد في الإسلام 
سلك يدعى «رجال الدين»» بل مجرد «علماء» يتم 
استفتاؤهم حول قضايا المعاملات والعيادات» 
كوظائف استشارية وليس إلزامية من نوع ديني. 
وساهمت وراثة هذه الفكرة الإصلاحية وتكريسها 
فى استيعاب الجماعة اتجاهات الفئات الوسطى 
الممويندة التاعضم وينم اناسل ع جلرن 
إسلامية لمشاكل الحياة المعاصرة. 


في هذا السياق» انفتح الفكر الإخواني على 
أفكار العروبة والاشتراكية والدولة الدستورية. غير 
أن هذا الانفتاح بقي محكوماً في مصر حتى أواخر 
السبعينيات بنزعات عقائدية إسلامية محافظة» 
تطورت في التسعينيات إلى آفاق أكثر تطوراًء وإن 
قا ذلك فى سياق إشكان: ,فلن التسعيكيات» تطون 
الحراك الفكري الداخلي في الجماعة» وأنتج ظاهرة 
تيار الوسط الذي حاول أن يستقل حركياً عن 
الجماعة. لكن رأيه ما يزال يعبّر عن اتجاهات 
واسعة فى الجماعة نفسها. وكرست الجماعة 
المحددات الفكرية للعلاقة بينها وبين المجتمع 
السياسى على قاعدة الدستورية والتعددية والحقوق 
السياسية للمرأة: 


كان هناك إشكالية فكرية جوهرية طرح البنا 
معالجتها بشكل عام؛ بدون الغوص في قضاياها 
الشرغيية ومى إشكالة اللافة بين :الفاتون 
والشريعة في نظرية «تطبيق الشريعة» الني باتت 
المميز الأساسئى للفكر الإخواني» والفيينة علق 
وقد أثارت هذه النظرية مشكلة الموقف الإخواني 
من القوانين المدنية والجزائية والدستورية» وهي في 
مجموعها قوانين الدولة الحديثة. وعلى العموم» تمثّل 
في مصر تطور متسارع نسبياً في اعتبار كامل 
منظومة القانون المدني المصري إسلاميةً فى ما عدا 
الربا في مجال المعاملات» وفي اعتبار القوانين 


الحزائية الحديثة من نوع «التعزيرا» وفي اعتبار 
التكيف مع المبادىء الدستورية للدولة الحديثة» 
47 فى مصر. لكن التطور الجذري الأكبر فى 
افر الاتشواق سول لوقف عن عداو الفننسانا 
بالشيخ مصطفى السباعي ‏ مراقب عام «الإخوان» 


مصطفى السباعي 
في سورية - خصوصاًء وبالمارسة الشامية عموماً. 
دلفل عسل اللشاعى دق تارية القاصد اكه 
لنظرية تطبيق الشريعة» وحول الطرح الهامشي 
للمقاصد في الخطاب الإخواني التقليدي إبان 
مرحلة البنا إلى طرح مركزي استراتيجي يحكم 
سائر المواقف الاجتهادية الأخرى فى الحلول 
الأسوذنية تهون اشية العافنن: كان اماه 
السباعي في الواقع هو عملية إعادة صوغ للفكر 
الإخوان حول نظرية المقاصدء وهو كان يتحدث 
عن شرع الإسلام؛ لكنه على العموم تفادى 
الاستخدام المتكرر لتطبيق الشريعة بهذا المصطلح. 


نظراً إلى ما ارتبط به من مدلولات. وقام السباعي 
في عملية تطوير المقاصدء كما هي مرجعياً في 
نظرية الإمام الشاطبي, إلى آفاق اجتهادية واسعةء 
وردفها بتحقيق المصلحة» وتلبيتها وشرعنتها. وفي 
هذا السياق استوعب منظومة القوانين المذنية 
والحزائية والدستورية الحديثة في إطار قيام التشريع 
الإسلامي على تحقيق المصلحة. 
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يعود هذا التطور المبكر في الشام إلى اختلاف 
البيئة المصرية» التي تتسم بالتجانس» عن البيئة 
الشامية في الهلال الخصيب التي تتسم بالتعدد 
والتعقد الدينيين والمذهبيين والقوميين. فقد حاول 
السباعى أن يعيد النظر بكل بساطة فى النظرية 
الإخوانية ل «تطبيق الشريعة» في مجتمع متنوع. 
وكان فى هذا السياق أكثر مرونة من المدرسة 
الصيزية» إذ ل يفوسلفة قط:بالنهن الدستوري عل 
الإسلام ديناً للدولة» لكنه تمسك بأن الفقه 
الإسلامي يجب أن يكون المصدر للتشريع» ولكن 
وفق الاجتهاد فيه. وطبّق السباعي ذلك عمليا في 
شرعنة وستوو سي 1588 فى سمروية :لذ كان 
دشكورا لمانا ماع كوه الأسوان الستكميية: 
وبالتمييز بين العلمانية الصلبة أو المعتقدية 
والعلمانية المرنة أو الدنيوية أو الزمانية» كان تطوير 
السباعي للفكر الإخواني يقع على وجه الدقة بشكل 
عميق فى فضاء العلمانية المرنة أو المنفتحة. والحقيقة 
أنه استخدم تفكيك العلمانية المعتقدية الصلبة 
وتقويضها كي يكرس العلمانية المنفتحة". وفي 
إطار تطور تاريخ الفكرء فإن اجتهاد السباعي يقع 
في إطار العلمانية العامة. غير أن ما قام به السباعي 
ظل محصوراً في نطاق إسلامي ضيق في بلاد 
الشام» ولم يستطع أن ببيمن على المجال الفكري 
الإخواني الشامي الذي بقيت نظرية «تطبيق 


(”) مصطفى السباعي» الدين والدولة في الإسلام (بيروت: [د. ن.]ء 1977). 
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الشريعة» مهيمنةً عليه في الواقع» مع بعض 
تعديلات مرنة في فهم عملية التطبيق. لكن في 
السنوات العشر الأخيرة بدأت الحركة الإخوانية 
السورية تتطور أكثر بطرح أفكار جديدة في مجالهاء 
وتركز على المقاصدية» وعلى المرجعية الإسلامية 
بدلا من تطبيق الشريعة بمفهومها التقليدي؛ وتشهد 
نوعا من إعادة اكتشاف السباعي. 


غير أنه أثّر في ترسيخ الاعتدال التاريخي 
للمدرسة الإسلامية الشامية التى تتخطى بطبيعة 
الخال دود الفكر الإخواق نقد كانت هذه 
المدرسة أقرب إلى مراعاة طابع التنوع والوسطية في 
الاجتماع السوريء. ماعدا اتجاهات متصلبة محدودة 
فيهاء وكان عملها أقرب إلى عمل الفقهاء منه إلى 
عمل الحركيين. ويعود هذا الاعتدال عموماً إلى 
الطبيعة التعددية الثقافية للهيكل الدياني والمذهبي 
لبلاد الشامء التي تدفع المشتغلين الفقهيين إلى 
الاهتمام بوظائف تكريس التسامح والتقارب في ما 
حملته صيغة «الدين لله والوطن للجميع؟. إن التغذية 
تمئّل هنا عملية أو تغذية راجعة على مستوى تأثير 
الفكر في الواقع وتأثير الواقع في الفكر. ولهذا م 
تستطع الأفكار الراديكالية أن تتعايش عموماً مع 
الفضاء الفكري التقليدي الإخواني الشامي. 
فهاجرت منه إلى فضاءات بديلة تستوحي إعادة 
التأويل القطبية لحاكمية أبي الأعلى المودودي» 
واستقلت معظم تعابيرها حركياً. أي عن الحركة 
العامة للجماعة التى تتمسك ب «الوسطية» معيارا 
حاكماً لها في مارسات الفكر والاجتماع والسياسة. 


لكن التمييز فرعياً فى المدرسة الشامية عموماً 
والإخوانية الشامية خصوصاً سيبقى ممكناً بين تنوع 
المشاكل القطرية الشامية؛ ففى الأردن حافظت 
الجماعة غلك" الفكر الى كقة الشنية الراسفة 
القوية لاندماجها في التركيبة التعددية السياسية 
والبرلانية الشسبية قن الأردنة<واندماحها فننيا فى 
نق,السئاضة المانية. اما فى فلسطين ققد فرضنت 
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غكلة"مواسية الالال ضولاً جدريا فى الفكر 
الإخواني للجماعة الفلسطينية» ولكن هذا التحول 
كان على مستوى الفكر السياسي الذي تحكمه 
7 ورة موجهات نظرية تبرره وتسبغ الشرعية 

. وقد تمثّل في التخلي عن المنهج التقليدي 
0 ا لفلسظير الذي ساد حتى أواخر 
النصف الأول من السبعينيات - في النظر إلى تحرير 
فلسطين كعملية نهائية لا بد أن يسبقها بناء الفرد 
المسلم» فالمجتمع المسلم» فالدولة المسلمة» فوحدة 
المسلمين والعرب. إلى اعتباره مهمة راهنية تنطلق 
من مواجهة الاحتلال وجهاً لوجه. بدون تعليق 
المواجهة على عبور تلك المراحل كلها أو عبور 
معظمها. ولقد أدى واقع الجماعة في فلسطين 
كحركة تحرر وطني دوراً أساسياً في بروز التجديد 
على مستوى الفكر السياسي. 
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كان الفكر الإخواني فضفاضاً وعاماًء تحكم 
معايير الوسطية طرح قضاياه والسلوك الناتج منهاء 
أو القضايا السلوكية. لكنه أخذ يواجه إشكاليات 
جديدة تحت ضغط «الحاكمية» وهيمنة السلفية 
الصلبة. من أبرزها الإشكالية الجديدة التي طرحها 
تغلغل التأويل القطبي لنظرية «الحاكمية» المودودية 
في التكوين الإخواني» وهو: هل تشكل الجماعة 
«جماعة من المسلمين» أم «جماعة المسلمين»؟ 


إن الاتجاهات التي تقول إن 0 
«جماعة المسلمين» لم تنستطع أن 7 معي حركيا في 
الجماعة فاستقلت عنهاء وظل البعد السلفي 
التاريخي في أبعاد الجماعة الفكرية مضبوطاً بعملية 
الوسطية»ء والحيلولة دون التطور إلى السلفية 
الراديكالية أو الصلبة. وكان لذلك نتائج استراتيجية 
حول فهم الجماعة لنفسها ولموقعها وللآخر المغاير 
لها دينياً أو مذهبياً أو حركياً. والمقصود في ذلك 
فتح باب القول بالتعددية في مجتمع مسلم رأت 


الجماعة بناءه تدريجياً وفق مذهب التطور الوسطي 
نتن القرف إل الدولة “تلد عاق القو فيفية المكرةة 
مناسبةً فى مرحلة انطلاق حركة الجماعة للهيمنة 
بوسائل الإقناع والعمل الدعوي وأشكال العمل 
المدني والسياسي الجماعي» لكنها أخذت تواجه 
إشكاليات غير متوقعة بحكم دخول التحولات 
الاجتماعية ‏ الاقتصادية ‏ السياسية» وتحوللات 
النظام الدولي» وبروز عملية العولمة.؛ وتطور 
المجتمعات العربية في مرحلة جديدة. 


ظلت المشكلة الكبرى في الفكر الإخواني 
متمثلة في مشكلة الاجتهاد. وما ساهم في تعقيد 
هذه المشكلة هو رهن عملية الاجتهاد بنظرية 
١تطبيق‏ الشريعة» التي تدفع بالضرورة نحو الآليات 
الفقهية القياسية في علم الأصول الكلاسيكي 
الإسلامي» بينما تتطلب مسألة الاجتهاد في الواقع 
عملية مأسستها على استيعاب عميق لنظرية المقاصد 
الشرعية. كانت عملية التطوير الفكري الإخوانٍ 
فى ضوء نظرية المقاصد الشرعية مكبوحة فى 
الوسط الإخواني الشامي» وظل الانفتاح هنا 
محدودا. فحتى حين القول بالمقاصد والاجتهاد 
كانت العودة دائمة إلى المأثور الفقهي وتوسطاته 
والياته القياسية. 


0س 


انفرد الفكر الإخواني في السودان بخروجه 
من هذه الحلقة المفتوحة والمكبوحة فى أن واحدٍء 
وهو تطور ارتبط» بدرجةٍ أساسيةٍء بحسن الترابي 
يستطع السباعي أن يحققه في سورية على مستوى 
تكوين مدرسة فكرية مهيمنة على فكر الجماعة تمككن 
الترابي من تحقيقه داخل الإخوان» وتجاوزهم من 
داخلهم» بحيث إن الإخوان التقليديين انزووا في 


مواقع هامشية ذات تأثير محدود» وأدوار صغيرة. 


وقد طرح الترابي في الواقع مسألة تتخطى 
حدود «التطوير» إلى حدود «التجديد». ولذلك كان 
مفهوم «تجديد الفكر الإسلامي» من أقوى المفاهيم 
العاملة فى جهازه الفكري. وكانت المنطلقات الأولى 
التي قال الترابي بها لتكريس فكرة «التجديد؛ 
ول الالجنهاد» | حرانية مهاقة يمول بنا الفكر الانخوان 
العامء وهي: «مهما جمد الفكرهء فإن الحياة 
لا تتوقف. بل طرأت في ال حياة أطوار وأحوال من 
بعد القرن الخامس» وأصبح جانب كبير من الواقع 
الجديد خلواً من أي أحكام شرعية»”*': وهذه م 
تكن فكرة جديدة» لكن ما جعل منها فكرة جديدة 
هو ربط الترابي لها بالحاجة إلى (فقه جديد) يعيد 
طرح أسئلة أصول علم الفقه في حركة الإسلام في 
الواقع الحديث. وطرح الترابي في هذا السياق 
مفهوم «الأصول الواسعة» في عملية استئناف 
التفكير «الأصولي» (بالمعنى الاجتهادي الفقهى» أو 
ما يطلق عليه تعبير الاجتهاد المطلق). يقوم هذا 
المفهوم على إعادة النظر في القياس الذي قام عليه 
النموذج الأصولي الكلاسيكي الإسلامي» «فالقياس 
التقليدي أغلبه لا يستوعب حاجتنا بما غشيه من 
التضييق انفعالاً بمعايير المنطق الصوري»» ويصفه 
الترابي ب «القياس المحدود» مواجهاً له ب «القياس 
الواسع»» قاصداً به قياس المصالح المرسلة» ويدمج 
في ذلك الاستصحاب الواسع بهدف بناء اتصور 
أكمل للمصالح والمقاصد»””“. ويكرس رؤيته لمسألة 
الفقه الاجتهادي عبر ربطها بتجاوز النموذج 
الأصولي الكلاسيكي من أن هذا الجمود في أصول 
هذا التموذع كان شد عا خرالى افروعه»ه وهي 
الأخطر شأنا. 


(4) حسن الترابي» تجديد الفكر الإسلامي (الدمّام : الدار السعودية للنشر والتوزيع؛ 941١)؛»‏ ص 97. 


(6) المصدر نفسهء» ص 4816. 


١ >78 


النموذج الأصولي معرفي؛ إنه نموذج يقوم على 
إنتاج الأحكام والأفكارء وهو يركز في تجديد 
الأصول وجعلها واسعةً جداً على بناء نموذج 
معرفي جديدء» فالأصولي في علم أصول الفقه 
يعادل على وجه الضبط ما نعنيه ب «العلومي» في 
«الإيبيستيمولوجيا". هذا ما يصوغه الترابي تحت 
اسم «الفقه الاجتهادي» الذي يستند إلى مستوى 
آلياته التي تحكم إنتاج أفكاره أو أحكامه الفقهية 
على «الأصول الواسعة». ولا يرى بأساً فى أن 
تون 34 (الأصوك راشع يدا زان تكرن 
متنوعة في منتجاتهاء فجمهور المسلمين هو الحكم 
فى ذلك» وهو يختار منهاء ذلك أن لا «كهنوت» 
في الإسلام''". يجمع الترابي في فهمه للتجديد 
الفقهي الإسلامي بين زوجين مفهومين متلازمين 
هما: الثبات والتطورء الضبط والتجديدء الدين 
الغابت والتدين المتطور. ويرتد مفهوم الثبات إلى 
أصل الدين الذي لا يتغير وهو «الوحي المعصوم» 
بينما التدين المتطور محكوم بطبيعة الوجود الكونٍ 
من كونه حادثات تزول وحول» والتدين المتطور 
هو عبادة الله عبر التفاعل مع هذه التغيرات”"'. 
إن الفقه الجديد فقه وظيفي بالضرورة» لأنه 
يت عن المشاكل المماضزة» العى 1 يواجها 
النموذج الفقهي الكلاسيكي. كما لم يعد قادراً في 
حال استنئاف آلياته قادراً على الجواب عنهاء وإيجاد 
حلول لها. فالمسألة هى مسألة النهضة لا مسألة 
فكرية مجردة. وتعيد بذلك المسألة إلى أولهاء وهي 
تحديث العالم الإسلامي وخروجه من واقع 
الانحطاط والهامشية إلى حالة الحضور والفعل 


والتأثير. 


() المصدر تقسيه. ص ١8-لا4.‏ 
(7) المصدر نفهء ص .185-1١475‏ 


هذه المشاكل والأسئلة بقدر ما سمح التجديد 
الفكري وفق روح «الفقه التجديدي) بتوسيع 
نفوذها وتأثيرها في هذا القطاع الذي يشكل عمود 
الحياة الاجتماعية والفكرية والسياسية في المجتمع 
السوداني» وهو قطاع الفئات الوسطى بمعناها 
الواسع. ولذلك ربط الترابي ربطا مسبقا بين 
التجديد الفقهي وسياسات الإسلام في الواقع 
السوداني. والواقع أن الترابي حاول أن يعيد هيكلة 
الجماعة على أسس جديدة» تتناسب مع تطلعها إلى 
الوصول إلى السلطة وتشكيل مرجعية للدولة. 
وشكل ميثاق «دولة المدينة» في العهد النبوي» 
وعهد الخلفاء الراشدين مرجع تفكير الترابي في ما 
أطلق عليه مصطلح «التوالي» في مجتمع متحد. 
ومصطلح التوالي مشتق لغويأ من كلمة الموالاة» 
لكنه مفهومياً يعني لدى الترابي» في مرحلة وصول 
الحركة الإسلامية إلى الحكم في السودان. حرية 
التنافس الجماعي في السياسة بين جميع أعضاء 
الدولة أو مواطنيهاء سواء أكانوا مسلمين أم غير 
مسلمين» فتقوم الموالاة على حرية الاختلافات 
المذهبية والتجمع حولها أو الموالاة سياسيا في شكل 
تعدد حزبي. ويعتبر الترابي في إعادة تأويله لتجربة 
«دولة المدينة» أن «حرية الاختلاف مذهباً والموالاة 
عليها تعدداً حزبياء من أصول الحكمة والحكم في 
الإسلام»”*). تمقّلت وظيفة نظرية (التوالي السياسي) 
في شرعنة التعددية الثقافية والمذهبية والإثنية 
لاعس عينم السوداني. بحق أية مجموعة من 
الأشخاص في الاجتماع والموالاة لعرض سياسي أو 
ثقافى أو اجتماعى وفقاً للقانون: بعيداً عن 
امتعجال القيوة المأذية زمقت ابل التسونى 
والديمقراطية في قيادة التنظيم. ومحاولة ترحمة موالاة 
الأشخاص أو الجماعات لمذاهبها واجتهاداتها 


(4) حسن الترابي» السياسة والحكم : النظم السلطانية بين الأصول وسنن الواقع (بيروت: دار السافي» ل ص .7١7‏ 


احريل 


ورؤاها الاجتماعية والثقافية والفكرية سياسياً في 
تجمعات حزبية سياسية مضبوطة بثوابت إسلامية 
الدولة المتمئّلة فى دستورها. 


وبالنسبة إلى منهج تفكير الحركة الإسلامية 
في نظرية الموالاة في مرحلة تحولها إلى مرجعية 
للسلطةء فإن نظرية الموالاة تعادل على المستوى 
التاريخى الإسلامى الانتقال من العهد المكى إلى 
العهد المدني؛ أي 0 عهد الدعوة إلى عهد الدولة ؛ 
فالرقيب على الأشخاص هو اللهء لكن حرية 
الموالاة وتعددهاء والتجمع الحزبي حولها محكومة 
بثوابت الدستور. وبذلك تصدر نظرية «الموالاة» 
عن الوحدة والاختلاف. 


لقد بدأ مسار الفكر الإخواني بالتمحور حول 
نزعة دفاعية تجاه الأفكار «الحديثة». ومع تطوره 
في أواخر الثلاثينيات طور مواجهة تحديه الخاص 
الذي يواجهه بطرح مفهوم «الإسلام الجامع»). 
وحين واجه إشكاليات الفقه الدستوري الحديث» 
أي فقه الدولة» عانى توتراً بين استيعابه السلوكى 
لهذا الفقه وشرعنته في العديد من مجالاته من 
تاعنة والكابع الذق مذله القهي التعليدي والمتسسر 
لنظرية «تطبيق الشريعة» من ناحية أخرى. غير أنه 
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كان في الوقت نفسه ينطوي» بحكم توفيقيته 
الأولى المؤسسة له كفكر وسطي» على إمكانية إفراز 
تطور من داخله. 


أما الإفراز الراديكالي فقد هاجر من الجماعة 
طردا مع قوة التمايز بينها وبين الجماعات 
الراديكالية» بينما برزت إمكانيات ثورة فكرية 
فقهية مع مصطفى السباعي والمدرسة الشامية 
عموما كما لدى محمد الميبارك»؛ ولدى معروف 
الدواليبي الذي كان من أقطاب الإخوان قبل أن 
ينخرط في «حزب الشعب السوري» لكنه ظل 
وقلق 'الفللة بافياقة.:وتظورث عدم الإمكانيات 
في المدرسة التي ارتادها الترابي وأثارت مشاكل 
العلاقة بين الفكري والعملي» والفقهي وتولي 
السياسة والحكم. وليست هذه التجربة يسيرة» بل 
تتصل بالتغذية الراجعة إلى تجربة السياسة في حركة 
الأفكار؛ ذلك أن الجماعة ذات جوهر سياسي» 
وهي ذات تركيب وعمل حزبيين؛ وإن كانت 
أشمل من الحزب» فى العديد من الأقطار العربية؛ 
تنا را اعد ار ريات الفكر الإحوان مكل 
في أنه فكر وظيفي» وهذا شأن العلاقة التاريخية 


بين الأفكار والمجتمع. 


73 الدولة الإسلامية: 


حسن البنّا نموذحاً 


1ت 


ما انفكت إقامة الخلافة الإسلامية» كهدف 
أسمى للحركة الإسلامية» مرتكزاً نظرياً 
فى الفكر الإسلامى المعاصر؛ فالخلافة فى 
لظي الابتلافيو ومني نيدن انا 460ب 
)عي رفز الوسةة الاسلامية. يبدا 
الرفة قط كر ين امور لدتو اليا 1لا 
لا تذكر في كتب الفقه فحسبء. بل ثذكر أيضاً 
في كنب العقائد وأضول الديق» وقد انظر فى 
مفهوم السلطة والدولة وضرورة استيعابها 
المتشيرات السناسة والمسعباعة مواد باز 
كالماوردي في الأحكام السلطانية والولايات 
الدينية؛ وابن تيمية في السياسة الشرعية في 
إصلاح الراعي والرعية؛ وأبو يوسف في كتاب 
الخراج » والغزالي في الاقتصاد في الاعتقاد. وابن 
جماعة في تحرير الأحكام. وابن خلدون في 
المقدمة وغيرهم. لهذا يقول حسن البنا إن على 
المسلمين التفكير فى الخلافة ليس فقط منذ إلغائهاء 
بل أيضاً منذ تحويلها عن مسارها الحقيقي. 


يبني حسن البنا نظام الحكم الإسلامي على 


أحمد موصللى 


الآيات التالية0؟ : 


حسن البنًا 


- «وأن احكم بينهم بما أنزل الله ولا تتبع 
أهواءهم واحذرهم أن يفتنوك عن بعض ما أنزل 
الله إليك46”". 


- #أفحكم الجاهلية يبغون» ومن أحسن من 
الله حكماً لقوم يوقنون4” ". 


758-71١7 حسن البناء رسائل الإمام حسن البناء ط 4 (بيروت: المؤسسة الإسلامية» )2 ص‎ )١( 


.44 القرآن الكريم» «سورة المائدةء» الآية‎ )١( 
.6٠0 المصدر نفسهء «سورة المائدة»» الآية‎ )*( 


#فاحكم بينهم بما أنزل الله ولا تتبع 
أهواءهم عما جاءك من الحق 2274 

#لكل جعلنا منكم شرعة ومنهاجاًء ولو 
شاء الله لجعلكم أمة واحدة20#. 


#إنما كان قول المؤمنين إذا دُعوا إلى 
الله ورسوله ليحكم بينهم أن يقولوا سمعنا 
وأطعنا»#”2. 

- ##إنا أنزلنا إليك الكتاب بالحق لتحكم بين 
الناس بما أراك الله ولا تكن للخائنين خصيماً»”". 


ليست هذه الآيات مجرد إشارات إلى ربط 
الدين بالسياسة, ولا إلى ربط القضاء بالفكر 
السياسى فقطء بل هي عند البنا إشارات إلى 
متتروعية الدولة )لأناكيةانقينها اهنا فالترولة 
الإسلامية عنده هي سور الأمةء تقوم بحراسة 
الناس في دينهم ودنياهم» طبقاً لقول النبي (لهِ) : 
«إذا نزلت ببلد وليس فيه سلطان فارحل عنه» فإن 
السلطان ظل الله فى الأرض)0©. فكما أن مهمة 
الإسلام الأول والأخيرة هي التخرير الشامل من 
المادية» سواء تمَثّل ذلك بالحالات السلطوية أو 
الاقتصادية أو النفسية التى تولتها الخلافة فى 
الماضيء فإن هذا التحرير تضطلع به الدولة 
الإسلامية» بما هى قاعدة أساسية من قواعد 
النظام الاجتماعي الإسلامي في العضر 


(5) المصدر نفسه» «سورة المائدة»» الآية 48. 
(4) المصدر نفسه» «سورة المائدة»» الآية 48 . 
() المصدر نفسه» «سورة النور»» الآية .6١‏ 
(0) المصدر نفسهء «سورة النساء»» الآية .١١6‏ 


الحديث”". كما أن الأمور وشؤون المجتمع 
الإسلامي لا تستوي بدون وجود منظمء أي 
لكوع أرقي رد انوي أن أشرية الدولة 
تكمن عند البنا في أنها ركن من أركان الإسلام» 
حيث لا تستقيم أمور العقائد والأصول». بل 
والفقه والفروع» إلا مع وجود الدولة''". 

وهكذاء فإن الدولة الإسلامية محكومة بغاية 
الإسلامء وواجب الدولة القيام بواجب الدعوة» 
وهذه فريضة لا يرفع وجوبها إلا الأداء. وهي 
موزعة على جميع مستويات الأمة» بدءا بالحكومة 
التي تقوم بأهم أنواع الدعوة وهو الإصلاح» أي 
علاج مشاكل الأمة الروحية والأخلاقية» التي هي 
الدافع لأعمالها'"''. وعليه» فليس في الإسلام 
سلطتان تتنازعان المجتمع الإسلامي» بل سلطة 
واحدة تتمثل في الدولة التي تشرف على شؤون 
الدين والدنيا. فالدولة هي القوة الموجهة للمجتمع» 
والقوة المنفذة للأحكامء والقوة الحارسة للأمن 
والنظام» والقوة التي تعدل بين الناس”""2. 

تاب 

تتمثل هذه النظرة إلى الدولة الإسلامية عند 

البنا في سيرة النبي (ككِ) وسِيّر خلفائه الراشدين 


من بعده؛ فهذه الدولة الأولى قامت على قواعد 
النظام الاجتماعي القرآني» فكانت الوحدة بكل 


(8) حسن البناء نظرات في إصلاح النفس والمجتمع (القاهرة : مكتبة الاعتصام . 6469)) ص 194. 
(9) حسن البنا : منبر الجمعة: مجموعة أحاديث الجمعة المنشورة بجريدة الإخوان المسلمون اليومية (الإسكندرية : دار الدعوة» 2)١917/8‏ 
ص 34 ومجموعة رسائل الإمام الشهيد حسن البنا (بيروت: دار القلم» )4 ص ”57 الا ولا 7. 


.5١7 البناء رسائل الإمام حسن البناء ص‎ )0١( 


)١١(‏ حسن البنا: رسائل الشهيد حسن البنا (بيروت: دار القرآن الكريم» 58+4١)ء‏ ص ”5379 206 ومجموعة رسائل الإمام الشهيد 


حسن البنا. ص .1٠١5-5١١١‏ 


(١)المصدران‏ نفسهما على التوالي»ء ص 08. وص ,7"١9-15١8‏ 
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ظواهرها وأبعادها حية: «فالوحدة الاجتماعية 
شاملة بتعميم نظام القرآن ولغة القرآن. والوحدة 
السياسية شاملة في ظل أمير المؤمنين وتحت لواء 
الخلافة في العا ضك ولم يحل دونها أن كانت 
الفكرة الإسلامية فكرة لامركزية في الجيوش» 
وفي بيوت المال» وفي تصرفات الولاة» إذ إن 
الجميع يعملون بعقيدة واحدة وبتوجيه عام 
متحد]”؟'2. وعليه؛ فالإيمان هو عماد الدولة وسر 
قوتهاء والعقيدة هي أيديولوجيتها وسبب نجاحها. 
وترتكز هذه الأمور كلها إلى مفهومي ربوبية الله 
وحاكميته فى الأرض. ومن هذا المنطلق يرى البنا 
أن الإسلام جزء من السياسةء بل من الحق القول 
إن السياسة هي جزء منه ومبحث من مباحثه؛ 
فالإسلام شريعة كاملة متكاملة» ودولته لا تقوم 
إلا بدعوتها إلى رسالته. والقدوة في ذلك السلف 
الصالح من أبناء الأمة الإسلامية الذين كانت 
سياستهم الدعوة إلى الإسلام وتعاليمه وأحكامه. 
وهي دعوة ارتكزت إلى القرآن والسَئَة". 

إن أسس الحكم في الإسلام» في رأي البناء 
تقوم على الآيات التالية : 


#وأن احكم بينهم بما أنزل الله ولا تتبع 
أهواءهم وأحذرهم أن يفتنوك عن بعض مما أنزل 
اليك» فإن تولوا فاعلم أنما يريد الله أن يصيبهم 


ببعض ذنوبهم وإن كثيرا من الناس لفاسقون. 
أفحكم الجاهلية يبغون ومن أحسن من الله حكماً 
لقوم يوقنون6”"". 
ك4 
#إإنا أنزلنا اليك الكتاب بالحق لتحكم بين 
الناس بما أراك الله ولا تكن للخائنين خصيماً2"”4. 


المنظرون الإسلاميون 
أسس مفهوم الحاكمية؛ فمن خلالها اعتبروا أن 
الحكم بغير ما أنزل الله كفر وشركء ولم يرجعوا 
بتفسيراتهم إلى الظروف الخاصة بنزول هذه 
الآيات» وإمكانية عدم انطباقها على المجتمع 
المعاصر لأسباب مختلفة. إلا أن البنا لم يدفع بمفهوم 
الحاكمية إلى حدوده القصوى كما فعل أبو الأعللى 
المودودي وسيد قطبء بل اعتبر أن التسوية المؤقتة 
أسلوب عمل يمكن الإسلاميين من التغلغل دا 
الدولة» وبالتالي السيطرة عليها. فهو آمن بمفهوم 
الحاكمية؛ لكن أسلوب التوصل إليه اختلف عن 
أسلوب المودودي أو أسلوب سيد قطب. لكن 
الجميع» البنا والمودودي وقطب, يتفق على أن 
السلطة الحقيقية والفعلية هي للهء أي أن الحكم 
للهء أما ممارسة السلطة فهي عند الجميع منوطة 
بالحاكم الذي يطبق شرع الله. 
--- 

ويرى البنا أن التشريع الإسلامي شامل 
ومرن وكلي. ولا يجوز فصل الناحية التطبيقية 
العملية عن الناحية الكلية؛ فالشؤون المدنية 
والجنائية والدولية والتجارية يجب أن ُستمد كلها 


وهذه الآيات جعلها 
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أساساً من الشريعة. ولا يجوز أن يكون الإسلام 
دين الدولة بينما نُستمد القوانين والشرائع 
والدساتير من مصادر أوروبية على اختلاف 
أنواعها. فهذه القوانين والدساتير تتعارض في 
مبادئها الكلية والجزئية مع التعاليم الإسلامية 
المحددةء ذلك بأن التشريع الإسلامي جاء عاما 
وختالةاء ووضع في حساباته ظروف الأفراد 
والأمم التي تختلف باختلاف الظروف 
والمعطيات"”“'“. هكذا فهم السلف التشريع 
الإسلامي». في رأي البناء فقد كان جزءا من 
نفوسهم وعقولهم وأرواحهمء وظاهراً في جميع 
أعمالهم. وكانت قرارات السلطة التشريعة تقوم 
على تنفيذ ما آمن به المسلمون. لهذاء فاضت كتب 
الفقه الإسلامي بأحكام الإمارة والقضاء والشهادة 
والبيوع والمعاملات والحدود والتعزيرات» 
كانعكاس للأحكام العملية للإسلام في ذلك 
الاقف * "وبري الها أن سول الذين عكبرون 
تطبيق الشريعة الإسلامية عودة إلى الوراء لم يعقلوا 
أسس التشريع في الإسلام» بل خلطوا بين 
الشريعة والفقه. فالإسلام ليس مجرد أحكام» بل 
هو «دين ومجتمع ومسجد ودولةء ودنيا واخرة») 
كما إنه تعرض لشؤون الحياة الدنيوية العملية 
بأكثر تا تعرض للأعمال التعبدية» وإن كان قد 
أقام الشطرين معاً على دعامة من سلامة القلب» 
وحياة الوجدان» ومراقبة اللهء» وطهر النفس. 
فالدين على هذا جزء من نظام الإسلام» والإسلام 
ينظمه كما ينظم الدنيا تماماً. ونحن كمسلمين 
مطالبون بأن يقوم ديئنا ودنيانا على أساس القواعد 
الإسلامية (ومن أحسن من الله حكماً لقوم 


.450- 5٠١ المصدر نفسه. ص‎ )١9( 
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يوقنون). لهذاء أوجب البنا على رجال الشريعة 
ورجال القانون في مصر العمل سوياً على تطوير 
تشريعات إسلامية وقوانين تراعي أحكام الإسلام 
وشؤون الحياة العصرية وتوحيد المحاكم''". 

أما ما لم يتمكن البنا من تقبله فهو أن يُحكم 
الشعب بقانون مناقض لتعاليم الإسلام وأحكامه. 
وهذا العمل يضع الفرد المسلم في صذام مع 
الدولة» لأنه إن طالب بتعديله حتى يكون موافقاً 
معتقداته» فالدولة لا توافق عليه بحجة عدم رضا 
الغرب على ذلك وخوفه من الإسلام'"". لهذاء 
يرى البنا أن القانون الذي يجب أن تتحاكم إليه 
الأمة الإسلامية والسلطة الحاكمة يجب أن يُستمد 
من أحكام الشريعة المأخوذة من القرآن الكريم 
والمتفقة مع أصول الفقه الإسلامي”"". من هذا 
المنطلق» يتقبل البنا مبدأ الحكم الدستوري الذي» 
فى رأيه.ء يتلخص فى المحافظة على الحرية 
الدكفية وغل" الشورى و]تةكداذ السدلطة من 
الأمة» وعلى مسؤولية الحكام أمام الشعب 
ومحاسبتهم على ما يعملون» وبيّن حدود كل سلطة 
دن لم17 لكن لا بد من ربط الحكم 
الدستوري بأمرين: أولاء طريقة صوغ هذه المبادئ 
العامة» وثانياًء طريقة التطبيق. أما الحكم 
الدستوري بحد ذاته» فهو أقرب الأنظمة إلى 
الإسلام» لأنهء في رأي البناء يقوم على 
الشورى» والشورى هي علاج إشكالية السلطة» 
ففي الشورى مبدأ تقرير سلطة الأمة وتأكيد حقها 
في الإشراف على تصرفات السلطة الحاكمة. وعند 
انحراف الحكم. وجب على المسلم أن يقوّمه ويردّه 
إلى الحق» ويلزمه حدود القانون» ويعيده إلى 
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نصاب العدالة””"“. فالحاكمية في الإسلام منوطة 
أولاً بتنفيذ تعاليم القرآن أو بالدستور الإسلامي» 
وثانيا بالشورى. والدستور يحدد نوعية النظام» 
والأمة تقرر نوعية السلطة الحاكمة. وماالأمر 
بالمعروف والنهى عن المنكر عند حسن البنا إلا 
توكيد خاص لحق الأمة في مراقبة حكامها 
والإشراف على تنفيذ أحكام الله. فالحاكم مسؤول 
أمام الله وأمام الأمة» وديمومة سلطته تتوقف على 
ممارسة الشرعية في حدود الشريعة ومصالح الأمة. 
إن الإسلام كما يراه البنا أنشأ عقداً اجتماعياً. بل 
أفضل وأعدل عقد اجتماعي» بين الأمة والحاكم 
القائم على رعاية المصالح العامة. كما إن هذا المبدأ 
يجعل الأمة متبعة للمنهج الإلهيء لا المنهج 


الانساق, 


لهذاء يعتير البنا أن تعدد الأحزاب بالمعنى 
العقائدي غير جائزء والمسموح به تعدد الأحزاب 
لأسباب داخلية» وليس لأسباب تتعلق بأهداف 
الأمة ودينها ووجودها. ويجب أن تمثّل الأمة 
مباشرة في السلطة. لاعن طريق الأحزاب» 
فالإسلام لا يرفض التنظيم من أجل اختيار تمل 
الأمة أو «أهل الحل والعقد». لكن من غير الجائز 
حصر هؤلاء. كما كان الحال فى البرلمان المصري»ء 
بممثلي الأحزاب. لهذا طالب البنا بضرورة تعديل 
فاقزن الانكفاباك وإصلاحة قن فصر 0 ردن 
صفات خاصة للمرشحين للبرمان» ووضع حدود 
للدعاية الانتخابية» وإصلاح جداول الانتخابات» 
ووضع عقوبات قاسية للتزويرء والعدول عن 
الانتخابات بالقائمة إلى الانتخابات الفردية7""©. 


فالحزبية السياسية لا تجوز في مصر لأن بناء الأمة 
القوية يستلزم تضافر جميع الجهود والاستقرار 
الكامل والتفرغ لنواحي الإصلاح. فالأمة الآن 
ليست بحاجة إلى خلافات» بل إلى قيادة صالحة 
وتوجيه قويم» لكن الحزبية تضعف الأمة» وتسهل 
تدخل الأجنبى فى شؤون الأمة. لذا فتحقيق 
الوتحدة دلي وريه مللنة ف خنه ارب ان 
الأمة خسرت الكرامة والاستنقلال والأخلاق 
والمصلحة”*"". وهكذاء ولأن الإسلام دين الوحدة 
في كل شيء.ء فإن الإسلامء في رأي البناء 
يرفض الحزبية التي شعارها الخلاف والانقسام في 
الرأي والوجهة العامة. إلا أن الإسلام يبيح حرية 
الآراء وبحث الشؤون والاختلاف في ما يعرض 
تحرياً للحق. لكن عند وضوح الحق» يجب على 


الجميع النزول عندهء سواء كان ذلك رأي الأغلبية 
١ 99‏ 
أم اده 


أما معارضة السلطة» فهو جائرٌ عند البناء 
وذلك عند إخلال الحاكم بأحكام الإسلام» أو 
عدم تطبيقه لبعضها. لكن الإخوان المسلمين» 
حسب البناء لا يفكرون في الثورة ولا يعتمدون 
عليها ولا يؤمنون بنفعها؛ إذ إنهم يؤمنون بأن 
المبادئ القرآنية قادرة على محاربة أية عقيدة». فهي 
اتصلت بغيرها من الأممء ونقلت كثيراً من 
الحضارات» ولكنها تغلبت عليهاء فعرّبتها 
وصبغتها بصبغتهاء فأخذت النافع من هذه 
الحضارات جميعاًء من غير أن يؤثر ذلك فى 
حدما السام أر اباي ْ 
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إن مفهوم السلطة والدولة عند حسن البنا 
يرتبط بفهمه لمفهوم التوحيد المفضي إلى مفهوم 
حاكمية الله. وعلى الرغم من أن البنا لم يدفع بهذه 
المفاهيم إلى حدها الأقصىء كما فعل أبو الأعلى 
المودودي وسيد قطبء فإن نواة هذه المفاهيم 
وإمكانية تطويرها النظري موجودة؛ «فلا حكم إلا 
لله» اشتملت عند البنا على الحكم السياسي» 
بالإضافة إلى القضاءء وهو ما نعنيه اليوم عند 
التحدث عن مفهوم الحاكمية». فهو كالمودودي 
وقطبء انتزع هذه الآيات من سياقها القرآني» 
وبالتالي من سياقها التاريخي والاجتماعي» وحولها 
إلى معان مطلقة تطبّق على جميع المجتمعات 
والأجيال. فالحكم بماأنزل الله هو مطلب 
الإسلاميين جميعهم» متشددين وغير متشددين» 
والبنا هدف. كما هدف المودودي وقطب. إلى إقامة 
الدولة الإسلامية. وبالرغم من أنه تعاطى مع الواقع 
المصري بصورة منفتحة» فدخل اللعبة السياسية 
ورشح نفسه وبعض الإخوان لمقاعد نيابية وطالب 
باستفتاء الأمة» فإن هذه الأعمال كانت كلها تمهيدا 
لقيام الدولة الإسلامية وحسب رؤية البنا لها. 


أما مبدأ الشورى» فقد مُصِلَ أيضاً عن سياقه 
التارخى والاجتماعى» وجُعل بدوره مبدأ مطلقاً 
من أجل الوقوف فى وجه مبدأ الديمقراطية. 
فالشورى هي وسيلة الإسلاميين لتولي السلطة التي 
يجب أن تنشأ عن اختيار الأمة. وقد اعتبر البنا أن 
مفهوم المحكم الدستوري ومفهوم الشورى 
متطابقان» ولم يحدد الفروق بينهما. وفي الحقيقة أن 
الحكم الدستوري مبدأ نشأ في الغرب في مواجهة 


(71) القرآن الكريمء «سورة آل عمرانء» الآية 169. 
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الاستبداد المطلق للملوكء بينما نشأ مفهوم 
الشورى في مواجهة الحكم المطلق للخلفاء. 
ولهذاء لا تجوز المقاربة»ء كما فعل البنا وغيره» 
بين الممهومين». فالحكم الدستوري ملزم. بينما 
الشورى استشارية غير ملزمة. كل هذا لا يعنى أنه 
لا يمكن تطوير مفهوم الشورى وجعله إلزامياً 
ومبدأ أساسياً في الحكم وممارسة السلطة» لكنه 
والعارسة السنياسية غير كاف لإعاة التبلطة 
العادلة؛ لا بد من أن تكون هناك معايير أخرى إلى 
جانب الشورى. 


في الحقيقة» يطرح البنا القرآن الكريم 
كمصدر للدستور والمبدأ الثابت الذي يجب أن 
ترتكز عليه فلسفة السياسة وفلسفة الحكم. ويعود 
هذا الطرح إلى رؤية البنا للنص على أنه ذو دلالة 
واحدة» لا متعدد الدلالة» لكن غاب عن باله أن 
نصاً كقوله تعالى: لإوشاورهم في الأمر''" 
يحتمل أكثر من دلالة. هل هذه الشورى إلزامية أم 
اختيارية ؟وهل يجب الأخذ بهذه المشورة #فإذا 
عزمت فتوكل على الله»”""'؟ فمن الواضح أن 
القرآن يطرح مفهوم الشورىء. لكن دلالته غير 
ثابتة وقطعية» فهي ترتبط بالمكان والزمان اللذين 
تمارس فيهما. ويرتبط مفهوم ممارسة السلطة عند 
البنا بمفهوم شرعية السلطة. فالسلطة شرعية إذا 
قام المسلمون باختيارهاء لكن استمرارية هذه 
الشرعية تتوقف على تطبيق الشريعة الإسلامية. غير 
أن الأمور التي يطرحها البنا كمبادئ أساسية 
للحكم.ء انتخابات» وحكم دستوريء ومراقية 
شعبية» هي في الحقيقة غائبة عن الشريعة وليست 
من مباحثها. 


٠‏ فكرة التشريع على قواعد الإسلام: 
عبد القادر عودة نموذحاً 


أت 


تحرج عبد المَادر عودة في كلية الحقرق في 
القاهرة سنة .1947٠‏ ثم التحق بوظائف في 
النيابة العامة» ثم القضاء. قُدَّمت إليه في عهد 
عبد الهادي ‏ وهو قاض - أكثر من قضية من 


عبد القادر عودة 


القضايا المترتبة على الأمر العسكري بحل جماعة 
«الإخوان المسلمين». فكان يقضي فيها بالبراءة؟ 
استناداً إلى أن أمر الحل غير شرعي. تفرغ في سنة 
١‏ للعمل مع «الإخوان المسلمين» ولمساندة 
المرشد في أعباء الدعوة» فاستقال من منصبه 


١/ 


أحمد موصللٍ 


الكبير في القضاءء وانقطع إلى العمل في 
الدعوة» كما افتتح مكتباً للمحاماة. وفي عهد 
الرئيمس اللواء محمد نجيب» عُين عضواً في لحنة 
وضع الدستور المصري» وكان له فيها مواقف 
الدستور على أسس واضحة من أصول الإسلام» 
وتعاليم القرآن. ولقد انتدبته الحكومة الليبية سنة 
١487‏ لرقع الدسترى للقن سنب .رابع مشرقتة 
بالشريعة والقانون الدستوري. وصاحت حسن 
البناء الذي كثيراً ما كان يذكره (أي يذكر عودة) 
بالفخر والاعتزاز. وظل عودة يشغل منصبه في 
القضاء» فلما تول حسن الهضيبي منصب المرشد 
العام ل «الإخوان المسلمين». كان هو أقرب 
الإخوان إليه. 


وأصبح عودة مفكراً من مفكري الحركة 
الإسلامية المعاصرة»؛ وداعية من دعاة الإسلام في 
العصر الحديث» ومسؤولاً كبيراً في «الإخوان 
المسلمين». وكان له دوره الفاعل والمؤثر في مجرى 
الأحداث فى مصرء بعد استشهاد حسن البنا فى 
١‏ شباط/ فبراير 41444؛ حيث عمل مع حسن 
الهضيبي» المرشد الثاني «للإخوان المسلمين». من 
أجل إصلاح العلاقة مع الضباط الأحرار. 


وهاض ته 


ومن المعروف عن عودة صلته الوثيقة به 


وقربه من حسن البنا وحسن الهضيبي؟؛ ففي 
بداية الشورة. كان عودة مع مجموعة من 
«الإخوان المسلمين» يحسن الظن بنوايا الرئيس 
جمال عبد الناصر والنظر بإيجابية إليه باعتباره من 
ضباط «الإخوان المسلمين» الذين لا بد من 
دعمهم. لكن عودة انتقد اتفاقية عبد الناصر مع 
الأتكلر من وححية نظر قائونة- 4 “فتجاءيت اللاراسة 
دراسة قانونية تبرز للعيان ما تجره الاتفاقية على 
البلاد من استبقاء الاحتلال البريطانٍ في مصر 
مقئعاً مع إعطائه “قيفة الاعتراف الشبرعيةء “قف 
عن ما يجره على مصر والبلاد العربية من ويلات 
الحروب دفاعاً عن مصالح الإنكليز. وفي أوج 
الخلاف بين «الإخوان المسلمين» وحمال 
عبد الناصرء بدأ عودة يتعرض للمحن؛ فقد 
انتقد محكمة الشعب التى نظمها حمال عبد الناصر 
دن لكشي عزن ها «الذكينا إن ريصها 
جمال سام طلب من بعض المتهمين أن يقرأوا له 
أيات القران بالمقلوب. 

كمااتجم بالمشاركة في حادث إطلاق 
الرصاص على عبد الناصر سنة 214604, وحكم 


الأول/ ديسمبر .١1885‏ 


كك 


اشتهر عبد القادر عودة كمفكر إسلامي من 
الطراز الأول في قضايا القضاء والتشريع 
الدستوري والشريعة» فصدرت له - بالإضافة إلى 
كتابه القيم التشريع الجنائي في الإسلام - كتب 
أخرى» منها: الإسلام وأوضاعنا القانونية. 
والإسلام وأوضاعنا السياسية. والإسلام بين جهل 
أبنائه وعجز علمائه. والمال والحكم في الإسلام» 
وغيرها من الكتب والبحوث والدراسات 
والمقالات» التى طبعت تكراراً وتّرحمت إلى عدة 
لساك حر إن لمان نتم لكر شاك 
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الإسلامية في الوطن العربي والعالم الإسلامي 
قدموا أطروحتهم للماجستير والدكتوراه عن 
مؤلفات عبد القادر عودة باعتباره العالم الرائد 
المميز فى هذا الميدان. والأطروحة الأساسية عند 
عودة» كين جاء في كتابه التشريع الجنائي في 
الإسلام مقارناً بالقانون الوضعي مقارنته بين 
القانون في عصرنا الحاضر والشريعة؛ ويخلص إلى 
أنها مقارنة بين قانون متغير متطور» يسير بشكل 
ثابت نحو الكمال» والشريعة التي نزلت منذ 
ثلائة عشر قرناً وم تتغير ولم تتبدل فيما مضى» 
كما أنها لن تتغير أو تتبدل في المستقبل» وهي 
شريعة لا تتقبل التغيير والتبديل لأنها من عند 
الله» وكلمات الله لا تُستبدل» فالله أتقن كل 
شيء خلقه. ومن ثم ليس ما يخلقه في حاجة إلى 
إتقان. 


ولذلك» شعر عودة بواجبه نحو الشريعة 
ونحو تثقيف رجال القانون فيهاء ونحو كل من 
درسوا دراسة مدنية» فعرض أحكام الشريعة في 
المسائل الجنائية» مستخلصاً (إن القانون من صنع 
البشرء أمّا الشريعة فمن عند اللهء وكل من 
الشريعة والقانون» يتمثّل فيه بجلاء صفات 
صانعه» فالقانون من صنع البشرء ويتمثل فيه 
نقص البشر وعجزهم وضعفهم وقلة حيلتهم. 
ومن ثم كان القانون عرضةً للتغيير والتبديل» أو 
ما نسميه «التطور»؛ كلما تطورت الجماعة إلى 
درجة لم تكن متوقعة» أو وُجدت حالات لم تكن 
منتظرةًء فالقانون ناقص دائماًء ولا يمكن أن 
يبلغ حد الكمال ما دام صانعه لا يمكن أن 
يُوصف بالكمال» ولا يستطيع أن يحيط بما 
سيكونء وإن استطاع الإلمام بما كان. أما 
الشريعة» فصانعها هو اللهء وتتمثّل فيها قدرة 
الخالق. وكماله وعظمته وإحاطته بما كان وبما 
هو كائن؛ ومن ثم صاغها العليم الخبيرء بحيث 
تحيط بكل شيء وأمر - جل شأنه ‏ ألا تغيير 


ولا تبديل حيث قال: #لآ تَبْدِيلَ لِكَلِمَاتِ 
اللو4”'؟ لأا ليست فى حاجةة إلى الشغيير 
والتبديل مهما تغيرت الأوطان والأزمان. وتطور 
الإنسان». وما قاله بكل شفافية وصراحة أصبح 
لاحقاً أحد ثوابت الحركات الإسلامية المعاصرة» 
وتحول إلى حاكمية الله عبر إنفاذ الشريعة. 


ولذلك. فهوء. كما هو حال الإسلاميين» 
يستخلص» من هذه المقارنة» أن القديم الثابت 
خير من الحديث المتغيرء وأن الشريعة ‏ على 
قِدمها ‏ أجل من أن تقارن بالقوانين الوضعية 
الحديثة» وأن القوانين الوضعية بالرغم تما انطوت 
عليه من الآراء وما استّحدث لها من المبادئ 
والنظريات ما تزال في مستوى أدنى من مستوى 


الشاويعة.: 


اشتهر عودة بعد وفاته كعالم وفقيه ورجل 
قانون حصل على قدر كبير من المعرفة بالقوانين 
الجنائية في مصرء التي درسها طالباًء ومارس 
ميني ناي رعاين. وهو أحد أعلام الفقه 
الاشثلام 'المداصيرية .وقددقمه نع للشريعة 
الإسلامية إل دراسة عنلوء الفاقته الإنتلامي» 
وأكسبته خبرته الواسعة فى سلك القضاء فى 
الشاكم الضرية اقناعة وإنمانا بقترورة إعباء علوم 
الشريعة والمبادرة إلى تطبيقها. وقد بدأ في كتابة 
مجموعة من الكتب الموسوعية التي لا تستغني عنها 
أية مكتبة قانونية مثل الإسلام وأوضاعنا القانونية: 
والإسلام وأوضاعنا السياسية؛ والإسلام بين جهل 
أبنائه وعجز علمائه؛ والمال والحكم في الإسلام» 
ونادراً ما تخلو رسالة جامعية أو كتاب مؤلف فى 
الفقه الجنائي من الاستشهاد بآرائه أو 0 
وخصوصا كتابه القيم التشريع الجنائي في الإسلام 
الذي اكتسب شهرة واسعة. واعتّبر الكتاب الأول 
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في التاريخ الفقهي الذي يتناول أحكام الفقه 
الجنائي الإسلامي بترتيبها الذي تعرفه كتب القانون 
الحديثة. وقد اكتسب الكتاب أهمية خاصة لأن 
الجزء الأول منه صدر قبيل وفاة مؤلفه» وصدر 
الجزء الثاني بعدها بقليل. وبعد مضي علة 
سنوات» كان الكتاب ملهماً رئيسياً للمشرعين 
والباحئين والإسلاميين في عدد من البلدان العربية 
والاسلامية؛ ثم تُرجم إلى الفارسية والآردية 
والإنكليزية. وأصبحت قراءة كتبه جزءأ مهمأ من 
التثقيف الإسلامي الحركي. 


ات 


في هذا الكتاب يقوم عودة بعرض أحكام 
الشريعة في المسائل الجنائية» في لغة مفهومة» 
وبطريقة مألوفة» غاولاً تصحيح معلومات رجال 
القانون عن الشريعة. لذلك» لم يكتف عودة 
بدراسة الفقه الجنائى» بل إنه من أول دعاة فكرة 
إعادة إحياء الشريعة الإسلامية وتصحيح ما يدعيه 
الجهلة على الشريعة من دعاوى غير صحيحة» 
فكان أول كتاب له الإسلام بين جهل أبنائه وعجز 
علمائه الذي جمع فيه من أحكام الشريعة ما لا غنى 
عنه لمسلم مثقفء راجياً أن تصحح هذه الرسالة 
بعض المفاهيم المزروعة في أذهان المتعلمين علما 
مدنياًء وأن يكون فيها ما يحفز علماء الإسلام على 
أن يغيروا طريقهم» وينهجوا نهجأً جديداً في 
خدمة الإسلام الحنيف في واقعنا الأليم. 


ويستكمل عودة جهوده لإحياء الشريعة في 
كتابه الإسلام وأوضاعنا السياسية في محاولة منه 
لعرض نظرية الإسلام في الحكم بأسلوب 
عصريء موضحاً أن أسلوب الحكم في الإسلام 
هو خير ما عرفه العالم» وأن كل نظريات الشورى 
الوضعية ليست شيئا يذكر بجانب نظرية الإسلام. 


وفي كتابه المال والحكم في الإسلام يرى أن الحكم 
في الإسلام يقوم على أساس القرآن «المصدر 
الأساسي للتشريع»» ومبدأ الشورى». واحترام 
إرادة الأمة. ومن هناء فهو يرى أن الخليفة ينوب 
عن الجماعة ولا ينوب عن الله. وهي نفس 
الأفكار التي أكدها في كتابه الإسلام وأوضاعنا 
القانونية؛ حيث يقول: «سلطة المراقبة والتقويم 
سلطة مقررة للأمة» إذ يجب عليها مراقبة الحكام 
وتقويمهم بما أوجب عليها من الأمر بالمعروف 
والنهي عن المنكر؛ لأنبا مصدر سلطان الحكام 
باعتبارهم نواباً عنها فهم مسؤولون أمامها». 

وفى محاولة لإحياء تراث عبد القادر عودة» 
قام د. توفيق الشاوي» أسباذ القانون الجنائي؛ 


١ 


بإعادة إصدار كتاب التشريع الجنائي الإسلامي في 
ثوب جديد؛ ليقدم منه موسوعة شاملة ببدف إبراز 
ما تضمنه بحثه من معالم التجديد» وإضافة آراء 
أخرى ودراسات جديدة ليتحول إلى موسوعة 
عصرية في الفقه الجنائى. وقد اختار الشاوي أكمل 
الطبعات الإيرانية التي علق صاحبها الإمام 
إسماعيل الصدر على الكتاب بذكر أحكام المذهب 
الجعفري ليكتمل البحث الفقهي في موضوعات 
الكتاب كلها بين الفقه الستي والفقه الجعفري». 
فأعدد. الشاوئ موسوععه المكولة من: 4 
الأصل. وهو كتاب عبد القادر عودة؛ ؟) تعليقات 
السيد إسماعيل الصدر؛ ”) تعليقات د. الشاوي 
على الأصل وعلى التعليق الشيعي معاً. 


6 موضوعة «الشريعة الإسلامية مصدر التشريع» 


ات 

منذ قامت الدولة الوطنية في بلادناء تم 
التخلي من ناحية عملية عن فكرة «الخلافة»» 
وامكبدلتي دحا الدولة الأساونية ار اكوم 
الإسلامية ذات الطابع التمثيلي الديمقراطي 
الشوري. وقد مثّل هذا التحول عدد من المفكرين 
القانونيين والسياسيين والعلماءء أبرزهم 
عبد الحميد بن باديس في الجزائرء وعبد الرزاق 
السنهوري وحسن البنا وعيد القادر عودة في 
مصرء وعبد الرحمن البزاز في العراق. وعلال 
الفاسي في المغرب. وقد نتج من ذلك أن تحول 
شعار تطبيق الشريعة الإسلامية, أو اعتبار 
الشريعة مصدراً أساسياً أو أحد مصادر التشريع 
الأساسية فى الدولةء من أكثر المسائل إثارة 
للنقاش والخلاف والجدل فى العديد من البلذان 
الأسيلاسية »جل كان وراء نشيزة دول مكل دولة 
باكستان بحد ذاتهاء حيث أراد قسم من الهنود 
المسلمين أن يعيشوا في دولة خاصة بهم تحكمها 
أحكام الشريعة الإسلامية. 

كان موقف حسن البنا ينطلق من رؤيته 
للإسلام ك «نظام شامل يتناول مظاهر الحياة جميعاً» 
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عبد الغني عماد 


فهو دولة ووطن أو حكومة وأمة». وهو خلق وقوة 
أو صحة وعدالة؛ وهوثقافة وقانون أو علم 
وقضاءء وهو مادة وثروة أو كسب وغنى» وهو 
جهاد ودعوة أو جيش وفكرةء. كما هو عقيدة 
صادقة وعبادة»”'". هذه النظرة الشاملة لم تدفعه مع 
ذلك إلى استخدام مصطلح نظام «الخلافة» على 
الرغم من استخدامه مصطلح الإمام من أجل 
الإشارة إلى المسؤول الأول في نظام الحكم. والأمر 
الذي يبدو واضحاً هو أن حسن البنا لم يقم بعملية 
ربط عضوية بين مصطلح الخلافة والإسلام» بل 
اعتبر أن الإسلام دين ينشد إقامة حكومة إسلامية 
وفى فواعد ثلاث: 


الأولى مسؤولية الحاكم. بحيث تكون 
الحكومة مسؤولة أمام الله من ناحية وأمام البشر 
أو الرعية من ناحية ثانية؛ إذ ليس الحاكم إلا 
عاملاً مأجوراً للأمة بناء على أفضل وأعدل «عمّد 
اجتماعي» تلتزم الحكومة فيه بالسهر على المصالح 
العامة للأمة في مقابل أجر تتقاضاه لقاء خدماتها. 


الثانية وحدة الأمة فى إطار من الأخوّة» 
وحدة روحية ووحدة اجتماعية. 


الثالثة احترام إرادة الأمة؛ إذ من حىّ الأمة 
أن تراقب عن كثب حاكمها فتشير عليه بالطريق 
الذي ينبغي أن يسير فيهء والحاكم من جانبه ملتزم 
باحترام إرادتها وباتباع رأيها”". 

كان حسن البنا يرى أن تطبيق هذه القواعد 
يخلق التوازن في المجتمع». ولم يكن يرى في قواعد 
النظام النيابي ما يتنافى مع القواعد التي وضعها 
الإسلام لنظام الحكم””. لكنه مع ذلك ينبغي ألا 
يكون ثمة أي تعارض بين ما ينص عليه الدستور 
من القول (إن دين الدولة الإسلام» وما تنطوي 
عليه أحكام القضهء المعمول بهاء ذلك أن 
المؤسسات القضائية القائمة تخالف فى كثير من 
أحكامها مقررات الشريعة الإسلامية تق فد 
واقع ينبغي إصلاحه””؟". وخلاصة أفكار حسن البنا 
أنه يقترب من التصور الديمقراطى المعمول به فى 
الكرت» فهو يفيل القطاء العمسل: الاتهان» 
شريطة أن يكون المنتخبون الذين سيناط بهم الحل 
والعقد أكفياء وأحراراً من أي ضغط أو سيطرة 
تمليها قوة خارجيةء ولا ينبثق انتخاهم عن 
الدعاوى الانتخابية الخنادعة» إذ ينبغى أن يكون 
لهل مساوق معاون واضوايظا. شويقة لريية تيعافت 
المخل مها. أما رئيس الدولة عنده» فلا يشبه قطعاأ 
الخليفة الذي يتصوره «الثيوقراطيون). إذ هو 
مسؤول أمام الأمة وتمثيلهاء وسلطاته يمكن أن 
توكل إلى وزراء. 


7 


الدولة إذن هى حامية الشريعة والساهرة على 
تنفيذها ونشرهاء ومن أجل هذا كانت العلاقات 
بين الشريعة والقانون الوضعي موازية للعلاقة بين 


الدين والدولة. ومن أجل هذا حرص المفكرون 
المسلمون المحدثون دوماً على أن يُفهم من مادة 
«دين الدولة والإسلام» أن تكون قوانين الدولة 
مستندة إلى أحكام الشريعة الإسلامية لا إلى أحكام 
القانون الوضعي الغربيء أو على الأقل أن يتم 
التركيب بين أحكام الشريعة الإسلامية وأحكام 
القانون الوضعى التي لا تتعارض مع مبادئ هذه 
الشريعة أو مع فروعهاء بحيث يقوم بينهما تكامل 
حرص على تأكيده عدد من القانونيين المسلمين» 
بل إن بعضهم حرص على بيان مميزات خاصة 
للشريعة الإسلامية تتفوق بها على القانون الوضعي 
نفسهء كما ذهب إلى ذلك علي أبو الفتوح والشيخ 
عبد العزيز جاويش وكذلك د. عبد الرزاق 
السنهوري» وهو أحد أعلام الفقه الدستوري الذي 
نادى بعد توقيع معاهدة 5 مع بريطانيا 
بوجوب الرجوع إلى الشريعة الإسلامية عند 
مراجعة التشريع المصري» وبعدم إقصائها من 
مصادرهء وأكّد أن عدداً من مبادئ الشريعة يعد 
متقدماً على الشرائع الغربية منهاء وكان لا يشكك 
في أن الإسلام دين ودولة» وأن لا بد للدولة من 
فقه. هو الفمّه الإسلامى الذي هو فقه محض لا يقل 
عراقة عن عراقة القانون الروماني» كما لا يقل عنه 
للتطورء بحيث يصلح لأن يكون قانوناً عالياً. 
وفى رأيه أن دراسة هذا الفقه وفتح باب الاجتهاد 
في الإسلام من شأنهما أن ينبتا قانوناً جديداً لا يقل 
في الخبرة وفي مسايرة العصر عن القوانين اللاتينية 


(1) حسن اليناء» «مشكلاتنا الداخلية في ضوء النظام الإسلامي»» في: مجموعة رسائل» ص 5609 
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وهي مصادر تنطوي في كثير من الحالات على 
مبادئ عامة ترسم للفقه اتجاهاته» ولكنها ليست 
هي الفقه ذاته؛ إذ إن الفقه الإسلامي هو من عمل 
الفقهاء. صنعوه كما صنع فقهاء الرومان وقضاته 
القانون الروماني» وقد صنعوه فقهاً صحيحاًء 
والصياغة الفقهية وأساليب التفكير القانوني فيه 
واضحة ظاهرة. أما القانون الحديث الذي ينبغى أن 
يشتى من الفقه الإسلامي بحيث يساير المدنية 
الحديثة وروح العصرء فيجب أن يكون في منطقه 
وفي صياغته وفي أسلوبه فقها إسلامياً خالصا 
لا محرد محاكاة للقوانين الغربية0©. 
أت 


يرى المفكر الإسلامي العراقي عبد الرحمن 
البزاز أن للتشريع الإسلامي خصائص يتميز بها 
من سواه من القوانين الحديثة» ومنها فكرة المزج 
بين الدين والقانون» وامتزاج مفهوم القانون 
بالأخلاق» وامتزاجها بالتالي بأحكام العدالة 
فضلا عن الطابع الجماعي» حيث خير الجماعة 
مقدم على صالح الفردء وأيضاً فكرة الحق 
والواجب» حيث وضعت الشريعة نظرية إساءة 
استعمال الحق وما يترتب عليها من حقوق 
قانونية» وصولاً إلى فكرة الحرية التي يعتبرها 
أمناشس الشريفة: الى :تقرو أن الآض فى الاشياأء 
الأناحة +" كما توكد أن الله عنمل هل امؤمدين 
١افي‏ الدين من حرج" وأن «التيسير» لا «التعسير» 
هو ادا" ذلك كلة بعد غو'ايفة الكتديد 
كما رأى من أمر استحالة هذه «الشريعة الفذة 
البارعة» إلى العقم والجمود اللذين جاءت هي 
نفسها للقضاء عليهما. أما طريق النجاة الواقعى 
للمسلمين عامة والعرب خاصة:» فلا سبيل إليه 
إلا بدولة عصرية قوية لأن الله «يزع بالسلطان 


ما لاا يزع بالقرآن». ويؤكد أن هذه الدولة 
العصرية القوية لا تعنيى وحدة سياسية إسلامية 
أو إرجاع نظام الخلافة» فهذه الوحدة أمر بعيد 
المنال» والخلافة بالرغم من عراقتها كنظام 
إسلامي ليست من أسس الدين التي لا يمكن 
تغييرها واستبدالها بنظام آخر تجتمع عليه الأمة 
ويكون فيه صلاحها. 


أت 


أما عبد القادر عودة» فقد شرع منذ 
الأربعينيات في دراسة الشريعة الإسلامية من 
أجل مقارنتها بالقانون الوضعي» واختار لتحقيق 
هذه المقارنة مجحالا كان يعتقد فيه سابقوه بتفوق 
القانون الوضعي» وهو مجال الأحكام الجنائية. 
ودراسته هذه قادته إلى الخوض فى مسألة الدولة 
الإسلامية والوقوف منها موقفاً يذكر بموقف 
حسن البناء بحيث التحق عودة بجماعة الإخوان 
المسلمين ليصبح واحداً من ضحايا صراع سنة 
4 في مصر. 

وينطلق عودة في التمييز بين الشريعة 


والقانون من ثلاثة اعتبارات: 


الأول أن القانون من صنع البشر بينما 
الشريعة من عند الله» وعلى هذا الأساس يكون 
القانون عرضة للتغيير والتبديل» أي للتطورء بينما 
لا تكون الشريعة كذلك مهما تغيرت الأوطان 
والأزمان. 

والاعتبار الثاني أن القانون عبارة عن قواعد 
مؤقتة تضعها الجماعة لتنظيم شؤونها وسد 
حاجاتهاء لذلك فهى قواعد فى مستوى الجماعة 
اليوم ومتخلفة عنها غداً. أما الشريعة» فقواعد 
وضعها الله على سبيل الدوام لتنظيم الجماعة. 


(6) فهمي جدعان» أسس التقدم عند مفكري الإسلام (عمّان: دار الشروق للنشر والتوزيع؛ 488ه1)ء ص رةه 
)١(‏ عبد الرحمن البزازء بعض خصائص التشريع الإسلامي؛ في: المصدر نفسهء ص 57”. 
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وهذا يقتضي من الوجهة المنطقية أن تكون 
قواعدها ونصوصبها من المرولة والعموم بحيث 
تتسع لحاجات الجماعة مهما طالت الأزمان 
وتطورت اجماعة. 


الاعتبار الثالث أن الجماعة هي التي تصنع 
القانون» أما الشريعة فليست من صنع الجماعة» 
وإنما هي التي تصنع الجماعة بأن تخلق أفراداً 
صالحين وجماعة صالحة ودولة مثالية وعالماً مثاليا. 
والقانون الوضعى فى تطوراته الأخيرة تبنّى هذه 
النظرة الإسلامية» أي إنه جعل صنع الجماعة 
وتوجيهها من وظيفة القانون» فانتهى إلى ما بدأت 
به الشريعة”". وهو يرى نتيجة ذلك أن الشريعة 
تمتاز على القوانين الوضعية بثلاث ميزات 
جوهرية: الكمال» إذ هي تسد حاجات المجتمع 
في كل وقت وظرفء والسموء إذ إن قواعدها 
أسمى من مستوى الجماعة» والدوام» إذ هي 
تصلح لكل زمان ومكان. 

وقد قام عودة بعملية تأصيل نظرية اجتهادية 
غنية لمسألة الشورىء» للتدليل من خلالها على أن 
الشريعة الإسلامية والدولة التي تحميها تمثلان 
نظاماً عصرياً من الطراز الأول. وهو ايعترف بأن 
مبدأ الشورى الذي قررته الشريعة جاء كمبدأً 
عام وفي رأيه هذا التقرير العام كان لحكمة 
تعكس ضرورة عدم اللجوء إلى التغيير والتبديل 
في الأحكام الإسلامية وواقع اختلاف الظروف 
والأمكنة والجماعات التى يمكن أن يطبّق فيها 
هذا المبدأ. لكنه يقرر من الي ثانية أن الشريعة لم 
تترك لأولياء الأمور تحديد القواعد الأساسية 
الخاصة بتطبيق مبدأ الشورى وتنفيذه» وإنما هي 
بيّنت أسس هذا التطبيق» فأوجبت أن تكون 
الأقلية التي لم يؤخذ برأءها أول من يسارع إلى 


تنفيذ رأي الأغلبية وأن تنفذه بإخلاص. أما 
محاولة تقويض ما تم الإجماع عليهء فمناقض 
صراحة لميدأ الشورى نفسه؛ إذ إن أساس هذا 
النظام هو أن يحكم الشعب طبقاً لرأي الأغلبية 
الذي يكتسب منذ الإجماع عليه صفة القانون» 
فيوجب بذلك الطاعة والالتزام. وعليه يقول إن 
إخفاق الديمقراطية في تطبيق مبدأ الشورى قاد 
إل ققد العقة 5 بالمانهين ساي فحقت اننا 
بالمبدأ نفسه. وهو أمر دفع إلى الانحراف نحو 
الدكتاتورية التي انتهت إلى إخفاق أفظع. 


بخلص عودة إلى أن النظام الإسلامي صمام 
أمان لأنه يحفظ لبدأ الشورى قيمته النظريةء» 
ويحقق صلاحيته العملية» ويجيّش جميع القوى 
لخدمة الجماعة. ويدعو إلى الثقة بالشورى 
والقائمين بأمرها. ثم إن هذا النظام بقيامه على 
الشورى والتعاون فى «مرحلة الاستشارة» وعلى 
(السمع والطاعة» في مرحلة التنفيذ» قد جمع 
بين ما ينسب إلى الديمقراطية من فضائل وما 
يُنسب إلى الدكتاتورية من محاسن» بدون أن 
يشوبه شيء من عيوب النظامين”” ». علماً بأن 
الشريعة الإسلامية سبقت هذه القوانين بأحد 
عشر قرناً ولم تعرف الشورى وما شابهها إلا منذ 
القرن السابع عشر. 


يرى عودة أيضاً أمراً حددته الشريعة 
وسبقت به القوانين الوضعية كافة» وهو مسألة 
تقييد سلطة الحاكم؛ فقد وضعت الشريعة حدوداً 
لسلطته ثم بيّنت مسؤولية الحاكم عن عدوانه 
وأخطائه. وخولت الأمة حق عزل الحاكمء. 
وذلك نتيجة للقول إن الحاكمية والإمامة عمد بين 
الأمة وحاكمها. ومن الطبيعي بعد ذلك ألا يتوقع 


() عبد القادر عودة» التشريع الجنائي الإسلامي مقارناً بالقانون الوضعي» 15 ؟ (القاهرة : مكتبة دار العروية. 484 )) ص ١8‏ - 757 
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الحاكم الذي لا يقوم بالتزاماته أو الذي يخرج عن 
حدودها أن يمحضه الشعب السمع والطاعة» 
وعليه فى هذه الحالة أن يتنحى عن منصبهء فإن 
يل كا الشعب مكرهاً واختار غيره“. وقد 
جعل عودة هذا المبدأ متفرعاً عن واحدة من 
السلطات الرئيسية الخمس التي تقوم عليها الدولة 
الإسلامية: السلطة التنفيذية» السلطة التشريعية» 
السلطة القضائية. السلطة المالية» وسلطة المراقبة 
والتقويم... وهذه السلطة الخامسة مقررة للأمة 
من وجهين» أحدهما أن على الأمة مراقبة الحكام 
وتقويمهم بما أوجب الله من الأمر بالمعروف 
والنهي عن المنكرء والآخر أن الأمة هي مصدر 
سلطان الحكام باعتبارهم نواباً عنهاء وبما يلزم 
الله الحكام من الرجوع إلى الأمة واستشارتها في 
جميع أمور الحكمء والتزام ما يراه ممثلوها. فإذا 
كانت الأمة هي مصدر سلطان الحكامء وكان 
هؤلاء نواباً عنهاء فإنه يكون لها أن تراقبهم في 
جميع أعمالهمء وتردّهم إلى الصواب كلما 
أخطأواء وتقوّمهم كلما اعوججو''". 


يبقى عودة مصراً على تبيان ميزات وفضائل 
الشريعة الإسلامية ليخلص إلى القول أن ليس 
صحيحاً زعم من يزعم أن الشريعة لا تصلح 
للتطبيق في عصرنا الحاضر. وأن التقدم لا يكون 
إلا بالأخذ بالقوانين الوضعية؛ فالحقيقة عنده أن 
سبب تأخرنا وانحطاطنا هو أننا لم نطبّق الشريعة 
تطبيقا عادلاء ويعترف بعد تردد» على ما يبدو. 
أنها لم تطبّق كاملة إلا في عهد الخلفاء الراشدين» 
لا بل إنه لا يكاد يذكر من هؤلاء الخلفاء إلا 
الخليفتين الأول والثاني. 


(9) المصدر نفسيه 6 ص 45 
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في هذا الاتجاه لم يكن علال الفاسي يرى أن 
فى الإمكان فصل الدين عن الدولة» أو استبعاد 
الدون عقن لكيلقة' النياة لاحتسا عن الأ هذه 
المنطقة هى ما ينبغى أن تستقل به «حكمة العقل 
وعاطفة الحب» لا أحكام «العلم» التي تستقل 
بمنطقة المادة والإنتاج التقني. لذلك رفض فكرة 
«لاييكيّة الدولة» لأن الإسلام لم يضطر إلى تكوين 
السلطة المكتسبة وإنما السلطة هي للشعبء. وما 
رآ المشليوك خسنا فوو عدت الله سي 0 
ومعنى ذلك أن الشريعة لا تنفصل عن الحياة 
الاجتماعية لأنها لا تنفصل عن المثال الأعلى الذي 
تضعه شريعة الإسلام للناس» وهو تحقيق الإرادة 
الإلهية فى عمارة الأرض وإقامة العدل بين 
أفرادها؛ إذ لا يُعقل أن يكون هناك مجتمع يعتنق 
أفراده الإسلام ولا يفكرون حين يتصرفون وحين 
يحكمون في دائرة أحكامه وأخلاقه'”". 


وإذا كانت أغراض الشريعة الأولية إقامة 
العدل» فإن القضاء يكون بصورة منطقية جزءاً 
أساسيا من الإسلام» وتكون بالتالي المحاكم 
والقوانين في الدولة مدعوة إلى أن تؤسس على 
أحكام الشريعة. وثمة فرق عظيم بين القوانين 
الوضعية في العصور القديمة وروح الشريعة 
الإسلامية؛ فتلك القوانين أوصت ب «الطاعة» 
للقانون لأنه صنع الأقوى وإرادتهء أما الإسلام 
فد اعتبر هذه الطاعة استجابة لأمر عمارة 
الأرض وإقامة العدل فيهاء كما اعتبرها لمصلحة 
المطيع نفسه ولمصلحة المجتمع من حيث إنهما 
ينشدان تحقيق المثل الإنساني الأعلى. وهذا كان 
واحداً من الأسباب التي جعلت الإسلام يشرك 


.187 عبد القادر عودة» الإسلام وأوضاعنا السياسية » ط؟ (القاهرة : دار الكتاب العربي» )ل ص‎ )٠١( 
.1٠١ 749 الفاسى, النقد الذاتي (القاهرة : منشورات دار الكشاف للنشر والطباعة والتوثيق» 555 ص‎ لالع)١١(‎ 
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أبناءه فى الاجتهاد فى الدين والاستنباط من 
اكوك العافةة زوامها تدك الأمشين الأرل 
لمشاركة الفرد في إنتاج القانون الذي يجب عليه 
أن يطيعه. ومع أن الوحي هو مصدر الشريعة 
الإسلامية. فإن هذه الشريعة لم تغفل» كما يرى 
علال الفاسى» الإفادة فى تفاصيلها من أية قاعدة 
اوماد لقي الجمية اسفن دن عراف اده 
التي دخلها الإسلام إذا كانت تندرج تحت أصل 
شرعي عامء الأمر الذي يدل على أن أسلافنا 
كان لهم في مادتي «الاستحسان) و«المصالح 
المرسلة» ما أفسح لهم المجال الواسع في ميدان 
التطور الفقهى إلى حد يفوق كل الطاقات التى 
كي وعال القانون في الأمم ال 
والواقع أن علال الفاسي لم يكن مفكراً إصلاحيا 
إسلاميا متنورا فحسب» بل كان زعيما وقائدا 
ساما انوهرة ابجاء الام علوي تمن اخل 
تحرير بلاده فى المغرب قبل الاستقلال وبعد 
الالال الأمر الذي جعل: لأنكاره بعذاً عملياً 
وأنصاراً كثراً. 


والواقع أن موضوع الشريعة الإسلامية بقي 
موضوعاً حاضراً ومتفجراًء وقد تم تناوله في إطار 
الصراع مع الأنظمة بصيغ مختلفة في ما بعد؛ 
فالجيل الثاني من «الإخوان المسلمين» تأثر بأفكار 
المجتمعات المعاصرة وكفرهاء مقرراً أن الأمة 
بشريعة الله»» منادياً بإقامة تملكة الله فى الأرض 
التي تقوم ب «انتزاع السلطان من أيدي مغتصبيه 
من العباد ورذه إلى الله وحده» وسيادة الشريعة 
الإلهية وإلغاء القوانين البشرية»”*'2. إن اختصاص 
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الله بالحاكمية جعل قطب ينفي حق المسلمين في 
الاجتهاد بدعوى المصلحةء لأن المصلحة متضمنة 
في اضرع 


ات 


أما يوسف القرضاويء. فعلى الرغم من 
اعتباره الدولة في الإسلام مدنية تقوم على البيعة 
والشورى وليست دولة دينية» وأنها «دولة دستورية 
شرعية لها دستور تحتكم إليه وقانون ترجع إليه 
ودستورها يتمثل في المبادئ والأحكام الشرعية 
التي جاء بها القرآن الكريم وبينتها السّنّة النبوية في 
العقائد والعبادات والأخلاق والمعاملات 
والعلاقات: شخصية ومدنية وجنائية وإدارية 
ودستورية ودولية)”*'', وأن هذا الالتزام من 
الدولة بقانون الشريعة هو الذي يعطيها الشرعية» 
فإنه يتشدد في تفسير آية #ومن لم يحكم بما أنزل 
الله فأولئك هم الكافرون4 الواردة في سورة 
المائدة» استناداً إلى قاعدة أن المعلوم من الدين 
بالضرورة لا تطلب له أدلة وهي لا تحتاج إلى نظر 
واستدلال». ويستوي في العلم بها العام والخاص. 
وهو يتبئى التفسير المتشدد لها رغم اعترافه بأن بين 
كبار المفسرين من السلف من ذهب إلى اعتبار أن 
هذه الآيات أنزلت كلها فى أهل الكتاب من 
السو و تن 1012م وات محفة نالفي 
بعموم اللفظ لا بخصوص السبب الذي نزلت به 
الآية» بل ويذهب إلى أن لفظ «الحكم» الوارد في 
الآبة أعم وأشمل من معنى الفصل بين 
المتخاصمينء. أي إنه ليس من مسائل القضاء فقط 
نل يشل رؤساء الدوك والسلطات العشريغية 
والتنفيذية التي عليها أن تعمل لإقامة الحكم بما 
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أنزل الله'"'» وهذا التفسير هو الباب الذي 
يدخل منه أصحاب الفكر التكفيري لوصم الحكام 
الذين لا يطبقون الشريعة بالكفر والفسوق. 
والواقع أن مسألة الشريعة الإسلامية 
انحصرت عند بعض المفكرين فى مجال المقارنة 
بالقوانين الوضعية؛ وصار همّ البعض منهم إقامة 
المفاضلة بينهماء فى حين أنها تحولت عند البعض 
الآخر إلى شعار أراحية «التغريب» الذي بدأت 
تشريعاته بالتغلغل في بلادنا تدريجياً» وبقيت 
الدراشات احادة الحى عار ل أن عه إحانات 
«شرعية) عن الوقائع المتغيرة» نادرة وقليلة. 
ويرصد طارق البشري”*'' تلك المحاولات بشكل 
جيدء ويرى» استناداً إلى الشيخ محمود شلتوت» 
أن الفقه الآخذ عن الشريعة عانى طوال فترات 
ظويلة من مظاهر التمود والتقديسن للاراء وتغلث 
بوعه احواع الخيل للتخلص من الحكم الشرعي» 
فضلا عن تغلب روح التعصب المذهبي الشديدء 
إلى أن بدأت فترة «التنظيمات» فى المرحلة العثمانية 
العى اقلت عن غهدي السلطاتن عه اليد 
وعبد العزيزء وترافقت مع حركة التغريب في 
الدولة العثمانية»ء حيث زحفت وعلى مدى سنوات 
متتالية التشريعات الغربية في نظم الدولة العثمانية. 
كما اطرد انحسار الشريعة الإسلامية» وهيمن 
التشريع الغربي على نظام القضاء وعلى تنظيم 
التجارة والأراضي والتنظيم الجنائي. ولم يفلت من 
هذا الزحف التشريعي الأوروبي إلا نظام المعاملات 
المدنية غير التجارية» الذي دُوّن له تقنين غرف 
باسم مجلة الأحكام العدلية. وشكلت له لجنة 
برئاسة جودت باشا وأنهته بعد سبع سئوات (سنة 
5 »© وأخذت أحكامه من كتب ظاهر الرواية 
في المذهب الحنفي”'"'". وعلى الرغم ما يوجه إلى 


(/1١)المصدر‏ نفسه» ص .١١6‏ 


«مجلة الأحكام العدلية» من ملاحظات» فقد ظلت 
برهاناً قوياً على ما لفِقُه الشريعة من مرونة وتقبل 
للمعاصرة وقابلية للتقنين» أي تجميع الأحكام 
وتصنيفها وترتيبها بتبويب منطقي على هيئة مواد 
متتابعة» وأنها كانت أكمل تقنين أخذ عن الفقه 
الإسلامي في القرن التاسع عشر. 


الات 


في العقود الأولى من القرن العشرين 
استمرت الصورة السابقة فى مصر والبلاد العربية 
الى الملكت من اللدولة العثمانية؛ ققد امدقت 
في الابنانع الأوضاع التشريعية التي آلت إليها 
هذه الدولة. وزادت نزعة التغريب بما صنلعه 
الاستعمار الفرنسي في سورية ولبنان» والاستعمار 
الإنكليزي في العراق والأردن وفلسطين» وقلمّت 
أطراف «المجلة» فى عديد من المجالات لكنها 
نقيت فى هذه الذيار تشكل». هن رعلة الأستؤال 
الشخصية؛ ركائز الوجود التشريعي الإسلامي. ثم 
تأتي المرحلة الثانية فى عهد الاستقلال» وهى 
مرحلة العقديق» الع كدر فيه الحديت عن 
الاستقلال التشريعي. وقد أدى عبد الرزاق 
السنهوري دوراً بارزاً في هذا المجال» إن لجهة 
جهوده في اللجان الفنية التي تداولت المشاريع 
بالمناقشة والمراجعةء أو لجهة إعداده المسودة الأولى 
للمشروع الجديد للقانون المدني» معتمداً بذلك على 
توجهات عامة ثلاثة: أولها أن يستقي أحكامه من 
القانون المقارن» أي من سائر التشريعات في 
العالم» بدون أن يحصر نفسه في إطار القانون 
والفقه الفرنسيين, والثاني هو الأخذ عما استقرت 
عليه أحكام المحاكم المصرية وشروح الفقهاء 
المصريين» بحسبان هذا المصدر يمثّل ما تمليه البيئة 
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الواقعية من حيث وجوه التعامل وأنماط التفاعل 
مع الواقع المعيشي» والثالث هو الفقه الإسلامي» 
حيث يؤخذ من أحكامه فى حدود ما تصل إليه 
النهضة العلمية في دراسة هذا الفقه مع عدم التقيد 
بمذهب معين فيه”'". ويفيد المستشار طارق 
البشري بأن القانون المدني الجديد حدد مصادره 
وفق هذا الترتيب» حيث كان إدخال الشريعة 
كواحد من مصادر التشريع» والاعتراف رسمياً 
بإمكان رجوع القاضي إليهاء أمراً جديداً في سياق 
التاريخ المعاصر للقانون في مصرهء إذ كان القانون 
المدني القديم يسقطها كلياً من مصادره الرسمية. 
ومع حركة الاستقلال القانوني التي انطلقت في 
مصرء قام من بلاد المشرق العربي بعد الحرب 
العالمية الثانية نمطان للاختيار: القوانين الغربية 
والشريعة الإسلامية. ومجال الاختيار بين هذين 
النمطين انحصر فى المعاملات المدنية» دون مجال 
التجارة والعقوبات ونظام المحاكم. 


والخلاصة السريعة أن البلاد العربية كافة 
تطبّق قوانين مأخوذة من الشريعة الإسلامية في 
محال الأحوال الشخصية. وفي ما عدا هذا المجال» 
فإن أقطار الجزيرة العربية يغلب على قوانينها جميعا 
الأخذ من الشريعة الإسلامية. أما فى بقية البلاد 
العوربية ‏ نججن نوها من سيئادة الغرر ينات الاحذة 
عن الغرب في مجال قانون العقوبات وقانون 
التجارة ونظم المحاكم. وإذا كان د. عبد الرزاق 
السنهوري» صاحب الدور الأبرز في حركة التقنين 
والتمصير للقوانين وصاحب الدعوة القوية 
للاستقلال القانوني والفقهي عن الغرب» قد قال 
بج حلامة عرعه إلى الختريعة الإبلانة 
عناصر لو تولتها يد الصياغة فأحسنت صياغتهاء 
لصنعت منها نظريات ومبادئ لا تقل في الرقي 
والشمول عن أخطر النظريات الفقهية التي نتلقاها 
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اليوم عن الفقه الغربي الحديث». لكنه عندما أعد 
القانون المصري ١‏ يستغل الإمكانات المتاحة كلهاء 
فأتى القانون غربياً خالصاً كما وصفه هو بعد 
ذلك. لا يعني هذا بالطبع نسبة نقص المعرفة إليه 
في هذا الشأن». فالرجل فقيه وعالم كما يُجمع 
العديد من الباحثين» لكن ليس من قرأ كمن صنع. 
وقد واتته الفرصة عندما ذهب إلى العراق ومارس 
تجربة التقنين بالمزاوجة مع أحكام «المجلة» وفقه 
الشريعة عامة. 


خلاصة الأمر أن الشريعة ليست قانوناً يطبّق 
كما يقول د. رضوان السيدء وأن الجانب القابل 
للتطبيق؛ أي التقنين؛ منها ضئيل جداًء ومن 
الظلم للإسلام ولشرعته؛ النظر إلى المسألة من هذه 
النظرة» فالإسلام فلسفة وجودء وشريعته ناظمة 
لهذه الفلسفة ومبلورة لها. وذلك كله متحقق في 
المجتمع الإسلامي الذي يملك الشريعة والشرعية. 
ولو تعلقت الشريعة بنظام سياسي معينٌ لزالت 
وزال الإسلام بزوال العثمانيين. فالأمر متعلق 
بالمجتمع» والشرعية فيه. ثم لنفترض جدلاً أننا 
نريد تطبيق الشريعة فى قضايا المعاملاات 
التنظيمية» فماذا نطبّق وكيف نطبق؟ فلا يوجد 
تقنين موحد متكامل» وقد نشأت لدى المسلمين 
عبر العصور طرائق أدلة لاستنباط الأحكام 
والتعامل مع نصوص القرآن والسّئّة» وكانت نتيجة 
هذه الاتجاهات المدارس الفقهية التى اعتبرت 
نفسها طرائق انحدهاد. فى سقارية التسوصوة 
ولد هذا الطريق أو هذه الملاوسية يأو التطبيق 
من المدرسة الأخرى. ومجلة الأحكام العدلية التي 
وضعتها نخبة علماء السلطنة العثمانية تأسيساً على 
المذهب الحنفيء؛ اعثبرت مصدراً رئيسياً في 
التشريع في كثير من البلدان العربية. لكن هذه 
المحاولات كلها لا يمكنها أن تزعم أنها تطبّق 


الشرع الإلهي وإنما تطبّق» أو تحاول أن تطبّق» 
اجتهادات فيها الخطأ وفيها الصواب77©. 

خلاصة القول أن مسألة الشريعة الإسلامية 
والدعوة إلى تطبيقها أو اعتمادها مصدراً وحيداً أو 
'رئيسياً في التشريع كانت مدار سجال لم ينقطع 
بعدٌء إلا أن ما يمكن تأكيده هو أن الجميع متفق 
على أن الشريعة غير الفقه. فالشريعة معطى إلهي ؛ 
إنها مبادئ عامة وأحكام أزلية ثابتة» تشارك شرائع 
الأديان الأخرى في كثير من توجهاتهاء ولا يستقيم 
الإيمان بدون الاعتقاد بها والعمل بموجبهاء وهي 
كل متجد عن الوه أن ياحة: بمحيله لأنه فى 
معن التديقع آنا القشه ديق معطانت شري 
هو حصيلة الفهم البشري» هو نتاج محاولات 


المسلمين المتواصلة لتحويل الشريعة إلى تمارسات 
عملية» وبالتالي تنوعت المحاولات وطرائق الفهم 
بمقدار ما يتنوع البشر الذين يحاولون استيعاب 
الشريعة في التاريخ. والفهم المستوعب هذا 
لا يكون إلا من خلال التجارب المتراكمة. وقد 
أدرك الفقهاء هذا الأمر من البداية» لذلك لم يبذلوا 
اهتماماً كبيراً حسم الخلافات الناشئة بين مذاهبهم. 
فقد تشكلت منذ مطالع القرن الثالث الهجري 
المذاهب الفقهية تدريجياً. واختلفت فى ما بينها 
اختلافاً كبيرأً» بل إن الاختلافات كبيرة داخل كل 
مذهب. ولم يكن يضيرهم أن تبقى الخلافات وأن 
تتنوع» فقد كانوا يدركون أن الخلافات لا يمكن 
إلغاؤهاء وأنها مصدر غنى لثقافتهم. 
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8 مصطفى السباعي و«اشتراكية الإسلام, 


- 
أخذت فكرة الاشتراكية تتغلغل في خطاب 
الحركات السياسية ‏ الاجتماعية القومية والإسلامية 
التغييرية التي نمضت في الربع الثاني من القرن 
العشرين بشكل تدريجي. كقضيةٍ متفرعة عن 


1 


القضية القومية أو القضية الإسلامية ‏ الأم أو 
الأصل. ومثل هذا التغلغل تعيير عن اتساع 
القاعدة الاجتماعية لتلك الحركات» وتحولها إلى 
حركات «جماهيرية»» في شروط تطور الفكر 
الاشتراكي» وتنامي تأثيره في العالم. ويندرج 


محمد جمال باروت 


تفاعل خطاب جماعة «الإخوان المسلمين» (تأسست 
في سنة )١978‏ في هذا السياق» وهو لم يتم دفعة 
واحدة. بل فى شكل استيعاب تدريجى «حذر) 
لفكرة الاشتراكية» والتوفيق بينها وبين مفهوم 
العدالة الاجتماعية في صيغة الاشتراكية الإسلامية 
فى سياق تطوير المفهوم «الجامع» و«الشامل» 
للإسلام. من هنا لم يفتقد المجال الإخواني تماماً 
محاولات تطبيع مصطلح الاشتراكية تحت أسم 
الاشتراكية الإسلامية فى مجاله التداولي» لكنه كان 
شديد الحذر في ذلك. وفضل على الدوام استخدام 
مفهوم العدالة الاجتماعية والتكافل الاجتماعي 
على استخدام مفهوم الاشتراكية» اتقاء لما يثيره من 
شبهات تختلط بالشيوعية. 


وضع د. مصطفى السباعي  ١9١5(‏ 
18 )6 الأستاذ فى كليتى الشريعة والحقوق فى 
جامعة دمشق» وأول مراقب عام ل «الإخوان 
المسلمين» في سورية» وأول من حمل هذا اللقب 
في تنظيمات حركة «الإخوان المسلمين"» خارج 
مصرء كتابه اشتراكية الإسلام (14054)"'', الذي 
مذ منفطنا كثيرا في التفاعل الإسلامي مع مفهوم 
الاشتراكية») وشكل حدثا فكريا شديد «الخطورة» 
في زمنهء لا لكونه قد صدر عن شخصية فكرية 
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وقيادية لامعة تتمتع بدرجات عليا من المصداقية 
الشاملة في قيادات الحيل الثاني من جماعة «الإخوان 
المسلمين»؛ ولا لكونه قد صدر في دمشق إبان 
عهه الوحدة ريق سررية وعطين زه 5 3513 
فحسبء بل لكون مؤلفه أيضاً أول من حاول 
إعادة صوغ مفهوم العدالة الاجتماعية في ضوء 
مفهوم الاشتراكية الحديثة. متجاوزاً «التوفيق 
الحذر» إلى إعادة البناء والصياغة. 

ويكمن جديد الكتاب على وجه التحديد ليس 
في تتبعه لما ورد نصاً وفقهاً وتجربة ووقع تاريخاً 
ومصلحة في أوجه العدالة الاجتماعية في تاريخ 
الإسلام» بل في محاولة إعادة الصياغة تلك». 
وتأسيس العدالة الاجتماعية على مفهوم 
«الاشتراكية الحديثة» كما وصفها السباعى نفسه. 
وتقديم برنامج الإسلامي» لتطبيق الاجر اناك 
الاشتراكية» من تحديد للملكية وتأميم لرأس المال 
الكبير» وإعادة توزيع الثروة الاجتماعية بشكل 
عادل على أبناء المجتمع. 

ومثل كل حركات الأفكار الكمرى العي 
تؤسس للفكرة الجديدة في تاريخها الفكري الأصلي ء 
وتعتبرها منطقا داخليا في هذا التاريخ. اتنطلقت 
حركة فكر السباعي من أن «الاشتراكية ليست 
موضة ستزول؛ بل هي نزعة إنسانية تتجلى في 
تعاليم الأنبياء ومحاولات المصلحين منذ أقدم 
العصورء. وتسعى شعوب العالم الحاضرء وخاصة 
الشعوب المتخلفة؛ إلى تحقيقها للتخلص من فواجع 
الظلم الاجتماعي والتفاوت الطبقي الفاحش المزري 
بكرامة الإنسان». ومن هناء فإن «الاشتراكية 
الحديثئة) قديمة في الإسلام ومتأصلة في روح 
شريعته ومقاصدها فى تحقيق المصلحة للناس» وإن 
الجديد «في اشتراكية الإسلام هو المناداة بها وإحياء 
الدعوة إلى مبادئها وقوانينهاء بعد أن أهملها المجتمع 
الإسلامي أمداً طويلاء وأصبحت نسياً منسياً في 
أذهان جمهور الفقهاء وعلماء الشريعة فى العصور 
الأخيرة ؛ و«الاشتراكية الأسلامية تتمبر عن 


المذاهب الاشتراكية الأخرى في أنها إلهية في 
لدسيميا» تحسدية فى فيادماء عيريية فى 
خصائصهاء إنسانية في نزعتهاء عالمية في 
رسالتها»؛ لكنها تتفق معها في اوجوب إشراف 
الدولة على استثمار المال في المجتمعء وتحقيق 
التكافل الاجتماعي لجميع أبنائه»؛ إذ إن هدف 
الاشتراكية على اختلاف مذاهبها هو منع الفرد من 
استغلال رأس المال للإثراء على حساب الجماهير 
وبؤسهم وشقائهم» بحيث تمحي مظاهر الفاقة 
والحرمان وتفاوت الثروات تفاوتاً فاحشاً يقترن فيه 
الجوع والفقر والمرض والمهانة بجانب الترف 
والرفاهية والقسوة والانحلال الخلقي». ومن هناء 
ليس «التأميم وانتزاع رأس المال وتحديد الملكية 
والضرائب التصاعدية» سوى «وسائل لتحقيق هدف 
الاشتراكية». و«في هذا يقدم الإسلام برنامجه 
للوصول إلى هذه الغاية». 

يضفي الكتاب بوضوح تام عملية شرعنة 
إسلامية منظومية مكتملة الأركان على تصفية 
حيازات كبار الملاك الكبيرة وتوزيعها على 
الفلاحين» وتأميم الدولة للشركات الرأسمالية 
الكبيرة» وفرضها الضريبة التصاعدية على الدخل» 
وقيام الدولة بكل أشكال الدور التدخلى في الحياة 
الاقتصادية ‏ الاجتماعية إحقاقا للعدالة والمساواة 
الاجتماعية» حيث يرى أن التأميم ليس جائزاً 
فحسب بل و«واجب» لدفع الضرر عن الناس أو 
عن فئةٍ كبيرة منهم» بما يعنيه التأميم من «انتزاع 
للحق من أصحابه بغير رضاهمء وانتزاع للمال 
من غير رضى صاحبه على حد تعبيره» «وهو ما 
فعله الرسول (آ) ثم عمر والخلفاء من بعده). 


ات 
لقد شاع القول حين صدور كتاب اشتراكية 
الإسلام أن ما قدمه السباعي فيه م يكن سوى تغطية 
شرعية إسلامية لقانون الإصلاح الزراعي الذي 
امحذته حكومة الوحدة بقيادة الرئيس حمال 


يد القاصن وععاولة خذت“تعاطف عبد التاصر 
بتخفيف الضغط عن «الإخوان المسلمين» في مصر. 
ويدخل هذا الرأى عمسن تعديز وظائف الكدات فى 
مواقي الكو متتطلقات الكعاب وجدوره رمز اجعة 
هى أشمل من ذلك؛ ففى الوقت الذي هدف 
السباعي بشكل واضح إلى شرعنة عملية الإصلاح 
الزراعي» التي كانت تتم يومئذ في الإقليم الشمالي- 
سورية» وتيسيرها شرعياً» وكان يرغب بكل تأكيد 
في أن يخلي عبد الناصر سراح مسجون الجماعة» فإنه 
كان يحض قيادة الجمهورية على المضي بخطواتٍ 
جذريةٍ أشمل وأبعد من الإصلاح الزراعي وصولاً 
إلى تأميم الشركات الصناعية والرأسمالية الكبيرة» 
وهوماتم في مرحلة قريبة لاحقة بعيد صدور 
الكدات: .وتكسن سدور هاسة السباعى لييدة 
الخطوات في أها كانت إمضاءً لما كافح في سبيله منذ 
تشكيله (الحبهة الاشتراكية الإسلامية» سنة »١91564‏ 
وخوضه صراعاً حاداً مع الممثلين النيابيين 
والسياسيين لكبار الملاك في سبيل توزيع الحيازات 
الكبيرة على الفلاحين. ومن هنا كان لقاؤه مع 
إجراءات عبد الناصر طبيعياً» ولاسيما أنه اتخذ منذ 
العدوان الثلائى على مصر )١107(‏ موقفاً مؤيداً لعبد 
الناصر يعاس على الرغم من «محنة» الإخوان 
ف معو كان موفف السباعى مخ الاستعهان 
العو حاضما كما كان الساقى تنه إبربيكة 
فكرية منفتحة جعلته يدافع عن العلمانية المرنة التي 
لا تستند معرفيا إلى موقف معرفي مضاد للديني بحد 
ذاته» ريسافت فو شكيل اقب الدساتير «علسةة 
واعصرية! في سورية» وهو دستور سنة .190٠١‏ 
2 

الواقع أن ما فعله السباعي لم يكن أكثر من 
إعادة صوغ لمفهوم الاشتراكية بلغةٍ إسلاميةٍ 
متماسكةٍء في سياق تطلع قديم له بتحويل الحركة 
الإسلامية إلى نوع يشبه الأحزاب الديمقراطية 
الاجتماعية المسيحية في الغرب. لكن إعادة الصوغ 
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هذه انطوت على تحويل نوعي في مقاربة النصوص 
الشرعية. وإعادة فهمها في ضوء روحها 
ومقاصدها العامة» بما يقدمها فى إهاب جديد 
نختلف جذرياً عن نمط الطرح التقليدي لها. وم 
يدع السباعي في منهجه لاشتراكية الإسلام أي 
محال للشك في أن منهج الإسلام في اشتراكية 
الإسلام مختلف مع الشيوعية في أساسها 
الإيببيستيمولوجي فقط وليس في أساسها 
الاجتماعي والسياسي. ولقد كان لمحلصاً في 
الاعتقاد أن الإسلام اشتراكي بطبيعته. وأن 
الاشتراكية منطق بنيوي داخلٍ للإسلام. وفي ذلك 
تجاوز حدود العودة إلى ما هو قائم في الأصل نحو 
إعادة صوغ فهمء وهذاما ينطوي عليه جهده 
التغييري النظري على مستوى المفاهيم. 


عقت 


وفي هذا السياق» تخطى السباعي الفهم الضيق 
والمدرسي لمدرسة الشروح على المتون التي انتهى إليها 
علم أصول الفقه» إلى مقاربة نظرية مقاصد الشريعة - 
وهي نظرية حاولت مدرسة الإصلاح الإسلامي 
إحياءهاء ومئّل السباعي إحدى أبرز الحلقات 
الوسيطة في إحيائها وتوجيهها مباشرة لإيجاد حلولٍ 
إسلامية للمشاكل العاضرة وعاولة تقديمها فى 
شكل الانطلاق من «روح الشريعة ومقاصدها 
العامة». ويرى السباعى أن «تحقيق المصلحة العامة» 
هو «معيار نصوص الشريعة كلها»» وفق ثلاثة 
مبادىء هي : 

- تحقيق مصالح الناس في كل ما يحتاجون إليهء 
ولا تضيق الشريعة بمصلحة للمجتمع يقر العقلاء 
والدارسون الشرعيون والاجتماعيون بأنها مصلحته. 

- تحقيق العدالة بين الناس إذا تعارضت 
مصالحهم مهما كلّفت العدالة من غرم لبعض الناس. 

- تحقيق التطور الاجتماعي الصالح في 
المجتمع الإنساني» فلا يتقف الإسلام في وجه تطور 


ما فى مختلف نواحى الحياة الاجتماعية» إذا كان 
هذا التطور نتيجة محتمة لتطور الفكر أو العلم أو 


ضرورات الحياة. 


ويسير السباعي خطوة منهجية أخرى في تقرير 
أن «كل اجتهاد وكل رأي وكل نص فقهي يصطدم 
مع مبدأ من هذه المبادىء هو مرفوض عندنا أي كان 
قائله» لأنه ينافي روح الشريعة ورسالتها الاجتماعية 
في الحياة». وفي ضوء هذا الفهم» رأى السباعي أن 
معضلة الإسلام في تقديم أجوبة عن المشاكل 
المعاصرة» وفى مقدمتها المعضلة الاجتماعية» تتمثل 
ف أن التضب الفسمت [ل مخون التحي الانتلامية 
التقليدية التي تصدرها الفقهاء «المنعزلون؛ عن 
الحياة» ومحور النخب «الحديثة» المنبهرة بالغرب» 
بينما يعاني «مجتمعنا من المشكلات مالم يعانه مجتمع 
إسلامي في عصر من العصور الماضية». ومضى 
السباعي» في رد على النزعة السلفية الساذجة» في 
أن «تطبيق الإسلام بنفس الأشكال التي طبقت في 
عهود الخلفاء الراشدين» ليس ممكناً بل لا بد من حل 
هذه المشاكل في ضوء «روح الشريعة ومقاصدها 
العامة» وعلى قاعدة «الإسلام الذي تريده الدنيا 
اليوم»؛ من منطلق أن الإسلام هو دين الإنسانية 
المتقدمة عبر جميع العصور. وقدم برنامجه النظري 
والعملي في وقتٍ واحدٍء بمعنى أنه ينطوي على 
المنطلقات والبرامج العملية الاستراتيجية والرؤية 
الفكرية بوصفه يعبر عن موقف «فئة ثالثة» «وسطية» 
بين «المتغربين» و«التقليديين». ولم تعن الوسطية لدى 
السباعي التوفيق بين النزعتين بل كان رأيه صريحا 
ب «الاستقلال» عن كل منهماء على الرغم من أنه 
يجمع بين مرامي الطرفين. 

ولقد كشف اندفاع السباعي خلف «منهاج» 
لاشتراكية الإسلام» عن بروزه كواحدٍ من أشد 
المكافحين لما كاد أن يعتبره تشكل «طبقة كهنوتية» 
في الإسلام من خلال هيمنة الفقهاء التقليديين على 
فهم الشريعة.ء وتشويه روحهاء والعزل بين هذه 
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الروح والمقاصد العامة. ونظر إلى العلاقة بالعالم في 
ضوء الاستيعاب الإسلامي لها وليس في ضوء 
الشجار. ومن هنا / يتردد في القول: (إن هؤلاء 
الفقهاء وعلماء الشريعة هم الذين تكلموا باسم 
الإسلام في المجتمع أمداً طويلاء وأظهروا الإسلام 
بمظهر العاجز عن حل مشكلات المسلمينء المتنطع 
الذي لا يقوم إلا على الشدة والضيق والحرج 
المساير للظلم الاجتماعي» والتخلف الاجتماعي 
الذي عاش فيه المسلمون بضعة قرون"». وأمضى 
السباعى صراعاً مريراً ضد الفقهاء الذين عارضوا 
الإجراءات «الاشتراكية»؛»: وفى مقدمتها يومئذ 
الإصلاح الزراعي» بينما كان إمضاء هذا الإصلاح 
يمل قضية مركزية راسخة في وعيه وسلوكه 
السياسي والعملي والبرلماني والثقافي. 


ولقد كنّف السباعي هذه المشاكل في تقديم 
منطلقات وبرنامج «اشتراكية الإسلام» بوصفها هذا 
الحل الوسط؛ إذ كان يرى المجتمع الاشتراكي 
المأمول مجتمعاً مستقلاً متحرراً ومتقدماًء وصيغة 
اجتماعيةً عليا للاجتماع البشري المتقدم على 
المستويات كافة. وكان يروم الوصول بذلك إلى حل 
تاريخي تضطلع فيه إعادة فهم اروح الإسلام 
ومقاصده العامة» فى تشكيل وعى النخبة العربية 
والإسلامية سيريا القائدة والمؤثرة في عملية 
التقدم الاجتماعي. فهو نظر إلى الإسلام بشكل 
يتخطى حدود الدين بالمعنى الضيق» أو ما سمّاه 
هو نفسه بتعبير جريء ب «الكنسي» ويعني به 
طقس العبادة» إلى روح الإسلام بوصفه فلسفة 
المجتمع لكل مواطنيه. وفي «اشتراكية الإسلام»ا» 
كئف السباعي هذه الفلسفة للخروج من دوامة 
التأخر التاريخي الشامل للمجتمعات الإسلامية عن 
مجتمعات الحداثئة». فلربما انفرد بين المفكرين 
الإسلاميين بوعيه الشديد لمسألة التأخر. والحقيقة 
أن مشكلته الجوهرية ظلت إشكالية عصر النهضة» 
وهي إشكالية : لماذا تأخرنا وتقدم غيرنا؟ 


0 ل خطاب التحفير 


داات 


يمكن اعتبار خطاب سيد قطب في الوطن 
الدرى الطان اموس لالتكفي عر الاسلامبين 
(الأصوليين) العرب المعاصرين. وتظهر لنا دراسة 
فكر سيد قطب كيفية تحول العديد من الإسلاميين 
المعتدلين» بعد انشقاقهم, إلى إسلاميين متشددين 
وجماعات استئصالية تكفيرية. وقد كان سيد قطب 
أول رواد التفكير الاستئصالي وأول ضحاياه. ويجد 
القارئ فى كتابه الأول» العدالة الاجتماعية فى 
الإسلاه”"2؛ الذي نُشر خلال وجوده في الولايات 
المتحدةء بعداً كبيراً عن التشدد وأكثر قرباً من فكر 
حسن البنا المعتدل. إلا أن تجربته في الولايات 
المتحدة فى الفترة ١948‏ فق دفسقه إن 
برانجقة :تيتية الفكر :الغو وأسلؤت يه وعن 
عودته إلى مصرء بعد وفاة حسن البنا والمحنة الأول 
ل «الإخوان المسلمين»» انتسب إلى الإخوان وأصبح 
ناشطاً فى دوائرها الفكرية ودوائر النشر التابعة لهاء 
فكتب عدة كتب محورها أن «الإسلام هو الحل». إلا 
أنه لم يتبنَ حتى تلك الفترة التشددء ولم يؤضّل له 
نظرياً. كانت الأولوية عنده كتابة فكر إسلامي 
حديف) بوإعناد:اطلول التاجينة للمشاكل الأساشة 


أحهد موصلل 
السياسية والاقتصادية والاجتماعية للوطن العربي 


والعالم الإسلامي. ولكن في السجن (سنة ,)١98664‏ 
تحول الخطاب الاستبعادي لقطب إلى قوة وظفها في 


٠‏ سيد قطب 


تحمل آلامه ومرضه وظروف المعيشة القاسية؛ فهو 
اعتقد أنه هو الذي يستبعد الدولة» لا العكس» لأنه 
يقود الطليعة التي تستبعد الأفراد والجماعات 
والدولة من النجاة في الآخرة» وأصبح العالم كله 


.)١961 سيد قطبء العدالة الاجتماعية في الإسلام (القاهرة: دار الشروق»‎ )١( 
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فى ال لطب ارسي بجا لذ إسلاية ونيا جاع 
فائية عل القفويها الل الله كما واه ستامات 
الدولة القمعية والاستبدادية» ورفضها أية معارضة 
شعبية برؤية تكفيرية سياسية واجتماعية وروحية 
وأخلاقية. وهذا مثال تاريخي وفعلي وجدي لسياق 
تظرةاطر العشدة الاي فد وتراه» رمت 
ضغط الظروف الوحشية والقمعية» بدأ سيد قطب 
في التنظير لضرورة التكفير الاستبعادي كمنهج في 
العمل السياسي. 


5 - 


المدخل التأصيلي النظري الديني لهذا المنهج 
التكفيري عند غالبية التكفيريين هو رؤية سيد قطب 
لمسألة حاكمية الله وجاهلية العالم وعالمية الإسلام 
والجهاد. فالحاكمية هي المكون السياسي للتوحيد» 
وهي التي يجب الالتزام بها في جميع الأحوال 
والأماكن» فى داخل السجن وخارجه» وكذلك فى 
قيام المجتمع الفاضل والعادل» وفي ممارسة الحريات 
العامة والخاصة» وفى العلاقات الدولية. ولذلك 
نظن فطلي والأمالاميوة الكفير يون اهايو 
السلفيون إلى الحرية من زاوية سلبية» فالجماعة حرة 
مالم تنتهك حاكمية الله وهي حاكمية تشتمل على 
ماهية النظام السياسي والاجتماعي والديني. 
والدولة عندهم يجب أن تكون أداة إيجاد الأخلاق 
الإسلامية والمحافظة عليهاء على المستوى الشخصى 
والجماعي. فألوهية التشريع القاتقة قل اففية الله 
تحرم على الأفراد والمجتمعات والدول حق تشريع 
الحقوق والواجبات» سواء كانت تتعلق بالحرية 
السياسية أو التعددية أو تعدد الأحزاب أو حتى 
الحريات الشخصية والاجتماعية. وتصل هذه الحالة 
عند الإسلاميين التكفيريين إلى درجة وجوب إعمال 
القوانين الإلهية الكونية» المستمدة من القرآن 
الكريمء كمصدر جميع أنواع الحريات والعلاقات» 
وبوجوب أن يلتزم الناس كافة» مسلمين وغير 
مسلمينء بالرؤية الإسلامية للكون وعالمية 


١هه‎ 


الإسلام ؛ وبالتالي» على كل الدول» إسلامية كانت 
أم لاء الالتزام بالشريعة الإسلامية وبلا استثناء؛ 
وإلا فإن الدولة والمؤسسات المدنية» وكذلك 
الأفراد» يدخلون مرحلة الجاهلية» وبالتالي 
يستحقون التكفير والجهاد ضدهم. 


ومع أن قطب يحدد أولوية المجتمع على الدولة 
بداية» فإن شرعية المجتمع ومشروعية الدولة 
تتوقفان على تطبيق الشريعة؛ إذ إن طاعة ولي 
الأمرء أو الدولة» غير مطلقة» فللجماعة الحق فى 
الجهاد ضد الحاكم عند انتهاكه للنصوص الشرعية 
لأنه يفتقد شرعيته. ومن هذا المنطلق يصر سيد 
قطب وغالبية الإسلاميين المتشددين على أن الفقه هو 
من العلوم العملية الإنسانية» وبالتالي لا بد من 
فصله عن تاريخه والرؤية التأسيسية له ومن ثم 
إعادة ربطه بحاجات المجتمع الحديث. مثل هذه 
المقولة يوظفها قطب من أجل تحرير المسلمين من 
أعباء الماضي ومناهجه غير المفيدة لواقع المسلمين 
المعاصرين. هذا التحرير يسمح للمسلمين بتأصيل 
فكري سياسي جديدء وبناء مؤسسات إسلامية 
حديثة. إن فض قطب للمحصلة التاريخية للعلوم 
الإسلامية يقوده إلى الدعوة إلى إطلاق حرية الناس 
في إعادة تنظيم أنظمتهم ومعارفهم ومعاشهم على 
أساس إعادة النظر فى النصوص الدينية التأسيسية 
على قواعد الحاكمية والجاهلية والعالمية والجهاد. 
وهكذا يشكل رفض قطب لدعاوى المشروعية 
التاريخية الفريدة للعلوم الإسلامية أو أشكال الحكم 
السياسي المؤسسة على تاريخ الخلفاء قبولا لعلوم 
جديدة وأشكال حكم حديثة؛ بشرط أن تكون 
مؤسسة على اتفاق جماعي» كالنظام الجمهوري». 
مثلاً. إلا أن قطب يؤكد أن الثيوقراطية؛ أو حكم 
رجال الدين» لا يمكن أن تكون شكلاً من أشكال 
الحكم الإسلامي الصحيح؛ إذ إن الإسلام لا يمنح 
أية مجموعة من الناس» أو أية نخبة» أي حق في 
التمثيل الإلهي. فمن وجهة النظر القطبية الجهادية 


والسلفية الجهادية» تُعتبر الدولة دولة إسلامية إذا 
كانت مرتكزة على الدستور القائم على الشريعة وعلى 
أ ختيار الجماعة. وتلبع مشروعية السلطات 
التنفيذية والتشريعية والقضائية إذاً من التفويض 
الشعبي عبر الشورى» الذي هو المبدأ المركزي 
النظري والسياسي والعملي في الحكم والسياسة. 
على أي حالء لا مشروعية للاتفاق الجماعي أو 
للشورى إذا ما تناقضت مع الشريعة الإسلامية. 


ك2 


أما التنظيم السياسي الوحيد الذي يجد قطب 
شرعية له فهو الطليعة التي تمثل الأيديولوجيا 
الإسلامية. ويحدد قطب في كتابه معالم في 
الطريق''' طبيعة مهمة هذه الطليعة» التي تتمثّل في 
السير على خط إسلامي تكفيري استبعادي» لا يساوم 
ولا يهادنء. ويجاهد ويثور على الأيديولوجيات 
المغايرة والمجتمعات المختلفة وأساليب الحياة المتعددة 
والنظام العالمي. فالنظام الإسلامي عند قطب 
والإسلاميين المتشددين والسلفيين الجهاديين» يسمح 
فقط بانخراط مؤسسات عدة فى العمل السياسى من 
جز سان إزادة لماعت يكن 338 كله كر يف عل 
موافقته للشريعة وللسياق الأيديولوجي الإسلامي 
الذي له الأولوية القصوى. ١ ١‏ 


وقد بدأ سيد قطب» في إثر الإفراج عنه في 
سنة »١974‏ تأسيس طليعة دينية جهادية تكفيرية 
تلتزم بمعالمه في الطريق» وتعمل على تغيير 
المجتمعات الإنسانية التي لا تتبع الإسلام وأخلاقه 
ومؤسساته وشريعته. وأراد أن يختار بعض الأفراد 
الذين يستجيبون لدعوته لتثقيفهم في عمل الدعوة 
والجهاد. وكذلك فى التعبئة ضد الصهيونية 
والاستعمار والنظام العالمي. ومع أنه كان من 
المفترض أن لا تتحرك هذه الطليعة ضد النظام قبل 


(1) سيد قطب. معالم في الطريق (القاهرة : دار الشروق؛ .)١94١‏ 
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انتهى بإعدام سيد قطب في سنة 1435. 


لقد تأثر معظمالحركات والجماعات 
الإسلامية التكفيرية الاستئصالية والسلفية الجهادية 
الاستبعادي المتشدد القطبي» وخاصة بمفهوم 
جاهلية العالم وحاكمية الله وعالمية الإسلام» 
وبالتالي التكفير والثورة والعنف. ويكفي في هذا 
السياق ذكر بعض هذه الجماعات: 


في مصرء وفي سجن ليمان طره» ثقف قطب 
قادة التشدد الفكري؛ فاعتئق مصطفى شكري» 
الذي سجن مع قطب, فكرة الطليعة وأسس «جماعة 
المسلمين» المعروفة ب «التكفير والهجرة». وقد رفض 
شكري مشروعية التعددية» وطالب بالالتزام التام 
بالقرآن الكريم والسّئة النبوية. وشرح في أثناء 
محاكمته أمام محكمة عسكرية أسباب تكفير مجموعته 
للآخرين الذي يؤمنون بفلسفات وأفكار غير 
مستمدة من النصوص الدينية. فالنصوص القرانية 
والنبوية هي الأسس الوحيدة التي تؤسس 
للمشروعية وللحقيقة. لذاء رأى شكري أن 
الحكومة انتهكت حاكمية الله» وبالتالي دخلت فى 
الجاهلية. كما أنه وصف جميع المسلمين الذين 
لا يتقبلون وجهة نظره بالكفار. من هنا تأي دعوته 
إلى الهجرة من المجتمع المصري لتأسيس المجتمع 
الإسلامي كفريضة دينيةء وكذلك رؤيته بأن 
المجتمع الذي يؤسسه في الانعزال عن الآخرين هو 


المجتمع الإسلامي الحقيقي. 
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أما صالح سرية» قائد «تنظيم الفنية 
العسكرية»» فيتبنى أيضاً فكر قطب المتشدد. ويتمئّل 
فكره التكفيري الاستبعادي فى تصنيفه البشرية إلى 


مجموعتين فقط : الأولى مجموعة المسلمين» والثانية 
مجموعة الكفار والمنافقين. والأخطر من هذا 
التصنيف تكفيره وتحليل دم كل من تجاهل فريضة 
إسلامية. وبما أن وحدة المسلمين هي فريضة 
إسلامية» فهو يحرّم» مثلاًء الأنظمة ذات الأحزاب 
المتعددة وتعدد المذاهب الإسلامية لأنهاء فى رأيه» 
تفتت المجتمع الإسلامي وتدخله في متاهات 
الانشقاقات والنزاعات. وبينما عزل شكري نفسه 
وجماعته عن المجتمع «الجاهلٍ)» سمح سرية بتوظيف 
الديمقراطية بشكل مؤقت من أجل إقامة الدولة 
الإسلامية. كما سمح للحركيين عنده بالتغلغل في 
الأجهزة الأمنية من أجل حماية حركته من بطش 
السلطة» وكذلك بالمشاركة في النظام السياسي» 
وحتى تولي مناصب علياء كالوزارة والنيابة. أما 
الهدفء» فهو الجهاد من أجل إزالة الحكم غير 
الإسلامى والمؤسسات غير الدينية» وهذه الفريضة 
الذيعية: أي الجهاد» قائمة حتى يوم الحساب. لكنه 
في مقابل ذلك» يكفر كل من يدافع عن الحكومات 
غير الإسلامية ويشارك في الأحزاب غير الدينية 
ويلتزم بفلسفات وأيديولوجيات وأسلوب حياة غير 
إسلامية. ويوظف سرية حاكمية الله من أجل تجزئة 
البشرية إلى حزب الشيطان» الذي يتشكل من جميع 
الأفراد والمؤوسسات التي لا تؤمن بالإسلام أو 
لا تمارس شعائره» وإلى حزب الله الذي يتشكل 
من المجاهدين لإقامة الدولة الإسلامية. من هذا 
المنطلق. حاول سرية الانقلاب ضد الرئيس أنور 
السادات» وهو ما أدى إلى إعدامه في سنة 1914. 


وكان لخطاب سيد قطب أثر كبير في تشدد 
أفكار عبود الزمرء وهو ضابط براك انق 
والقائد العسكري لتنظيم الجهادء وأحد قادة 
ومؤسسي جماعة «الجهاد الإسلامي». ويشدد الزمر 
عل شروزة العف عل العارفةة الفسلية للدولةء 
كما نظر لهذا سيد قطب. ويرتكز برنامج عمل 
الو ضر روي سود عدا السام فى توعد 


الحركات الإسلامية في إطار واحدء والتعاللي عن 
المخلافات العامة والخاصة. وبتوظيفه معالم في 
الطريق على الطريقة القطبية» يركز برنامجه على 
إقامة دولة إسلامية» تتطلب نهجاً تكفيرياً استبعادياً 
وبدون مساومات مع الأنظمة والمجتمعات 
والأسلمة الكاملة لجميع أوجه الحياة» والرفض 
المطلق للعلمانية والوطنية والحياة البرلمانية. أما بداية 
هذا كله فيراها الزمر في إزالة الحكام الحاليين 
الذين لا يلتزمون بالشريعة. ومن هذا المنطلق 
حاول الزمر اغتيال السادات لكنه فشل أيضاً. 


وليس أقل تشدداً من فكر الزمر رؤية عمر 
عبد ال ر حمن» قائد «الجماعة الإسلامية» الجهادية» 
التي هي خرع من تنظيم الجهاد) بوودحكي عليه في 
قضية التفجير الأول لمركز التجارة العالمية في 
نيويورك. ويجزئ عبد الرحمن الحركة الإسلامية إلى 
صنفين : الأول» تتزعمه حركة«الإخوان 
المسلمين»؛ التى تتقبل شرعية الأنظمة القائمة 
وتشدن»الععدوية والديمقراطة فمفافب لعجل 
السياسي الموصل إلى قيام الدولة الإسلامية؛ 
والثاني. بزعامة «الجماعة الإسلامية»؛. يرفض 
شرعية الأنظمة القائمة» ويتبئى علناً التكفير الكامل 
والمواجهة الشاملة ضد النظام. الأكثر أهمية من هذا 
هو أن عبد الرحمن يتهم الإخوان بالتواطؤ مع 
الحكومة؛ فالحركة تعاطت إيجابيا مع الرئيسين 
السادات ومبارك» وشجبت اغتيال السادات 
وأعمال العنف الأخرى» وتواصلت مع البابا 
القبطي. كما ينكر عبد ال رحمن عليها منهجها 
الاستيعابي المساوم, إذ إنها تحالفت مع أحزاب 
«الوفد» و«العمل» و«الأحرار». ويحدد عبد الرحمن 
المنهج البديل» الذي يتمثل في التشدد والتكفير» 
ورفض دخولها في أية عملية ديمقراطية» والدعوة 
إلى حل يُفرض بالقوة في مسائل الهوية والأخلاق 
والقيم والأنظمة والحكم. وكما فعل سيد قطب» 


يتهم عبد الرحمن أي نظام يتبئى المبادئ الغربية 
بالكفر والجاهلية» ويحل إسقاطه بالقوة» وإقامة 
حاكمية الله. 


مثل هذه الدعوة أوصلت «الجهاد الإسلامى») 
لنإعلان ارم المهادية قل الدلات اللصتري أنه 
أعطى نفسه في المادة 47 من الدستور حق التشريع» 
وسمح بالديمقراطية (نظريا لا عمليا)» وهي 
تساوي بين المسلمين وغيرهم كمواطئين. ويعلن 
عبد ال رحمن أن هذه الديمقراطية المزعومة تريدنا 
الدخول فى السياسات الحزبية من أجل مساواة 
الإسلام بأيديولوجيات أخرى. إلا أن الحركة 
الإسلامية تؤمن باستعلائها الكلي» وتكفّر القانون 
الوسعو :شا فل كنا تحتف هن الوسنشمات 
والمجالس التمثيلية شرعيتهاء لأن المشروعية القرآنية 
تشرعن ذاتها عبر حاكمية الله. ومن هذا المنطلق» 
يعتبر عبد ال رحمن الحاكمَ الذي ينتهك النصوص 
القرآنية حاكماً كافراً يجب قتله. وقد اعتُّر عبد الرحمن 
المحرض الأول على اغتيال الرئيس السادات. 


كن 


إن خطاب التكفير إذأ يتأسس مفهومياً على 
حاكمية الله وجاهلية العالم وعالمية الإسلام» 
ويتأسس عملياً على التكفير والعنف والعمل 
المسلحء وهو ما يسمح بتوظيف وسائل إرهابية مع 
الآخر الذي يمختلف في الرأي والمنهج. ولأن 
الإسلاميين التكفيريين والسلفيين الجهاديين يعيشون 
في عزلة عن المجتمع وتحت ظروف الانقسام 
الاجتماعي والفساد والاستغلال والعنف السياسي 
وأنظمة غير ديمقراطية» فقد تحول الخطاب 
السياسى لهذه الحالة الإسلامية التكفيرية 
الاستئصالية إلى علم كلام وفقه سياسيين. وبناء 
على هذاء ينظر المتشددون إلى الشورى» على سبيل 
المثال» لا كفريضة دينية أو عملية تنظيم 
للانتخابات فحسبء بل كممثلة للإرادة العامة 


للجماعة أيضاًء وهي مبدأ أسمى من الحريات 
والتوافق الاجتماعي. والأهم من ذلك كله أن 
الشورى عندهم تمثّل الإرادة الإلهية التي لا يمكن 
الوقوف ضدها بدون المساس بالدين نفسه 
وبالشريعة. لذاء على الأفراد الخضوع الكلي لتلك 
الإرادة» كما أن حرياتهم تقف عند هذا الحد. ومع 
أنهم يرون شرعية مافي العقد بين الحاكم 
والمحكوم عبر الشورى» فإنهم يرفضون نظرياً 
مفهوم التعددية والخلافات المفضية إلى التجزئة أو 
تبديد وحدة المجتمع. وبذلك» تصبح إقامة الدولة 
الإسلامية من وجهة نظر المتشددين تنفيذاً للإرادة 
الولهية» وبالتالي تتحول الدولة إلى نظام قابض على 
الأفراد والجماعات ومعاشهم ومؤسساتهم. 
ومن وجهة نظر الشريعة»؛ وحسب رؤية 
المتشددين» تمنح مؤسسة الشورى والإجماع الدولة 
الإسلامية سلطة جوهرية في تحديد الخيارات 
الأساسية للمجتمع. أما الشوعية الشكلية» التي 
تؤسس الدولة» فإنها تمنح السلطة السياسية الحرية 
المطلقة في تدبير أمور المجتمع والأفراد» ولا يحد 
منها إلا أطر الشريعة. إلا أن الشريعة نفسها أصبحت 
جزء امن الدولة من هنا تتحول اشكالية المشرزوغبة 
إلى شأن داخلي للدولة» لا قضية المجتمع والأفراد. 
وإذا لم تخالف الدولة الشريعة بشكل واضح.ء فلا 
مشروعية في معارضة الدولة أو العمل على تغييرها. 
إن مثل هذه الرؤية لا يمكن إلا أن تقوم على 
التكفير» تكفير الآخر والتفكير الحر؛ إذ إن الدولة 
الإسلامية المتشددة تقوم بتمشيل الإسلام 
«الصحيح»» وتصبح الحريات السياسية والفكرية 
والتعددية خارج إطار الإسلام» بل هي حالة من 
التمرد على حاكمية الله والدخول في الجاهلية. 


في العالم الإسلامي» سبق عنفٌ السلطة 
تاريخياً عنف الإسلاميين المتشددين التكفيريين 
والجهاديين السلفيين» الذين قاموا بعد ذلك بالتنظير 
للعنف الديني وتأصيله. إن الإسلاميين المتشددين» 


وكثيراً من الأنظمة القمعية في الوطن العربي والعالم 
الإسلامى. دخلوا دائرة العنف والإرهاب المغلقة 
و«التكفير» المتبادل؛ فالعنف الديني والعلماني 
الشعبي الموجه ضد الأنظمة هو في حقيقة الأمر رد 
فعل على عنف السلطة وإرهابها واستبدادها. 


أما اليوم» فإن الحركات الإسلامية في الربع 
الأخير من القرن العشرين وبدايات القرن الحادي 
والعشرين تتألف من مجموعة متنوعة من حركات 
الإسلام السياسي في محتلف العالم الإسلامي. 
وهناك محوران للتعامل مع هذه الحركات وتحليلها: 
الأول محور توسع الحركة؛ وهو يركز على صعود 
الأصولية ومشروعها الثقافى وضعف القومية 
العربية» ومن أمثلته صعود الحركات الإسلامية في 
مصر وماليزيا وباكستان» وتأثير ثورة الأمام الخميني 
والجهاد فى أفغانستان» والانتفاضة فى فلسطين. 
والأسلمة في الجزائر والسودان في رم الأصولية. 
أما المحور الثاني» فقد تأثر بحرب الخليج الثانية ثم 
«جهاد» «طالبان" والمذابح في الجزائر والتهديد 
الإرهابي فى مصر. كما أنه يشتمل على حرب أسامة 
بن لادن على الغرب» وصعود السلفية الجهادية 
والإسلامية المتشددة التكفيرية. إن جزءاً من صعود 
الإسلاميين والسلفيين يعود إلى أن الحكومات قدمت 
التنازل تلو التنازل» وهو ما أوجد بيئة دينية رجعية 
مناسبة لعملية الأسلمة. كما كان للانتصارات 
الأصولية في ساحة أفغانستان وقع خاصء إذ كان 
مولا من الخليج النفطي وأجهزة المخابرات 
الأمريكية» فأصبح الجهاد في أفغانستان القضية 
الكبرى للإسلاميين المتشددين والمعتدلين في جميع 
أنحاء العالم. كما أضاف هذا الجهاد إلى العقل العربي 
مشروعية المقاومة الإسلامية» ورمزية الانتقال من 
القومية إلى الأصولية والسلفية والإسلامية كمشروع 
مقاومة العالم الإسلامي. 


إن العقد الأخير من القرن العشرين لم يفض 
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بالأصوليين إلى التوصل إلى الأهداف التي 
وضعوها فى الماتيتيات» .ذلك يأنه شهد الكثير 
من الارهاتيوتفكك اللرزكاتف الانتلة يي فقن 
قوض الهجوم العراقي على الكويت الإجماع 
الأصولي الذي بنته العربية السعودية وحافظت 
عليه حتى خلال الثورة الإسلامية في إيران. 
والمتشددون الإسلاميون اتقلبوا على العربية 
السعودية وضد شبكاتها الدولية. واعتقدت 
الجماعات المتشددة أنها قادرة على إطاحة «الكفرة» 
الذين يحكمون. ولهذاء حاولوا تحويل الصراع 
الداخلي إلى حالة جهادية تكفيرية. ووقع خلاف 
كبير بين أهداف التسعينيات الجهادية والطموحات 
الثقافية والسياسية والإجماعية خلال الثمانينيات» 
الأمر الذي أوصل الحركة الإسلامية إلى مأزق 
حقيقي وإلى الجمود؛ إذ أصبح واضحاً أن 
الجبهات الثلاث الأساسية للجهاد. البوسنة 
والجزائر ومصرهء واليوم جبهة العراق؛ التي 
فتحها الجهاديون السلفيون بعد أفغانستانء لم 
تفض إلى الغرض المنشود. ففى السنوات التالية» 
طالب العندنة عن القادة والققدن رز للردير لوجي 
الإسلاميين بالانقطاع عن النضال المسلحء 
والتوصل إلى تكامل التراث الثقافي الإسلامي مع 
القيم الديمقراطية. ومن الواضح أن الشعوب 
الإسلامية لم تدعم أهداف «الإرهابيين» أو حشد 
الجماعات لدعم الإرهابيين عندما قامت الولايات 
المتحدة بمهاحمة أفغانستان. وقد قام أسامة بن 
لادن ومعه جماعته. كرمز للإسلام السياسيء. 
بمحاولة إظهار نفسه على أنه يتتبع النموذج 
النبوي وخلفائه. كان ابن لادن يتمنى إحياء 
المشاعر الثورية لدى الشعوب الإسلامية من خلال 
الإثارة والتضامن. وقد سقط أمل ابن لادن والملا 
عمر بإشعال ثورة جهادية في العالم الإسلامي 
ضد الغرب. كما سقط نظام طالبان» وهو آخر 
معقل لخحركة إسلامية سئّية متشددة. 


"١‏ حاكمية الله: المعطياتء المفهوم؛ الخطاب 
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شهد مفهوم «الحاكمية الإلهية» أو «حاكمية 
الله» رواجاً فى الكتابات السياسية الإسلامية 
المعاصرة. وقد استّخدم بشكل مكف وح أبعاداً 
سياسية وعقائدية وجهادية ذات مدلولات تركت أثرأ 
في قطاعات واسعة من الشياب. ودخل مفهوم 
«الحاكمية» في الاستخدام السياسي والفكري عند 
أحزاب وحركات إسلامية محتلفة» وأصبح يشكل 
أحد المنطلقات التأسيسية في هذا الخنطاب. ويمكن 
القول إن رواج هذا المفهوم يعود إلى أنه يُعتبر من 
الصياغات السهلة والخطرة فى الوقت ذاته؛ فهو 
سهل لأنه بسيط» يخاطب الفطرة في المؤمن ويلخصه 
له بعبارة «لا حكم إلا لله4» وهو خطير لأنه بتعميمه 
الشديد» ومعياريته المطلقة» يفتح الباب لاستخدام 
اسم الله وسلطانه بشكل تعسفي واعتباطي. 


ال ) ١‏ الل 


إن مصطلح «الحاكمية» فى اللغة مصدر 
صناعي من اسم «حاكم). لحقته ياء النسبة مردفة 
بالتاء. كما صيغ اسم «عالمية» من «عالم» 


عبد الغني عماد 


و(إنسانية» من «إنسان». إلا أن مصطلح الحاكمية - 
المشتق من جذر حكم ‏ لم يكن مألوف الاستعمال 
لغويأًء بل حتى فكرياً وشرعياً. ولم يرد في 
المعاجم العربية المعتمدة ك لسان العرب» مثلا. 
والأهم من ذلك أن الالتباس في فهم المعنى 
الدقيق المقصود يزيد من حذة الإشكالية فى 
التعامل مع هذا الاصطلاح. وقد ورد مصطلح 
«الحكم» أكثر من مئتي مرة في القرآن الكريه”'', 
كما ورد في العديد من الأحاديث وكتب الفقه. 
وفي تحليل جميع هذه النصوصء وبالعودة إلى كتب 
التفسير المعتمدة أصولاء يتضح أن مصطلح 
«الحكم» لم يُستخدم إطلاقا بمعنى تولي السلطة 
السياسية وممارستها؛ إذ لم يرد المعنى في الجاهلية 
ولا في صدر الإسلام» ولا في المعاجم اللغوية 
العربية القديمة» والأهم من ذلك أنه لم يرد في 
القرآن ولا في السّئّة النبوية ولا في سائر المصادر 
الإسلامية الأولى بمعنى المفهوم السلطوي السياسي 
الذي شاع في اللغة العربية حديثاً؛ فاستُخدم 
مصطلح احكما بمعنى الحكمة تارة» أي البصيرة 
النافذة التي تميز بين الحق والباطل؛ وبمعنى 
الفصل بين الخصومات والقضاء بين الناس تارة 


5194 محمد فؤاد عبد الباقي» المعجم المفهرس لألفاظ القرآن الكريم (القاهرة: مطابع الشعب» )ل المواد ح» كك م2 ص‎ )١( 


قفقة 


أخرى. إن كلمة حاكم» وجمعها «حكام»., لم تطلق 
في القرآن الكريم وفي الحديث النبوي وفي صدر 
الإسلام بعامة» على القائم بالأمر السياسي» أي 
الخليفة أو الملك أو السلطان كما نطلقها اليوم على 
حكام الدول» إنما اختصت بالقاضي والقضاة 
وحدهم. وعندما كان القران الكريم يشير إلى معنى 
السلطة السياسية ما كان يستخدم مصطلح «الحكم» 
وإنما المصطلح السياسي السائد آنذاك بشأن سياسة 
الدول» وهو مصطلح «الملّك» ومصطلح «الأمر). 
لذلك كان مصطلح "الإمارة» ولقب «الأمير) 
شائعين ومستخدمين فى أدب السّنّة النبوية» فكان 
هناك أمراء على المدن والأقاليم» فضلاً عن 
الجيوش. ولم يرد ال مصطلح «الحكما 
و«اللمحكومة» بمعنى السلطة السياسية والسلطة 
التنفيذية إلا في المرحلة الحديثة» عندما أخذت 
معاخيم الفكر السياسي الأوروبي تشى طريقها 
تدريجياً وتتخذ مكاناً لها في الفكر السياسي 
العربي. 


ويعتبر بعض الباحثين أن مفهوم الحاكمية شهد 
ولادته الأول؛ء كمضمون لا كمصطلح. على يد 
الخوار و يوم برج مولاكين نين الصعر قدي 
موقعة صمين» رافضين تحكيم الحكمين» ومكفرين 
القابلين به» ومعلنين صيحتهم المشهورة: ١لا‏ حكم 
إلا لله». وإذا كان صحيحاً أن مفهوم الحاكميةء 
كمضمون. ولد في مناخ الفتنة مع الخوارج» فإنه 
بقيء. من الناحية العملية» يعني رفض تحكيم 
الحكمينٌ» وبالتالي رفض النتيجة التي توصلا إليها في 
مسألة الخصومة , بين الإمام علي بن أبي طالب (ؤَلفه) 
ومعاوية . بن أي سفيان: والواة قع أن الإمام علي أدرك 
منذاللحظة الأولى ممحاطر هذا الشعارء ومقدار 
الالتباس فيه؛ عندما قال. ردأ على صيحتهم 
المشهورةء «كلمة حق يراد بها باطل ! نعم لا حكم 
إلا لله. لكن هؤلاء يقولون : لا إمرة إلا لله.. 
وإنه لا بد للناس من أمير بر أو فاجر. . .) 
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ات 


دخل مفهوم «الحاكمية) في الاستخدام 
السياسي المعاصر مع الداعية الإسلامي الهندي 
أبو الأعلى المودودي 24)١91784-19407(‏ ثم انتقل 
إلى الاستخدام السياسي في الوطن العربي في 
الستينيات مع التيار الجديد في تنظيم «الإخوان 
المسلمين» الذي قاده سيد قطب». حيث أضفى على 
هذا المفهوم الطابع المتشددء وشحنه بمضامين 
ودلالات فى إطار منظومة فكرية متكاملة. وقد 
أثرت البيئة السياسية التى عاشها المودودي في 
فهمه للإسلام؛ وأعطت هذا الفهم أبعاداً خاصة 
تتعلق بطبيعة الساحة الهندية والصراعات التى 
كانت كدور :فنها :ققد كان نري انهذة ديات 
تواجه المسلمين هناك. أولها مواجهة الاستعمارء 
وثانيها مواجهة قهر الأغلبية الهندوسية وحملات 
التغريب» وتذويب الهوية والشخصية الإسلامية 
في الهند. في هذا المناخ ناضل المودودي من أجل 
«الانفصال» عن الهند وإقامة دولة إسلامية بعيدا 
عن مشروع الأغلبية الهندوسية التي ترفع شعارات 
من مثل : السيادة للأمة» والدولة الديمقراطية» 
وهى الشعارات التى إذا ما طبقت - فى نظر 
المودودي - سوف تحول الأقليات الإسلامية إلى 
جاليات مقهورة ومغلوبة. في ظل هذا المناخ» بدأ 
استخدام مفهوم «الجاهلية الجديدة» بداية مع داعية 
باكستاني آخر ومعاصر للمودودي هو أبو الحسن 
الندوي. إلا أن التوظيف السياسي الأعمق لمفهوم 
«الجاهلية الجديدة») كان مع المودودي؛ فهو فضلا 
عن تجاوز المفهوم التاريخي الذي استخدمه العرب 
للدلالة بالجاهلية على حياة العرب قبل الإسلام» 
قام بتوصيف حياة الأشخاص والمجتمعات 
بالجاهلية عندما تكون قائمة على الرغبات 
والهوى» وهي تصبح مساوية للابتعاد عن المنهج 
الرباني. وهذا ما وجد أنه ينطبق على المجتمع 
الهندي وعلى العالم ككل. حيث تختلط ألوهية الله 


بع عرو خن يكم لحك ستيج غير تنيع اللو 
استخدم المودودي مفهوم «الجحاهلية» كسلاح 
معرفى لرفض الفكر الغربي؛ كما استخدمه كأداة 
سياسية واجتماعية لرفض أنماط العيش والاجتماع 
في المجتمعات المعاصرة كلها. وكان يرى أن دين 
الله غلب على أمره بيد الكفر وأهله؛ وكتب «أن 
شريعة الله قد أهملت ونبذت وراء الظهور وأن 
أرض الله قد اعتلت فيها كلمة أعداء الله)”"', 
وشخص واقع المسلمين بالقول إن «فكرهم 
موروث جاهلى والوافد الذي أخذوه عن 
المقدارة الخوية هن سهان ماين محا وال 
فإذن هناك جاهلية موروثة ساعدت الجاهلية 
الحديثة الممثلة بالغرب على إضعاف مقاومة الأمة. 


يربط المودودي بين الجاهلية المعاصرة كواقع 
تعيشه الأمة اليوم» وحاكمية الله كمنهج يجب أن 
تستعيده الأمة مستقبلاً إلا أنه يشحن مفهوم 
حاكمية الله بمحتوى نظري سيترك أثره على جميع 
الحركات الإسلامية مستقبلا؛ فهو يعتبر أن الدولة 
الإسلامية يجب أن تقوم على أساس واحد وهو 
«حاكمية الله الواحد الأحدء وإن نظريتها 
الأساسية هي أن الأرض كلها لله وهو ربها 
والمتصرف في شؤونها. فالأمر والحكم والتشريع 
كلها مختصة بالله وحذده» وليس لفرد أو أسرة أو 
طبقة أو شعب بل ولا للنوع البشري كافة شيء 
من سلطة الأمر والتشريع. فلا مجال في حظيرة 
الإسلام ودائرة نفوذه إلا لدولة يقوم فيهاالمرء 
بوظيفة خليفة الله"”'©. يغلق المودودي جميع 
الأبواب فى وجه الاجتهادء فيقرر أنه يجب أن 


تنزع جميع سلطات الأمر والتشريع من أيدي البشر 
«منفردين ومجتمعين» لأن ذلك أمر محتص بالله» 
«فلا يؤذن لأحد أن ينفذ أمره فى بشر فيطيعوه أو 
ليشن :فانوياً الهم فبنقااوا'له:ويقيعرء0*. 

تؤدي هذه التفسيرات إلى اعتبار الخخلافة 
الإسلامية (#خلافة إلهية» على حد تعبيرهء يقوم بها 
الإمام بوظيفة «خليفة الله». وهو يرفض إطلاق 
وصف الديمقراطية على نظام الدولة الإسلامية» بل 
يعتبر أن كلمة «الحكومة الإلهية» أو «التيوقراطية» 
أصدق تعبير”". يخلص المودودي إلى أن المسلم 
مطالب طواعية ب «أن يتجرد من حرية نفسه 
واستقلالها بإزاء حاكمية الله عرّ وجل. فهذا 
الاستسلام لحاكمية الله هو «الإسلام». والذين يأتون 
بفعل الاستسلام على هذا الوجه هم المسلمون»”". 
وبالتالي» فإن جميع الأفراد والمجتمعات الذين 
لا يطبقون «الحاكمية الإلهية»» حتى ولو كانت 
فروعاً في السياسة والاقتصاد والاجتماع يعيشون 
في «الجاهلية» التي لم تعد مرحلة تاريخية عندهء بل 
أصبحت منهجاً ومناخاً يقع على الضفة الأخرى 
للحاكمية الإلهية» وهذا ما فتح الباب لاستخدام 
مصطلاح «التكفي). ورغم تحرجه وتردده وبعض 
عباراته القلقة وغير القطعية بخصوص الحكم على 
عقيدة الفرد» نجد له بعض النصوص التي ينفي فيها 
الإسلام عن 44 بالمثة من المسلمين. 000 


25: 


تركت هذه الأفكار تأثيراً بالغا لدى سيد 
قطب. وكما كان للظروف وللبيئة السياسية 


زفه6 أبو الأعلى المودودي» الأسس الأخلاقية للحركة الإسلامية (القاهرة : دار المسلم» [د. ث.]). ص /ا7. 
زفرة أبو الأعلى المودودي» موجز تاريخ تجديد الدين وإحيائه وواقع المسلمين وسبيل النهوض بهم (القاهرة : دار المسلمء زد ت.]). 


ص 74 /ا". 


(:) أبو الأعلى المودودي»: نظرية الإسلام وهديه السياسة والقانون والدستور (دمشق: دار الفكرء 48) ص الا ظلا. 


(5) المصدر نفسهء ص ."١‏ 
(5) المصدر نفسهء ص 4". 


(7) أبو الأعلى المودوديء القانون الإسلامي (طهران: معاونية العلاقات الدولية في منظمة الإعلام الإسلامي؛ :)١9806‏ ص .5١-7١‏ 
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والاجتماعية دورها الفعّال فى مواقف المودودي. 
كذلك كان الأمر بالنسبة إلى سيد قطبء الذي بدأ 
حياته الصحفية والأدبية ليبرالياً متأثراً بمناخ 
التغريب الفكري والثقافي الذي كان سائداً في 
مصر في الثلاثينيات من القرن الماضيء ولم تظهر 
لديه اتجاهات إسلامية إلا بعد عودته من الولايات 
المتحدة فى سنة .١46٠‏ حين نشر كتابه الأول 
العدالة الاجتماعية في الإسلام» وانتسب إلى 
«الإخوان المسلمين» فى تلك المرحلةء وشغل 
كمي كان قو البغلة الا شرعية لياط يدل 
سنة .١1467‏ وكان «الإخوان» آنذاك في خضم 
صراع عنيف على السلطة بعد ثورة 7 تموز/ يوليو 
7 التي قادها الضباط الأحرار بقيادة جمال 
عبد الناصره ثم كان حادث المنشية (955١)غ‏ 
حيث تعرض جمال عبد الناصر لمحاولة اغتيال قام 
بها أحد عناصر «النظام الخاص»» وهو الجهاز 
السري المسلح ل «الإخوان المسلمين». وبعده خلت 
الجماعة وصودرت الأسلحةء وأدخل المثات إلى 
السجون» وحوكم سيد قطب بتهمة التحريض 
وبكونه عضو الجهاز السريء وحكم عليه بالسجن 
6غاما أمضى معظمها مقيماً فى مستشفى 
اسن كاناً ناهر اهم كني فئ .داك الحن + في 
ظلال القرآن”"2. وظهر فيه لأول مرة تأثره الشديد 
بفكر أبي الأعل المودودي. إلا أن كتابه معالم في 
الطريق”''', الذي كتبه داخل السجن أيضاًء 
أصبح مرجعاً لا غنى عنه لأغلب الحركات 
الإسلامية الحديثئة. ورغم إطلاق سراحه بعفو 
خاص سنة 414374 استمر في ما قرره داخل 
السجن., وافتّضح أمر التنظيم السري والخطط التي 


كانتوطاجاة عاغقة إلى السسه تعد لنناقة شيو 
وأعيدت محاكمته وحكم عليه بالإعدام مع اثنين 
من قادة «الإخوان» الجدد فى 719 آب/ أغسطس 
8 
وجعلها مشحونة بطعم الشهادة وظلال السجون. 


0ه 


في تحليل فكر سيد قطب.» نجده ينطلق من 
حيث انتهى المودودي» فيعتبر أن العالم اليوم» بما فيه 
العالم الإسلامي» يعيش جاهلية مدمرة شبيهة بتلك 
التي كانت قبل الإسلام. إلا أن قطب أعطى 
طروحات المودودي بعدا حركياء وذهب با إلى 
المدى الأقصى» فحكم بكفر الأمة وليس المجتمع 
وحده والدولة فقطء بدون تردد» شاملا الحاضر 
وأربعة عشر قرناً من الماضي» ولم يستئن من أعماله 
إلا الخلافة الراشدة في عهدهها الأولين» إذ قال: 
«ليس على وجه الأرض مجتمع قرر فعلاً تمكين شريعة 
الله وحدها ورفض كل شريعة سواها»”'''. فالأمة 
الإسلامية «انقطع وجودها مند انقطاع الحكم بشريعة 
الله من فوق الأرض جميعاً»”"''. ويتضح أن مفهوم 
الأمة عنده متحرك» فهو مفهوم يغنى ويتجدد 
بالتقادم والتعاقبء, لذلك تراه يقول: «إن الناس 
ليسوا مسلمين كما يدعون. وهم يحيون الحياة 
الجاهلية . . هذا ليس إسلاماً وليس هؤلاء مسلمين. 
والدعوة اليوم إنما تقوم لترد هؤلاء الجاهليين إلى 
الإسلام ولتجعل منهم مسلمين من جديد»”""". لفل 
يعتبر أن «إعلان ربوبية الله وحده للعالمين معناها: 
الثورة الشاملة على حاكمية البشر في كل صورها 
وأشكالها وأنظمتها وأوضاعها. . . إن الحكم الذي 


(4) سيد قطب, العدالة الاجتماعية في الإسلام (القاهرة : دار الشروق» .)١116١‏ 
(9) سيد قطب» في ظلال القرآن» كلجء طّ " (بيروت: دار الشروق» 4م١1‏ ). 
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(١)المصدر‏ نفسه؛ ص 59. 
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مرد الأمر فيه للبشر يجعل بعضهم أرباباً من دون 
الله»”*'2. ويخلص إلى أن ١لا‏ بد من تحطيم مملكة 
البشر لإقامة مملكة الله في الأرض . . . ومملكة الله 
في الأرض لا تقوم بأن يتولى الحاكمية في الأرض 
رجال بأعيانهم . . . ولكنها تقوم بانتزاع السلطان من 
أيدي مغتصبيه من العباد»ء وردّه إلى الله وحده» 
وسيادة الشريعة الإلهية وإلغاء القوانين البشرية»””"". 


ومع أن الإسلام لا ينفي حق البشر في 
الاجتهاد. فإن قطب يقرر تعطيل هذا الحق حتى 
تقوم حاكمية الله؛ وذلك ليقطع الطريق على المدعين 
الذين يسعون إلى إضفاء المسروعية على طغيانهم 
السلطوي تحت ستار الاجتهاد. فالأمة اليوم؛ بل 
منذ أربعة عشر قرنأء دانت بحاكمية لغير الله 
ليس بمعنى أنها سجدت وركعت للبشر» بل بمعنى 
أنها انتزعت صفة من صفات الله لنفسها وهي 
«التشريع» الذي هو من صفات الله عرز وجل. فهذه 
المجتمعات «تلقت عن حاكمية الطواغيت كل 
مقومات حياتها تقريباًء وتبّت دعوات وطنية 
وقومية واجتماعية. فهي لذلك كفرت كفراً مبيناً» 
وال فق لنونا م رن حرق" لجقيا بن أنه حو 
للمجتمع المسلم وليس للمجتمع الجاهلي. والكفر 
الذي عمّ الأمة بنظره ليس كفراً بالشريعة وحدهاء 
بل هو كفر بالعقيدة. فيقول بلهجة حاسمة: (ينبغي 
أن يكون مفهوماً لأصحاب الدعوة الإسلامية أنهم 
حين يدعون الناس لإعادة إنشاء هذا الدين» يجب 
أن يدعوهم أولاً إلى اعتناق العقيدة» حتى ولو كانوا 
يدعون أنفسهم مسلمين» وتشهد لهم شهادات 
الميلاد بأنهم مسلمون...02"'". الأمة إذن» وفق 
أطروحته. تعيش في الردة» ويسودهاالحرام» 


(5١)المصدر‏ نفسهء ص 597. 
(15)المصدر نفسهء ص .7١8‏ 
(0)المصدر نفسه» ص 6 
(10١)المصدر‏ نفسهء ص .١17١0-1١59‏ 
(14) المصدر نفسهء ص 55-/!6. 


ويحكمها الكفر لغياب «حاكمية الله». وهي تغرق 
في جاهلية أظلم من تلك التي عاصرها الأوائل. 
وأمام هذا الواقع يتساءل ما العمل وكيف تبدأ 
عملية البعث الإسلامي؟! 


ينطلق في إجابته بشيء من التبسيط. فيعلن 
أن الطريق الوحيد للخروج من الجاهلية هو 
الطريق نفسه الذي سلكه الأوائل» والبداية تكون 
مع ١عصبة»‏ صغيرة قد تبدأ ثلاثة أشخاص كحد 
أدنى لتشكيل المجتمع الإسلامي» الثلاثة يصبحون 
عشرة والعشرة مئة”"''. ومن هؤلاء تتكون 
الجماعة المؤمنة فى مرحلة «الحضانة والتكوين») 
هذه ولا بد أن يكوة النوم هر ذائه الذي مييلكته 
الجماعة الإسلامية الأول» فلا بد من رفض جميع 
المنابع الحاهلية» والاقتصار على منيع واحد هو 
القرآن الكريمء ونقاء المنبع بالغ الأهمية كي 
لا يتسمم الكيان الوليد. ويجب ألا تقف مرحلة 
التكوين العقيدي عند حدود الدراسة النظرية» بل 
يجب أن تتحول إلى حركة» فالعقيدة تتجسد في 
القركة كما كان الأدر ف العية الكو ددن 
شكرة هن #الطلييك سين أن عدو طييية 
العلاقة بينها وبين مجتمع «الجاهلية» المحيط بها في 
هذه المرحلة «المكية»؛ لا بد لها من الانسحاب من 
النسيج الداخلي للمجتمع الجاهل حتى ١لا‏ تمده 
بعناصر البقاء والامتداد». فى هذه المرحلة لا مهادنة 
ولا تصالح مع الجاهلية ولو جزئيً"". إغها دعوة 
لتقويض المجتمع من الداخل عن طريق الهجرة 
والانسحاب منه وعدم مذه بعناصر البقاء وعدم 
المشاركة والانخراط في مؤسسات المجتمع» مدنية 
أو عسكرية أو اجتماعية أو سياسية. 


3: 


لكن كيف يتم تغيير المجتمع عن طريق 
الانسحاب منه والانقطاع عنه؟ يجيب سيد قطب 
عن هذه الإشكالية بما يسمّيه «العزلة الشعورية» 
التي تفترض قدراً من «العزلة» وقدراً من 
«الاتصال» فى القضايا الحياتية اليومية. إنها دعوة 
إلى «المفاصلة» مع المجتمع الجاهلي؛ ولكي تنجح 
عملية المفاصلة يجب أن تقوم على «الاستعلاء». فهو 
يقزر الأ يد أن تدينت أولاً ولا“بد أن تسععل 
ثأنياً»»: وذلك عن :طريق الإذراله > «إننا تعيش فى 
وسط جاهلية وإننا أهدى طريقاً من هذه 
الجاهلية»”"'". لا يمكن فهم فكرة «العزلة 
الشعورية» إلا أنها نوع من الحماية الذاتية للدعاة 
أو «الطليعة»؛ إنها دعوة إلى إغلاق العمل عمًا 
يجري في المجتمع المحيط.ء بحجة أن المجتمع 
جاهلي يسود فيه الكفر. باختصارء لا بد من أربع 
مراحل لتحقيق البعث الإسلامى : الأولى» التكوين 
العقيدي والحركى (القناعة)؛ الثانية» الاعتزال 
الشعوري (اللفاصلة)؛ الثالثة. الاستعلاء على 
المجتمع (الثبات)؟ الرايعة» التمكن لقتال الجاهلية 
اجديدة وإسقاطها. وإعلاء الحاكمية (التقويض). 


قي مرحلة التقويض. حيث تقيم الطليعة 
المجتمع الفعلي الخاضع للحاكمية الإلهية الذي يقوم 
«على اصرة العقيذدة وحدها دون أواصر الجنس 
والأرض واللون واللغة والمصالح الأرضية القريبة 
والحدود الإقليمية السخيفة»”' "© لا يمكن التهاون 
مع النظم والمجتمعات القائمة إلى أن تعلن 
استسلامها لسلطانه ‏ أي الإسلام وفق نظرية 
الحاكمية ‏ في صورة أداء الجزية ضماناً لفتح أبوابها 

(19)المصدر نفسهء ص 08. 
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لدعوته بلا عوائق مادية من السلطات القائمة 
فيه" '". وينفرد بتأويل خاصض لا يسَنيه آبنات 
السيف”"'"'2: حيث الأمر «بقتال أهل الكتاب حتى 
يعطوا الجزية عن يد وهم ندا 9 
لا يُتركون على دينهم إلا إذا أعطوا الجزية» معتبرأ 
أن هذه الآية تضمنت أحكاماً نبائية فى العلاقة بين 
الأمة المسلمة وسائر الأمم في الأرض لإعلاء 
حاكمية الله. وهكذا تصبح الأرض التي لا تخضع 
لحاكمية الله هي «دار كفر وحرب»» بغض النظر 
عن الدين الذي رعكقه السكان:والحديد هنا أن سيد 
قطب يعتبر أن المجتمع مسلم ليس لأنه مكون من 
مسلمين» بل بمقدار خضوعه للحاكمية. وبالتالي 
تنشأ الدولة الإسلامية عندما تصبح الحاكمية لله 
سواء كان الشعب مسلماً كله أو بعضه. 


دالا 


في الخلاصة؛ اكتسبت نظرية الحاكمية مع 
سيد قطب مضمونا تكفيريا حادا يفتح الباب لتشريع 
القتال واستخدام العنف في الداخل الإسلامي. وقد 
اعتنقت معظم التيارات الإسلامية الحركية مفهومه 
للمجتمع الجاهلي والحاكمية الإلهية» ثم أضافت 
إليها وعمقت أبعادها وأكسبتها طابعاً «جهادياً»؛ 
وأجمعت على تكفير الديمقراطية ووصف المجالس 
النيابية بالمجالس الكفرية» ورأت المشاركة فيهاء 
تصويتاً أو ترشيحاًء معصية إذا تبرأ المشارك من 
الأصل الذي تقوم عليه هذه المجالس» وكفراً بواحاً 
إذا لم يتبرأ من هذا الأصل. بل إن بعض التيارات 
اعتبر المشاركة فيها كفرأًء سواء تبرأ المشارك أم لم 
يتبرأء وذلك لأن الديمقراطية تجعل حق التشريع 
للبشرء في حين أنه حق خالص للهء وتقوم على 


مبدأ سيادة الأمة فى حين أن السيادة أو الحاكمية 
لله. كما تجمع هذه التيارات على إنكار القوانين 
الوضعية وتعتبرها كفرا لا شبهة فيه. وقد شاع 
وصف هذه القوانين فى أدبيات هذا الخطاب 
ب «الياسق العصري». التاق أو اليائنة من جموعة 
القواعد والأعراف التي كان يتحاكم إليها التتار في 
ما بينهم رغم إسلامهم ونطقهم بالشهادتين؛ وهو 
ما استند إليه الفقيه الحنبلي ابن تيمية (توفي ٠78‏ 
ه) لتكفير التتار وأوجب قتالهم رغم إسلامهم. 
كانت فتوى ابن تيمية فتوى سياسية بحتة» تتعلق 
بظروف تلك المرحلة ببدف حماية مسلمي الشام من 
الاجتياح التتري (المغولي)» علماً أن ابن تيمية كفر 
الياسق2 التتارء لكنه لم يكفر «ياسق" المماليك الذين 
وقع على عاتقهم عبء التصدي للغزو التتاري. 


وفي إطار هذا الخطاب» شاع استخدام 
مفاهيم أخرى مع الجماعات التي تبنت هذا 
الخطاب حركياء ومنها مفهوم «الطائفة الممتنعة»» 
وهي النخبة الحاكمة التي تتمنع عن تطبيق شرع 
الله وإقامة حاكميته» فمنهم من أوجب قتالها 
بدون تكفيرهاء ومنهم من كفرها وأوجب قتالها 
واعتبرها طائفة مرتدة» وهنا أيضاً يدخل مفهوم 
قديم (المرتد) ليعزز مفهوم مستحدث هو «الطائفة 
الممتنعة». ولا يتوقف الأمر عند هذاء بل يشمل 
مفهوم «أعوان الظلمة» الذي تم توليده من قلب 
هذا الخطاب ليطاول حتى صغار الموظفين 
والمستخدمين» فضلاً عن الشرطة. وتتسع الدائرة 
عند بعضهم باستخدام مفهوم «الاستحلال)» وبه 
تسقط حرمة المسلمين وغير المسلمين الذين يعيشون 
في مجتمعات الجاهلية» في أموالهم وممتلكاتهم 
وأعراضهم» واعتبار الاستيلاء عليها أمرأ لا حرمة 


فيه باعتباره «غنيمة» للمسلمين يتم تقاسمها 
بالعدل. وتتجه الدائرة إلى مزيد من التوسع مع 
مفهوم «التترس» الذي يقول أصحابه أن الكفار إذا 
تترسوا في هجومهم علينا بترس من المسلمين» 
جاز لنا اقتحام الترس بقتل أفراده في سبيل إيقاف 
هجوم الأعداء وإبطال خطتهم. وبالقياس.». 
يعتبرون أن إذا كان لا بد من سقوط بعض الأبرياء 
في مواجهة حكام الكفرء فلا بأس» لأن ما لا يتم 
الواجب إلا به فهو واجب. وهنا أيضاً يجري 
استحضار مفهوم فقهي تاريخي» استخدمه الإمام 
الغزالي كمثال. لتطبيقه على الواقع المعاصر لتبرير 
سقوط بعض الأبرياء في المواجهة مع الأنظمة 
الجاهلية الكافرة» ذلك أن الحكام لا يقبعون في 
صحارى معزولة» بل هم وأعوانهم يعيشون بين 
الناس» أي وفق منطقهم يتترسون ا 


من الواضح أن نظرية «الحاكمية» تتمتع 
بمرونة معرفية تسمح باستخدام مفاهيمها بطريقة 
توليدية؛ فحيث تنتفي عن المجتمعات «حاكمية 
الله؛ يصبح أمامنا مجتمعات جاهلية» كافرة. وهذا 
التحليل يفتح الجال لإنتاج سلسلة من المفاهيم 
التابعة» التى تبدأ بالجاهلية المعاصرة. والتكفير» 
والاستحلال» وأعوان الظلمةء والطائفة الممتنعة» 
والمرتدة» ومفهوم التترس. إلا أن مفهوم الحاكمية 
ومفهوم الجاهلية يتميزان من بقية المفاهيم بأنهما 
من المفاهيم المولئدة» ومن الطبيعي أن تكون هناك 
علاقة تبعية بين المفاهيم المولئدة والمفاهيم المولّدة 
كما هي علاقة الأصل بالفرع» وهذا ما يبين أهمية 
وخطورة ما قام به المودودي وسيد قطب؛ فمن 
أطروحتهما نبتت تلك الفروع وتحولت إلى خطاب 
و 


(15) لمتابعة هذه المفاهيم. انظر: عبد الغني عمادء حاكمية الله وسلطان الفقيه: قراءة في خطاب الحركات الإسلامية المعاصرة» المفكر 
العربي (بيروت: دار الطليعة» :)١4917‏ ورفعت سيد أحمد. النبي الملح. ؟ ج (بيروت: رياض الريس» .)١194١‏ 


5" في نقد أطروحة الحاكمية الإلهية 


كات 


تنطلق منظومة الأفكار المنتجة لمفهوم 
«الحاكمية الإلهية» من بنية معرفية تاريخيةء مغايرة 
لواقع شديد الاختلاف. إنها تكفتر الدولة بشكل 
عامء والدولة المعاصرة بشكل خاصء. لأنها 
تعتدي على سلطان الله وحاكميتهء وتشاركه 
إحدى صفاتهء وهي التشريع, وتجعل نفسها نداً 
لسلطانه. يكتفى المودودي بتكفير الدولة ويصف 
المجتمع ب «الجاهلية». أما سيد قطبء» فيبني 
خطابا يتخطى تكفير الدولة والمجتمع إلى تكفير 
الأمة» لأنها عندما تطيع الدولة وتخضع لها 
تكتسب صفات «الشرك» وتعود بيذلك وثنية - 
جاماية: يفوم سبلةقطتب نما متيرمي 
«الحاكمية» و«الجاهلية» ليؤديا دورا جديدا يدفع 
نحو تأسيس مجتمع الدعوة من جديد. فالحاكمية 
تكفّر الدولة» والجاهلية تكفر المجتمع والأمةء 
وتنفي إسلامها لأنها لا تطيع الدولة وتخضع لها 
من جهةء ولأنها أصبحت تفتقد المعنى الحقيقي 
للشهادتين من جهة أخرى. يقوم سيد قطب - 
إذن ‏ ب (نعي» المجتمع المسلم الذي فقد وجوده 
الحقيقى منذ قرونء. بل منذ الخلافة بعد الخليفة 
الراشد الثاني عمر بن الخطاب (وَلنه)» ويدعو إلى 
تأسيس قيامة جديدة له تتحقق على أيدي طليعة 


1١ 1/ 


عبد الغنى عماد 


مختارة شبيهة بالصحابة الذين رافقوا النبي (465). 


لا مفر إذن أمام المسلم المعاصر من «الخروج» 
على الدولة و«الهجرة» من المجتمع عبر العزلة 
الشعورية بداية» ثم «تكفي» الأمة للمحافظة على 
إسلامه» على أمل إعادة إنتاج الأمة وتأسيس 
المجتمع المؤمن وإطلاق الدعوة من جديد. 


هكذا يتحول مفهوم «الحاكمية الإلهية» على 
يدي سيد قطب إلى «أيديولوجيا» تقوم بشحن 
مصطلحات قديمة بدلالاات حديثة» معيدة ترتيبها 
وتصنيفها من جديدء وفق منظومة من المفاهيمء 
متراصة في تسلسل محكم.» قادرة بحد ذاتها عل 
إنتاج وتوليد مفاهيم جديدة مستقاة من 
مصطلحات قديمة. فالقضية تبدأ بتكفير الأمة 
والمجتمع» وبمقتضاها تتحول «دار الإسلام» إلى 
«دار حرب». يموت معها التاريخ الإسلامي. 
ليبيدأ مشهد من جديد يرفض اعتبار المجتمعات 
القائمة اليوم «مسلمة»» لأن القبول بهذه التسمية 
أو هذا التوصيف يستعمل بمنظوره ك «فخ» يراد 
به إحداث ممانعة للخطاب الإسلامي الانقلابي 
والتكفيري. نحنء إذن» أمام مشهد جاهلٍ 
جديدء من الخطأ والعبث تمويهه أو التخفيف من 
مخاطره أو التغطية على مظاهر الكفر التي تسوده. 


اكات 


بختصر هذا الخطاب المسألة كلها بافتراض إذا 
ثبت صحته استقامت الفرضية» وهي أن الإسلام 
قد تم عزله وإقصاؤه عن الواقع. وأن الأمة كلها 
تعيش في الكفر والحرام والضلال. ويقوم هذا 
الخطاب بإعادة إنتاج مفهوم «المسلم) من جديد 
وفق رؤية مؤدلجة تخدم هذه الفرضية. وتبدو المسألة 
بديبية في خطاب الحاكمية إلى درجة أنه لا ينشغل 
طرخ أي اتساول ايح كاذا؟ "وكيك ارمعى :تم 
إقصاء الإسلام عن واقع المجتمعات الإسلامية؟ مع 
أن هذه التساؤلات هي لبّ المشكلة وأساس 
الموضوع. وبدون طرح هذه التساؤلات تبقى 
الفرضية معلقة» وما يُبنى عليها يستعصي على 
الشيول» فمايبنى على الغموض يكون أكثر 
غموضا. 

أثئارت هذه الأطروحة منذ البداية ردوداً 
تعناينة ارتاج لها كنب من 'الخريصين عل مينتقيل 
العمل الإسلامي». وأثارت نقاشا واسعا بين 
العاملين فى الحقل الإسلامى السياسى» ودفعت 
عدداً منهم إلى تفكيكها وتوجيه النقد العميق إليها. 
واللافت أن بعض قيادات جماعة «الإخوان 
المسلمين»» الذين رافقوا مؤسسها حسن البناء 
راعهم ما أحدثته هذه الأفكار من بلبلة في 
الصفوف. وبالتالي لم يستطيعوا تحمل وزر هذا 
الخطاب الدعوي التكفيري الجديد. كان الرد الأول 
من قلب المؤسسة التي ينتمي إليها سيد قطب». 
الذي يعتبر أحد قناديها 55000 الجددء وجاء الرد 
على لسان المرشد العام الثاني ل «الإخوان المسلمين» 
حسن الهضيبيء وهو خليفة المئؤسس حسن البنا. 


كانت البداية حوارات مفتوحة أجراها 


)١(‏ حسن الطضيبي» دعاة لا قضاة (الكويت : طبعة الاتحاد الإسلامي العالمي للمنظمات الطلابية» /ا/941١)»‏ وكان المؤلف قد أنبى 


في معتقله بتاريخ 7 شباط/ فبراير 19536. 
(1) المصدر نفسه» ص 18. 


١18 


الهضيبي مع سيد قطب والعيار الجديد داخل 
السجون وخارجهاء ثم أصدر كتابه الشهير دعاة 
لا قضاة”''. وهو عبارة عن بحوث يرد بها على 
المودودي صراحة وعلى من تبئّى أفكاره بدون أن 
يسميهم. وبقي هذا الكتاب قيد التداول الداخلي 
في تلك الفترة إلى أن طبع وورّع سنة /191. وهو 
بطروحاته وثيقة هامة تدين الخطاب التكفيري» 
وتؤسس لقطيعة مع منظومة الأفكار التي ترتكز 
عليها أطروحة «الحاكمية الإلهية». وأبرز ما جاء 
في هذا الكتاب الموضوعات التالية : 


ع 


إن حكم الناطق بالشهادتين «أن نعتبره 
مسلماً تجري عليه أحكام المسلمين» وليس لنا في 
مدى صدق شهادته؛ء إذ إن ذلك أمر لا سبيل 
للكشف عنه والتثبت فيه00"'. 


لإن حكم الله أن يعتبر الشخص مسلماً في 
اللحظة ذاتها التي ينطق فيها بالشهادتين. ولا يشترط 


كتابه 


أن تكون أعمال الشخص مصدقة لشهادته حتى 
يحكم إسلامه. وإنه في حال نطقه بالشهادتين 
يلزمنا اعتباره مسلماً ويحرم علينا دمه وماله. .)”". 


ويضيف الهضيبي: «إن من تعدى ذلك إلى 
القول بفساد عقيدة الناس ما يخرجهم من 
الإسلام» قلناله إنك أنت الذي خرجت عن 
حكم الله بحكمك هذا الذي حكمت به على 
عموم لني 


وحول شيوع المعاصي كدليل على أن 
المجتمع الحالي جاهلي وكافرء. يقول الهضيبي: 
«... ليست المعالنة بالمعاصي وشيوعهاء وليست 
الظواهر العامة التي ركن إليها دعاة التكفير ثما يجيز 
لهم شرعاً أن يصدروا حكماً على عموم الناس 
بخروجهم من الإسلام إلى الكفر أو بعدم دخولهم 
في الإسلام أصلاً رغم النطق بالشهادتين»”. 


- وحول مصطلح الحاكمية يقول: .١‏ . . إنه لم 
يرد بأية آية من الذكر الحكيم ولا في أي حديث» 
والغالبية التي تنطق بالمصطلح»ء وهي لا تكاد تعرف 
من حقيقه مراد واضعيه إلا عبارات ميهمة سمعتها 
عفواً هنا وهناك أو ألقاها إليهم من لا يحسن الفهم 
ويجيد النقل والتعبير. . . وهكذا يجعل بعض الناس 
أساساً لمعتقدهم مصطلحاً لم يرد له نص من كتاب 
الله أو سنّة رسوله. . أساساً من كلام بشر غير 
معصومين وارد عليهم الخطأ والوهم. علمهم بما 
قالوا في الأغلب مبتسر ومغلوط»”". 


وحول مسألة اختصاص الله بالتشريعء 
وأن من وضع تشريعاً فقد انتزع لنفسه إحدى 
صفات الله وجعل نفسه نداً لله تعالى خارجاً على 


(17) المصدر نفسه» ص 17. 
(4) المصدر نفسهء ص 55. 
(6) المصدر نفسه» ص .1١‏ 
(5)المصدر نفسهء» ص 8757 41. 
(90) المصدر نفسهء ص 45 -/1ا9. 


١8 


سلطانه. يقول: (إن الحكم لله وحده صاحب 
الأمر والنهى دون سواه. هذه عقيدتنا. . . لكن 
الله عر وجل كد ترك لذا ككيراً من أمور وتيانا 
ننظمها حسبما تهدينا إليه عقولنا في إطار مقاصد 
عافة وقاباص عددها تنا سيحانه ركعال انا 
بتحقيقها بشرط ألآ نحل حراماً أو نحرم حلالاء 
ذلك أن الأفعال في الشريعة إما فرض أو حرام أو 
مباح... ولا يجوز لأحد أن يزعم أن تشريعات 
تنظيم المرور هي من تشريع الله عزّ وجل»”". 


- ولمن ربط أو اشترط «إسلام» الشخص 
بضرورة استيعابه معنى الشهادتين قال الهضيبى : 
«إن المسلمين في عهد الصحابة والتابعين فتحوا بلاد 
الفرس والترك والهند والأندلس وأجزاء من 
البلقان» وكلها شعوب لم تكن تعرف العربية. وكان 
إجماع الصحابة والكافة على قبولهم الإسلام بشهادة 
أن لا إله إلا الله عصمت بها دماؤهم وأموالهم 
دون أن يطالبوا بشيء مما أتى بهالمودودي 
واتصرة بزو مضه لومي هنا إل اللفيت 
النبوي: «أمرت أن أقاتل الناس حتى يشهدوا أن 
لا إله إلا الله. . .»» وإلى عتاب النبى (42ِ) لأسامة 
ن.زيد ندا قكل. مغر كا نطق بالشهادتين ظدا مه 
أنه أراد بذلك النجاة من القتلء حيث قال النبى 
قولته الشهيرة مستنكراً: «هلا شققت على قلبه؟ . . 
ما تصنع بلا إله إلا الله»؟ 


اعتبر الهضيبى بعد استعراض أحاديث وآيات 
عديدة أن اشتراط استيعاب معنى الشهادة لاعتبار 
المسلم مسلماً شرط زائد» وقال: «وإن من أحدث 
تلك التفرقة» وأتى بذلك الشرط الزائد قد خالف 
نص حديث رسول الله واليقين الثابت من عمله 


والمعتبر شريعة بلا خلاف» وأتى بشريعة غير 
شريعة الله مستحدثاً في الدين مالم يرد فيه نص 
من كتاب أو سنة)7", 

- ولمن يعتبر أن المرء يخرج من الإسلام إذا لم 
يكن عمله مضدقا لشهادته يقرر: «نقول للذي 
اشترط أن تكون أعمال الشخص مصدقة لشهادته 
حتى يحكم بإسلامه: إن فيما قدمنا يثبت فساد ذلك 
القول. فقد أقمنا الأدلة القاطعة على أن حكم الله 
تعالى يعتبر الشخص مسلماً في ذات اللحظة التي 
ينطق فيها بالشهادتين. وإنه في حال نطقه الشهادتين 
يلزمنا اعتباره مسلماً ويحرم علينا دمه وماله. فمن 
أين جاء الشرط الذي يفرض وجوب عمل ما 
وعيو سكم سدم من نطق بالشهادتين» حتى يأتي 
بعمل يعتبر مصدقا لشهادته؟». واستشهد الهضيبى 
بجا ترف رفك احمطنان أن طالب فى فراش 
الموت. عندما جلس الرسول إلى جواره يلح عليه 
في أن ينطق بالشهادتين» ثم تساءل: «ما جدوى 
هذه الشهادة وقيمتهاء وما الداعي لأن يطلبها 
الرسول من عمه إن كانت بذاتها لا تخرج قائلها من 
الكفر وتدخل به في الإسلام)”"". ثم يوجه 
الهضيبي سؤالا سجاليا إلى من قال بتعليق حكم 
إسلام المرء على عمل يؤديه فوق النطق بالشهادتين 
قال فيه: «حدد لنا العمل الذي تريد أن تجعله 
مصدقاً لقول الناطقين بالشهادة حتى نحكم 
نإسلامهم. وحدد لنا صفة ذلك العمل وفقداره. . 
ولا سبيل إلى ذلك أبداًء إلا أن تأي بشريعة من عند 
ذات نفسك ولم يأذن بها الله تعالى»” '©. 


في ما يتعلق بواقع حياة الناس الذين ينهجون في 
حياتهم الاجتماعية والاقتصادية والسياسية مناهج 


(8) المصدر نفسه ) ص ؟ 17 
(8) المصدر نفسه» ص 17. 
(١)المصدر‏ نفسه.؛ ص 540. 
(١١)المصدر‏ نفضه» ص 48. 


تخالف شريعة الله فيقول: «قد يكون الكثيرون 
منهم عاصين لأوامر الله؛ ولكن من تعدى ذلك إلى 
القول بفساد عقيدة الناس بما أخرجهم عن الإسلام 
قلناله» إنك أنت الذي خرجت على حكم الله 
بحكمك هذا الذي حكمت به على عموم الناس» 
وإن استدلالك على فساد عقيدة الناس بما يمخرجهم 
عن الإسلام ظن لا يرقى إلى الجزم اليقين». ويضيف 
«إننا وك سام 177 


يمكن اعتبار كتاب الهضيبي الرد المتكامل شبه 
الوحيد الذي خرج من المؤسسة التي ينتمي إليها 
سيد قطب؛ إذ إن باقي الردود جاءت متأخرة 
سنواتء» ولم تكن بهذا الشمول والمنهجية» والتي 
خلص بها إلى اعتبار جماعة «الإخوان المسلمين» ك 
«حماعة من المسلمين» وليس ك «جماعة المسلمين». 
وهو ما ينقض أطروحة قطب حول «الطليعة 
المؤمنة). 

والحقيقة أن أطروحة سيد قطب وجدت داخل 
«الإخوان المسلمين" من تحمس لها وتأثر بهاء كما 
وجدت من عارضها ورآها مخالفة للخط الحركى 
العقاقق الدئ سنارف عليه المتماغة من اقل وبر كان 
أبرز المعترضين أمين صدقي وعبد الرحمن البنا 
وعبد العزيز جلال. وحاول البعض في ما بعد 
التخفيف من وطأة المنهج التكفيري الذي تضمنته 
أطروحة قطب, ومنهم شقيقه محمد قطب» صاحب 
الكتابات الغزيرة» الذي قال إن المقصود بها: 
ااتعريف المسلمين بما غفلوا عنه في هذه الحقيقة 
ليتبينوا هم لأنفسهم إن كانوا مستقيمين على طريق 
الله كما ينبغي أم أنهم بعيدون عن هذا الطريق. . . 
ولقد سمعته بنفسي أكثر من مرة يقول نحن دعاة 
ولسنا قضاة» وإن مهمتنا ليست إصدار الأحكام 


على الناس وفي هذا السياق أجهد 
00 ا التكفير عن 
سيد قطب والمودودي» محاولاً تأويل كلامهما بأنهما 
أرادا بالجاهلية المعاصرة» جاهلية المعصية وليست 
جاهلية الكفر والاعتقاد» و«حتى ولو لم يفصحا عن 
ذلك وجب أن نلتزم معهما حسن القصد)”""2. من 
الواضح أن محاولة تبرئة سيد قطب من حقيقة 
تأسيسه لمنهجية التكفير ليست قضية سهلة» فكتاباته 
مع المودودي واضحة وجلية» وليس هناك أكثر 
وضوحاً وجرأة في تكفير الأمة التي كفرت بالعقيدة 
وليس بالمعاصي فقط من قوله: «نحن نعيش اليوم 
في جاهلية كالجاهلية التي عاصرها الإسلام»”؟ 2 
و١ينيغى‏ أن يكون مفهوماً لأصحاب الدعوة 
الإسلامية أنهم حين يدعون الناس لإعادة إنشاء هذا 
الدين يجب أن يدعوهم أولا إلى اعتناق العقيدة حتى 


ولو كانوا يدعون أنفسهم مسلمين. ..)2"90. 
كت 


ال بي و كد 
قطن حداف مم ماله اموي وام تومن 
البناء. الذي كان يرى موضوعات الخلاف بين 
المسلمين تقع في دائرة الخطأ والصواب. في حين 
يدفع بها خطاب الحاكمية إلى دائرة الكفر والإايمان 
أو الجاهلية والإسلام. لذلك لا تنفع محاولات 
التخفيف من وطأة المنهج التكفيري الذي أرسى 
دعائمه هذا الخطاب. ويروي الشيخ يوسف 
القرضاوي أن أحد المقربين من سيد قطب» وكان 


معتقلاً معهسنة 6 »؛ وهود. محمد المهدي 
البدري» أن قطب قال له: إن الذي يمثل فكري هو 
كتبي الأخيرة. المعالم والأجزاء الأخيرة من الظلال 
والطبعة الثانية من الأجزاء الأولى» وخصائص 
التطور الإسلامي» والإسلام ومشكلات الحضارة. 
أما كتبه القديمة فهو لا يتبناهاء فقال له البدري: 
إذن أنت كالشافعي لك مذهبان: قديم وجديد. 
فقال قطب: لي بره 6 ١‏ لكنه 
غير في الفروع وأنا غيرت في الأصول 

ومع ذلك. فالكتابات النقدية والمراجعة الذاتية 
لهذا الفكر من داخل المؤسسة الإخوانية بقيت 
متواضعة وخجولة؛» فلم يسجّل بعد الهضيبي إنتاج 
نقدي» بل ساد ما يشبه الصمت» وغلب التبرير على 
التحليلء إلى أن تفاقم الخطر الناتج من التطرف 
والتكفير كمنهج» وشاع استخدام العنف في الداخل 
الإسلاميء, الأمر الذي دفع بالبعض إلى إعادة 
المراجعة من جديد. ومن أبرز هؤلاء د. يوسف 
القرضاويء الذي كان له وقفة أولى على صفحات 
جريدة الشعب المصرية”"'' رفض فيها تشبيه 
المجتمعات المعاصرة بمجتمع مكة الذي واجهه 
النبى (46ِ) حين نشأت الدعوة» فالأول كان وثنياً 
كافراً لا يؤمن بوحدانية الله. أما مجتمعنا اليوم» 
«قهو خليط من الإسلام والجاهلية. هناك بعض 
المنافقين» لكن أكثرية الأمة ملتزمة بالإسلام» 
ومتدينة وتؤدي الفرائض وتخاف الله؛ ما يدل على 
صحة أصول العقيدة لديهم». لذلك يرفض اعتبار 
هؤلاء جاهليين كأهل مكة قبل الدعوة. 


كان علينا أن ننتظر سنوات أخرى طويلة 


(11) «حوار مع محمد قطبء » المجتمع (الكريت»)» العدد ١/ا؟ .)١910/0(‏ 
(1) سالم البهنساوي». الحكم وقضية تكفير المسلم (القاهرة : دار الوفاء للطباعة والنشر» 2)١494‏ ص 17 . 
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0 هذه الرواية وردت في مذكرات الشيخ يوسف القرضاوي» وفي الحلقة الثانية منها والتي هي بعنوان» (وقفة مع سيد قطب» 


منشورة على موقع إسلام أونلاين. 


.١585/١١/؟هرام‎ 035 يوسف القرضاوي» «ملاحظات وتعقيبات على آراء الشهيد سيد قطب. » الشعب (القاهرة)»‎ )١1/( 


لنقرأ نقداً ومراجعة أكثر عمقاً من قلب المؤسسة 
الإخوانية» وهذا ما حاوله مجدداً الشيخ القرضاوي 
فى مذكراته المنشورة سنة ٠٠١5‏ التى خصص فيها 
الخلفةالناتيه ديك عو يد مطل نساقها 
إشادة وشهادة على صدقه وإيمانه وجرأته. وأنه 
«مسلم عظيم وداعية كبير وكاتب قديرء ومفكر 
متميزء وأنه رجل تجرد لدينه من كل شائبة وأسلم 
وجهه لله....». ويبدو أن التردد والتباطؤ فى 
مناقشة عد نطاب سمية» كما يقرل الفرضاوي : 
«لوم»" بعض الإخوة له» ومعاتبتهم الشديدة له 
حين ناقش قطب بأفكاره واختلف معه في بعضها 
رغم أنه لم يكن قد عمّق انتقاداته بعد» وكان في 
غالبها شديد الحرص وميالا إلى التخفيف والتماس 
العذر. وهو في مذكراته يتبع المنهج نفسه» لكنه 
يتوقف عند بعض المفاصل الأساسية في الخطاب 
القطبي نلخصها على الشكل التالي : 


- يعترف القرضاوي بأن سيد قطب الجديد 
انقلب على سيد قطب القديم»ء ويأخذ عليه اعتماده 
منهج «التكفير والتوسع فيه»» واعتباره أن 
المجتمعات كلها أصبحت جاهلية» ليس لجهة 
العمل والسلوك» بل لجهة العقيدة» وهذا ما سبق 
وأنكره القرضاوي على سيد قطب. 

- يأخذ القرضاوي أيضاً على سيد قطب 
معارضته علماء عصره في موضوع «تطوير» الفقه 
الإسلامي أو إحياء الاجتهاد فيه» بحجة أن المجتمع 
المسلم غائب» ولا يجوز أن نجتهد لغائب» فيجب 
أن يقوم المجتمع المسلم أولاً ثم نسعى إلى حلّ 
مشاكله. وينتقد اتهام قطب لمعارضيه بأمرين: الأول 
السذاجة والبله والغفلة ونحو ذلك ثما يتصل 
بالقصور في الجانب العقلي المعرفي» والثاني الوهن 
والضعف النفسي والهزيمة أمام ضغط الواقع 


(18) القرآن الكريمء «سورة التوبة»» الآية 79. 
(19)المصدر نفسهء «سورة البقرة»» الآيتان .191١-١19٠9‏ 


1١/1 


الغربي المعاصرء وتأثير الاستشراق المعاصر. 


يرفض القرضاوي هذه الاتهامات لمن 
يسمّيهم «أعلام الأمة في العلم والفقه والدعوة 
والفكر بدءا بالإمام الشيخ محمد عبده ورشيد 
رضا وصولا إلى العشرات من المعاصرين». 
ويرفض الحجج التي يسوقها قطب لرفض تطوير 
الفقه وإحياء الاجتهاد فيه. 


يتوقفف القرضاوي عند رأي قطب في 
«الجهاد). معتبراً أنه تبئى أضيق الآراء وأشدها فى 
الفقه الآبيلامى» الفا ذلك اماه كيان الققهاء 
والذعاة المواضريوت اها المدلسن ال أن تدز 
أنفسهم لقتال العالم كله حتى يسلموا أو يعطوا 
الجزية عن يد وهم صاغرون #قاتلوا الّذين 
لا يؤمنون بالله ولا باليوم الآخر ولا يحرّمون ما 
حرم الله ورسوله ولا يدينون دين الحقّ من الّذين 
أوتوا الكتاب حتّى يعطوا الجزية عن يد وهم 
صاغرون6”*''. وحجته في ذلك آيات سورة 
التوبة». أو ما سكاء يعني آية'البيف6 0 حنيث 1 
يبال قطبء. كما يرى القرضاويء بآيات كثيرة 
تدعو إلى السلم. وقصر القتال على من يقاتلناء 
وكف أيدينا عمن اعتزلناء والقسط مع المخالفين 
لما [3| سالمونا. ٠‏ وهو-ما تدل عليه الآيات الكثيرة 
ومنها #إلا ينهاكم الله عن الذين لم يقاتلوكم في 
الدين ولم يخرجوكم من دياركم أن تبروهم 
وتقسطوا إليهم إن الله يحب المقسطين». فضلا 
عن آيات كثيرة ومنها: #وقاتلوا فى سبيل اللّه 
اُذين يقاتلونكم ولا تعتدوا إنَ اللّه لا يحبَ 
المعتدين. واقتلوهم حيث ثقفتموهم وأخرجوهم 
من حيث أخرجوكم والفتنة أشد من القتل 
ولا تقاتلوهم عند المسجد الحرام حتَّى يقاتلوكم فيه 
فإن قاتلوكم فاقتلوهم كذلك جزاء الكافرين»”5') 


و#إلأ انذين يصلون إلى قوم بينكم وبينهم ميئاق 
أو جاءوكم حصرت صدورهم أن يقاتلوكم أو 
يقاتلوا قومهم ولو شاء الله لسلطهم عليكم 
فلقاتلوكم فإن اعتزلوكم فلم يقاتلوكم وألقوا 
إليكم السَلم فما جعل اللّه لكم عليهم سبيلا. 
ستجدون آخرين يريدون أن يأمنوكم ويأمنوا 
قومهم كل ما ردّوا إلى الفتنة أركسوا فيها فإن م 
يعتزلوكم ويلقوا إليكم السَلم ويكفوا أيديهيم 
فخذوهم واقتلوهم حيث ثقفتموهم وأولئكم جعلنا 
لكم عليهم سلطانا مبينا4”' '' ولإوإن جنحوا 
للسّلم فاجنح لها وتوكل على الله إِنّه هو السَميع 
العليم4"' ". 


يستشهد القرضاوي بهذه الآيات ويعلق 
قائلا : تخلص سيد قطب من هذه الآيات وأمثالها 
بدعوى أنه توقف العمل بهاء وهو ما يعبّر عنه 
الأقدمون بالنسخ. . . لا أدري كيف هان على سيد 
قطب ‏ وهو رجل القرآن الذي عاش في ظلاله 
سنين عدة يتأمله ويتدبره ويفسره ‏ أن يعطل هذه 
الآيات الكريمة كلها بآية زعموها آية السيف؟ وما 
معنى بقائها في القرآن إذا بقي لفظها وألغي معناها 
وبطل مفعولها وحكمها؟! وفات القرضاوي أن 
هذا الموقف القطبى تجاه غير المسلمين هو محصلة 
طبيعية للمنهج التكفيري الذي تبنّاه ولم يميز بين 
مسلم وغير مسلمء حيث إن الكفر والجحاهلية سمة 
المجتمعات المعاصرة. 


واللافت أن القرضاوي يتبتّى مع ذلك مفهوم 
«الحاكمية الإلهية»., إلا أنه يحاول أن ينزع عنه 
البعد التكفيري الذي شحن به. يقول القرضاوي 
فى مذكراته» فى محاولة للتخفيفف من حدة هذا 
المفهوم : «إن كر الحاكمية أساء فهمها كثيرون 
وأدخلوا في مفهومهاء مالم ير أصحابها. فالحاكمية 
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المقصودة عند المودودي وقطب هي الحاكمية با معنى 
التشريعي؛ وهي ليست اختراعهماء بل هي فكرة 
إسلامية أصيلة» بمعنى أن الله هو المشرّع لخلقهء 
يحل لهم ويحرم عليهم. .. إلا أنها لا تنفي أن 
يكون للبشر قدر من التشريع» إنما هي تمنع أن 
يكون لهم استقلال بالتشريع غير مأذون به» مثل 
التشريع الديني المحضء أما التشريع فيما لا نص 
فيه أو في المصالح المرسلة. فهذا حق 
للمسلمين. .». من الواضح أن القرضاوي يحاول 
أن ينقذ فكرة «الحاكمية» من أخطر المدلولات التى 
حملها إياها المودودي وقطبء فقد وظفت هذه 
الفكرة عند هؤلاء» بنصوص واضحة لا تقبل 
التأويل» في سياق منظومة فكرية متكاملة تعتمد 
التكفير منهجاً وتفتح باب «الجهاد» في الداخل 
الإسلامي». وتقسّم العالم إلى دار حرب ودار 
إيمان. وحين تنقى فكرة «الحاكمية الإلهية» وتنتزع 
من سياقهاء تفقد شحنة التعبئة التي أرادها 
واضعوها ومنظروهاء وتصبح مجرد فكرة إيمانية 
تدعو إلى الاحتكام إلى الله في كل أمر من الأمور 
وتفقد طاقتها الحركية على أرض الواقع. 


كان هذا هو الرد الرسمي للمؤسسة التي 
خرج منها سيد قطب وتتلمذ على أيدي بعض 
علمائهاء وهو رد بدأ مع الهضيبي» خليفة حسن 
البنا» الذي يعتبر المادة التأسيسية في نقض فكرة 
الحاكمية» وبقيت بعده تتوالى الردود بشكل متقطع 
حتى اليوم» إلا أنها جميعاً لم ترق إلى نقد الهضيبي 
لها. 


إن مقولات الحاكمية الإلهية وفق أطروحة 
سيد قطب استدعت رداً من المؤسسة الإسلامية 
الرسميةء وقد جاء أول الردود من رئيس لجنة 
الفتوى في الأزهر الشيخ محمد عبد اللطيف 


السبكي في الكتاب الذي رفعه إلى شيخ الأزهر 
حسن مأمون. وهو رد طويل نختصر منه بعض 
الأفكار التي يعتبر فيها الشيخ السبكي كتاب معالم 
في الطريق مسرفاً في التشاؤم» فهو ينكر وجود 
أمة إسلامية منذ قرون طويلة» وهذا يعنى أن 
عهود الإسلام الزاهرة وأعلامه وأئمته الكبار كانوا 
في جاهلية حتى يجيء إلى الدنيا سيد قطلب 
ايهذهيع ١!‏ ويستاول: ناسعد الماكمية الله أوحلء؟ 
هل يسير الدين على قدمين بين الناس ليمتنع الناس 
جميعاً عن ولاية الأحكام؟ أو يكون ممثل الله في 
الحكم هو شخصية هذا المؤلف الداعي الذي ينكر 
وجود الحكام الذين لهم علينا حق الطاعة كما 
يفرض عليهم العدل فينا؟ والإسلام لا يعتبر 
الحكام معصومين بل افترض لهم أخطاء تبدر من 
بعضهمء وعلى الأمة أن ترشدهم ولا يجوز أن 
تقوم «طليعة» مزعومة نيابة عن الأمة لتجريد 
الحكام جميعا من سلطانهم بحجة «الحاكمية لله». 
ويعتبر الشيخ السبكي أن من المقررات الإسلامية 
أن الله يزع بالسلطان ما لا يزع بالقران. ويخلص 
إلى أن ما ذهب إليه قطب شطط من الخيال؛ حيث 
زعم لتفينة النطق باسم الإرادة الإلهية العلياء 
طالباً هدم النظم القائمة بدون استثناء» وطرد 
الحكام ثم التشريع من جديد لهذا المجتمع الجديد» 
وهو يعتمد بذلك التمويه والخلط بين الحق 
والباطل ليزرع الفتنة بين الناس. 


م 


بعد إعدام قطبء. أخذت مقولاته أبعاداً 
جذرية؛ إذ وجد فيها جيل من الشباب نقطة 
انطلاق لأيديولوجيا التكفير الشامل ؛ فالمجتمعات 
كافة جاهلية كافرة «من لم يكفر الكافر فهو كافر؛ء 


ومن هؤلاء من اعتبر «المساجد القائمة معابد 
للجاهلية لأن الذين يصلّون فيها ارتدّوا عن 
الإسلام... والصلاة معهم شهادة لهم بالإيمان 
مع أنهم كفرة...). وتحت شعار تحطيم المجتمع 
الجاهلى. نشأت حركات وتنظيمات تبئّت العنف 
الغلف يتهان:«الجهاةة» يال إنا بعضهم رض 
صلاة الجمعة حتى في المسجد الحرام'”''. وقد 
اختلطت مقولات قطب بطروحات إضافية استقاها 
تلاميذه من المنبت نفسهء معتمدين الطريقة المنهجية 
ذاتها فى التأويل والتعليل. وكما استدعت هذه 
المقولات ردوداً من داخل المؤسسة الإخوانية» ومن 
مؤسسة الأزهرء تصدى لها العديد من المفكرين 
والأقلام الإسلامية التي تنطلق من مواقع معتدلة. 
فالدكتور أحمد كمال أبو المجد يعتبر: (إن فكرة 
الحاكمية وما رتّبوه عليها من نزع سلطة التشريع 
عن الجماعة... ومغالاتهم في ذلك مغالاة 
سقيمة» تنبع من جهل لا حدود له بمصالح العباد 
وتقاضين الشريعة. والفكرة الى قالعنا العلامة 
المودودي وقابقة اننا ل خرف يا الاقف الألسنة 
من الشباب والأقلام» هي كلمة حق أفضت إلى 
ضرر عظيم» وخرفت عن موضعهاء وسّخرت 
لغير ما قيلت له)”"". أما الكاتب الإسلامى فهمى 
هويدي» فيردٌ على هذه المقولاات قائلا : «إن الحكم 
لله هذا صحيح» ولكنه بالناس وللناس في حقيقة 
الأمر. إن حق الله مكفول ولا جدال فيه» لكن 
المشكلة الحقيقية» والمهدد بالجور والظلم هو حقوق 
الناسء وهو ضمان مشاركة الجماهير بالسلطة 
وتثبيت دورها في تقرير مصائرها. إن تعبير 
حاكمية الله لا يضيف جديداًء كما أنه لا يتصدى 
لجوهر مشكلة الحكم. ليس هذا فقطء بل إن باب 
الضرر من جرائه مفتوح على مصراعيه. إذ ما 


)١0(‏ انظر: ملف محاكمة أحمد مصطفىء القضية الرقم 1: لسنة /١91//‏ جلسة 2141///11/17 منقول عن: نبيل عبد الفتاح» 


المصحف والسيف (القاهرة: مكتبة مدبولي» /ا91١).‏ 


(18) أحمد كمال أبو المجد. حوار لا مواجهة (القاهرة: دار الشروق. .)١988‏ ص 00. 


أسهل أن يلغى دور الجماهير بدعوى أن الحكم هو 
لله والحاكم هو الله. . .)(4". 


كذلك تجنبت الحركة الإسلامية في تونس» 
من خلال كتابات المفكر الإسلامي ومؤسس حركة 
النهضة الشيخ راشد الغنوشي» دعوات المفاصلة 
والانقطاع عما يسمّى المجتمع الجاهلٍ» وهو مال 
إلى قبول الخيار الديمقراطي والتعدد والاختلاف» 
بعد أن تطور مشروعه الفكري» وقدّم قراءة نقدية 
لأفكار حسن البنا والمودودي وسيد قطب» التى 
تأئر ببا+ متسلحاً بمعرفة وافية بتاريخ الديمقراطية 
في الغرب. يعتبر الغنوشي أن في إطار النظام 
الديمقراطي «يمكن أن تتم عملية تفعيل القيم 
السياسية التي جاء بها الإسلام» كالشورى والبيعة 
والإجماع والأمر بالمعروف والنهي عن المنكر. . 
يمكن للآليات الديموقراطية مثلما هو الأمر مع 
الآليات الصناعية» باعتبارها إرثاً إنسانياً أن تعمل 
في مناخات ثقافية وعلى أرضيات فكرية 
غتلفة»”*". وهو ينتقد بعض الإسلاميين الذين في 
ممارساتهم يخلقون إشكالية مع الديمقراطية بالرغم 
من معاناتهم جور الاستبداد» فالحاكمية للشعب» 
وسناكينة اللدقر عير العيكن""" 6 والواتقراطية 
عنده كأسلوب هى أحسن أداة» بل أفضل هدية 
قدمها العصر لتطبيق مفهوم الشورى”""". وهو إذ 
يسجل تحفظا على الديمقراطية» فإنه يحصره في 
الجانب الفلسفي وليس السياسي» معتبراً أن موطن 
الداء ليس الانتخاب أو البرلمان أو فكرة الأغلبية أو 
التعددية وحرية الصحافة وتداول السلطة» بقدر ما 
هو كامن في فلسفات الغرب السياسية. وهي عنده 


شكل ومضمون؛ فمن حيث الشكل؛ هي إقرار 
يميد سيادة :الشتحيي» برإله مط الضلطة يماريسها 
بالانتخاب والمساواة وفصل السلطات وحرية 
التنظيم السياسي والنقابي وحق المعارضة للأقلية 
والحكم للأغلبية؛ ومن حيث المضمونء. هي 
اعتراف بذاتية الإنسان وكرامته وحقه فى المشاركة 
السياسية وإدارة شؤونه العامة والمثل الأعلى لها أن 
يصبح المحكومون حاكمين ليحققوا لأنفسهم ما 
يتوقون إليه من أهداف وغايات”*؟. واللافت هنا 
أن هذا الانقتاح الفكري وهذا التطور في مشروعه 
الإسلامي بدآ في المكان نفسه الذي ولد فيه مفهوم 
المجتمع الجاهلي والخطاب الفكري» وهو السجن» 
وهذه ملاحظة تنطبق أيضاً على مشروع المفكر حسن 
الترابي والحركة الإسلامية في السودان. 


يرفض الشيخ عبد السلام ياسين» مؤسس 
ومرشد «جماعة العدل والإحسان» في المغرب» 
منطق التكفيرء وتحدد جماعته ثلاث خصائصن 
لحركتها: الأولى هي العمل من داخل النظام؛ 
والثانية أنها لا تؤمن بالعنف. والثالثة هى الرغبة 
فى المشاركة السياسية»ولذلكف:»: دس عن 
السلطات أكثر من مرة بطلب ترخيص. وقد قام 
يانين تمراحمة هاف القن قينا التفكير القطبي؛ 
وخلص إلى أن الديمقراطية والمشاركة في البرلمان 
ليستا كفراًء معتبراً على لسان حركته أن إدماجخ 
الخركة الإسلامية في النسق السياسي العام هنو 
فكانة لمحافي: كار التكفم والعسنة. ويمور 
مشروعه بأنه آخذ فى التطورء وهذا ما تعبّر عنه 
مواقف اجماعة العدل والاحسان»» .وبالتالي 


.١11١ ص‎ 2)١9/81 فهمي هويدي» القرآن والسلطان (بيروت : دار الشروق»‎ )١1( 
.88 راشد الغنوشي» الحريات العامة في الدولة الإسلامية (بيروت : مركز دراسات الوحدة العربية » )2 ص‎ )15( 
بمئاسية اتعقاد ندوة الحوار القومي الديني في القاهرة» انظر مقابلة مع مجلة : الشراع (بيروت)» العدد 94 (بشرين الثاني/‎ 250 


.)١98489 نوقمبر‎ 


(70) راشد الغنوشي» الحركة الإسلامية ومسألة التغيير (لندن: المركز المغازبي للبحوث والترجمة» 
(18) الغنوئي» الحريات العامة في الدولة الإسلامية؛ ص /ال. 


.3١ ص‎ ؛؟2٠‎ 


فالأدبيات الأولى لا تعبر عن كامل فكرها الحالي. 
يعتبر الشيخ ياسين أن الناس أو بعضهم «مفتونون» 
لا جاهليونء» والفتنة لا تعني خروج الناس عن 
إسلامهم. ويقول: «أما إذا كنا نعتقد أن تفصيل 
الناس أو الأمة بسيف قاطع يميز في الحين بين 
الأجزاء الصالحة والفاسدة بعضها عن بعض» هو 
العلاج. فما نحن هناك" ". والتكفير عنده 
مرفوض لأنه خروج عن تعاليم الدين» وأول من 
اتتبعه الخوارج. والتطور الهام هو أنه لا يعتبر 
الديمقراطية كفرافيقول: «هناك من يقول 
الديمقراطية غنيمة ومكسب للإنسان» هي المخرج 
لا غيره» وهي أخت الشورى الإسلامية ورديفتها 
وجنسها. . . ومن الإسلاميين من يصرح أنها كفر 
أو هي أخت الكفر. . . ليست الديمقراطية نقيض 
الكفر إنما هى نقيض الاستبداد. نقيض الكفر 
الأكيان كان كن عهها من هار ب ماده 
ديمقراطية - كفرء فيكون بجانبها إيمان - 
استبداد. وهذه مقابلة تؤدي أن نصبح مع كل 
مستبد يقول أنا مسلم ضد كل حر يقول أنا 
ا 

أما المفكر الإسلامى حسن الترابي»ء صاحب 
التجربة الغنية في السودانء فقد قام بتقديم 
خطاب جديد تجاه المجتمع يتسم بالانفتاح 
والاندماج وتفعيل العمل الشعبي» وهو مارس 
نقدا قويا للخطاب القطبي» حيث يقول: «منذ 
آذ شاع مفهوم الجتعت: الخاقل ربعاطم الهاجسن 
الأمنيى في الحركات الإسلامية» غدت عندهم كل 
خطة للتوجه الشعبى العلنى خطة عقيمة محدودة. 
لكن تجربة الحركة الإسلامية في السودان أيدت 


طن الخيتن بالشعب والعفة فى سلامة قطرتة: 
ويدذثت: اهام لذن و الفط عالطاو 
وقد خلص التراي في تجربته الغنية التى كان في 
بذاياتها يفيه الممارية الديمقتراطية ويمورهاء 
مفضللاً الشورى التي هي نظام الإسلام» إلى أن 
ابيع أككز تبجا بالد بر التسمرونة والديية ال 
بعد إعطائها مسوغات إسلامية وعقلية وتاريخية» 
مؤكداً ضرورة وجود دستور مكتوب يسمو على 
ماعداه من قوانين» لا يستطيع أي حاكم 
الإخلال به. ولا يسمح بالمساس بمؤسسات 
الدولة» ومنها البرلمان» بما يؤدي إلى إرساء 
الديمقراطية والرقابة الشعبية”""'. وإمكانية عزل 
حارقي العفون والأنظهة اللاسيية"7" رويط يات 
نك أطروعف سكل طني ول اللا من 0 عه أن 
يحللها ويفككهاء معتبراً أن قطب ينطلق من 
مقولة صحيحة لا ينكرها أي مسلمء وهي أن 
الحكم لله وحدهء لكنه يبني عليها ويستخلص 
منها بشكل خاطئ فيه الكثير من المغالاة» خاصة 
لجهة اعتباره أي قانون أو تشريع إنما يتضمن 
فعتى الشرك» واعتبارة المجتمعات الخالية جاهلية 
ما يستوجب دعوتبها إلى اعتناق العقيدة» ويعلق: 
«لا صعوبة فى بيان وجوه المغالاة فى هذا الفكر 
الذي يحصر املعو فى نطاق ا محدودة» 
ويحسر هذا الوصف ع جمهور الأمة المطلوب 
إنقناء الدين فبها إنشاء): :ومغله مخلض المستشار 
البشري في مناقشته لهذا الفكرء بعد مقارنته مع 
فكر مؤسس حركة «الإخوان المسلمين» حسن البنا 
إلى القول: «فكر سيد قطب فكر مجانبة ومفاصلة 
وفكر امتناع عن الآخرين» فكر البنا يزرع أرضاً 


(19) عبد السلام ياسين. المنهاج النبوي تربية وتنظيما وزحفاًء ط 7 (الدار البيضاء: الشركة المتحدة للنشر والتوزيع» 9494١)؛‏ ص 4. 
(0) عبد السلام ياسين» حوار مع الفضلاء الديمقراطيين (الدار البيضاء : [د. ن.]» 2.)١995‏ ص لا609-5. 

(1©) حسن الترابي» الحركة الإسلامية في السودان (لاهور باكستان: الشركة العربية العالمية» ١٠4١ه)ء‏ ص .١"8‏ 

(؟*) حسن الترابي» السياسة والحكم النظم السلطانية بين الأصول وسنن الواقع (بيروت: دار الساقي. :)7٠١*‏ ص 94 .1١١‏ 

(7) كمَبَ وَنَكَرَ هذا الكلام خلال وجوده في السجن ثم الإقامة الجبرية التي خرج منها في 2٠٠١7 /٠١ /١7‏ قبل عودته مجدداً إلى 


السجن بعد أشهر قليلة. 


وينثر حباً ويسقي شجراً وينتشر مع الهواء 
والشمس » وفكر قطب ميحفر خندقا ويبني قلاعا 
ممتنعة عالية الأسوارء والفرق بينهما هو الفرق 


تبن السلم د79 


وينتقد المفكر الإسلامى محمد عمارة» فى 
متابعته وتحليله لفكر المودودي» منهجية اجتزاء 
النصوص وعزلها عن ملابساتهاء مؤكداً أنه كتب 
ماكتب تحت وطأة التحدي الذي كان يواجه 
المسلمين في الهند. ويدعو عمارة إلى فهم فكر 
المودودي في ضوء الواقع الذي صدر فيه ومن 
أجله. وهو مالم يحصل؛ إذ انثزعت نصوصه من 
سياقها وأسقطت على واقع إسلامي آخر لا يناسبها. 
ويؤكد أن المودودي أول من تحدث عن الحاكمية 
الإلهية لكنه لم ينف وجود «حاكمية بشرية» محكومة 
بكليات وروح الشريعة العام”” ". ويقدم مقارنة 
نقدية بين ما قدمه المودودي وما بنى عليه سيد 
قطب فيقول: (إن الأول حكم بالكفر والجاهلية 
على المجتمع ولم يحكم لهما في صراحة وقطع على 
الأمة. أما سيد قطب» فلقذ حكم بالكفر والجاهلية 
على الأمة والمجتمع جميعاً». ويتابع مفنداً ومتابعاً 
فكرة قطب بالقول: «وبدلا من خلافة (الجماعة 
الأمة) قدم سيد قطب كبديل خلافة (الجماعة: 
التنظيم) التي انفردت بالإسلام من دون الناس 
والتي عليها أن تبدأ من الصفرء كما صنع الرسول 
(صلعم) وجيل الصحابة. إن خلافة الأمة عن الله 
لم تكن تمنع قيام (الجماعة ‏ الطليعة ‏ المنظمة) 
بهدف الأمر بالمعروف والنهي عن المنكرء لكن هذه 
الجماعة بهذا المفهوم كانت جزءاً من الأمة المسلمة» 
أما والأمة في فكر سيد قطب قد«كفرت» 


و«ارتدت» إلى جاهلية «أظلم' من الجاهلية التي 
عاصرها الإسلام الأول... فقد انعدم الرباط 
الإيماني الذي يصل هذه (الجماعة ‏ الطليعة ‏ 
المنظمة) ب «الأمة»ء فغدا «التنظيم الجديد» وحده 
الأمة المسلمة»ء ما يتطلب الانفصال عن الجاهلية 
والاستعلاء على الكفار والسعى ‏ من نقطة الصفر 

- إلى بناء «العقيدة» وتجسيدها بالحركة في 
«الجماعة») التي عليها أن تقيم المجتمع المسلم 
وبنفس النهج والخطوات التي تمت في الحقبة 
المكية»" ". يطلق عمارة توصيفاً على هذا الفكر 
باعتباره تيار الفصام الكامل مع الواقع»» وينتقد 


إهمال قطب وعدم تخصيصه أي هامش للحاكمية 


البشرية «التي هي المجال الأوسع في مساحة 
الشريعة» لتناهي النتصوص وعدم تناهي الحادئات 
ولوقوف الشريعة عند الكليات وترك الجزئيات 
والتفاصيل للاجتهاد وفق تغيّر المصالح بتغير 
الزمان والمكان. . .0"". 
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لقد أثارت أطروحة الحاكمية سيلاً من 
النقاش. وتركت آثاراً بالغة الخطورة فى الحركة 
الإمتاكيية "ماين و كاي عند دار له إن 
خطاب أيديولوجي وتعبوي مع سيد قطب. إلا أن 
الصدام مع الواقع» فضلاً عن النضج والتبلور 
الفكري. دفع بالعديد من روافد هذه الحركة إلى 
التخفف من هذه الطروحات من خلال مراجعات 
نقدية» بعضها ما يزال خجولاً متردداً» وبعضها 
الآخر كان جذرياً وجدياً وموضوعياً. 


إن خطاب الحاكمية يرتكز على قاعدة مرجعية 


(1") طارق البشري» «الملامح العامة للفكر السياسي الإسلامي في التاريخ المعاصرء » في : الحركة الإسلامية. رؤية مستقبلية : أوراق في 
النقد الذاتي» تقديم وتحرير عبد الله النفيسي (القاهرة : مكتبة مدبولي » )2 ص ١" ١‏ 
(5) محمد عمارة» الصحوة الإسلامية والتحدي الحضاري (القاهرة: دار الشروق» :.)١99١‏ ص .١١7‏ 


0 المصدر نفسهء ص .١154-١58‏ 
2 المصدر نفسه» ص ١6١‏ 


حاسمة»؛ هى اعتبار مسألة السلطة السياسية بمثابة 
المسألة الأساسية في الإسلام كله. إنها نظرية حركية 
إسلامية معاصرة» مهما حاول البعض تأصيلها - 
تمت صياغتها تحت وطأة السؤال الأساسى: ما هى 
الدولة؟ ما هويتها وما وظيفتها؟ فنظرية الحاكمية 
الإلهية استهدفت بشكل أساسي القضاء على تحكم 
البشر بعضهم ببعض واستعباد بعضهم لبعضء 
وذلك من خلال عبودية الجميع لله. إنها تبدو في 
منطلقها قائمة على التناقض بين حاكمية الله 
وحاكمية الإنسان» وتجعل من اختصاص الله 
بالحاكمية واستفراده بها كونه الخالق والمحيي 
والمميت» سببا وحكماً بتجريد الإنسان والأمة من 
كل حق في أن تكون مصدراً للسلطة أو السلطان 
أو التشريع في أي شأن من شؤون الحياة. وهي 
هنا تتضمن مفارقة ما بين أساسها الذي يقوم على 
الحرية والمساواة بين الأفراد أمام اللهء وبين 
تشددها لجهة انتزاع حق الأفراد والأمة لصالح حق 
الدولة أو الله؛ بحيث تبدو إشكاليتها الأساسية 
أنها تقوم على تمانعة ضدية ما بين حق الله وحق 
الإنسان. وقد عززت المضامين التكفيرية التى 
اكتسبتها نظرية الحاكمية من هذه الضدية وأعاقت 
تبلور المفاهيم المتعلقة يحقوق الإنسان والفرد 
بوصفها حقوقا فطرية ملازمة للفرد بصفته 
الإنسانية قبل أي شىء آخرء وهذا ما أدى إلى 
تقزيض أابين الا كمية القانةة فلل اليه 
والمساواة الطبيعية التي يتساوى فيها جميع الناس. 
لقد أصبحت هذه الحرية والمساواة قابلة للانتهاك 
والانتقاص باسم «حاكمية الله» التي يمكن أن 
تدعيها زمرة من الناس تزعم لنفسها حق احتكار 
الفهم والشرح والتفسير والتأويل باسم الله. 


وخطورة هذا الأمر أن حاكمية البشر يمكن 
مقاومتها وتغييرها بأساليب النضال الإنسانية 


المختلفة. والعمل على استيدالها بأنظمة أكثر 
عدالة» فى حين إن النضال ضد من يحكمون 
ويمارسوك المنلطة باع الياكيية الآلهبة برسه 
منذ البداية بالكفر والزندقة بوصفه عملاً ضد 
حكم الله وجحوداً به. لا شك في أن هذا النوع 
من الحكم يصادر إرادة الناس ويفقدهم القدرة على 
تغيير واقعهم ومواجهة حكامهم الطغاة الذين 
يدعون القداسة والعصمة. إن هذه الخلاصة تؤسس 
لقيام حكم ثيوقراطي فردي يستند إلى سلطة دينية 
تلتمس القداسة من الدين والعصمة من الأنبياء. 
وهو ما يؤدي إلى إضفاء صفة القداسة على سلطة 
البشرء ويجعلهم خارج دائرة الحساب وفوق 
الرقابة» ويفتح الطريق لسلطة كهنوتية تدعي وراثة 
الله وخلافته فى أرضهء وتحول الإنسان من 
عبد لله إلى عبد لعبد آخر يحكمه باسم الله. 


يؤدي هذا الخطاب إلى المفاصلة مع الآخر 
وعدم الاعتراف بهء مسلماً أكان أم غير مسلم. 
فالعالم عنده ينقسم إلى فسطاطين: دار الإسلام 
ودار الحرب» وكى تكتمل رسالة التوحيد لا بد 
عو نري اننا كي من أجل تنقيته وفصل 
الخير عن الشرء ومن ثم إعادة تركيبه وتوحيده. 
فالمجتمع المحكوم بشريعة الله هو المجتمع 
الإسلامي» وعلى الضفة الأخرى المجتمع الجاهلٍ 
الذي تجهب محاربته وتقويضه. وكما ينقسم العالم 
سياسياً إلى فسطاطين» كذلك ينقسم عالم العقائد 
والأفكار والقيم؛ فهناك ما هو منزل من عند الله 
وهناك ما هو من وضع البشرء ومن يلتزم بما 
أنزل الله هم أتباع الله أما الملتزمون بما «تواضع» 
عليه البشرء أفراداً أم شعباً أم أمة» فهؤلاء أتباع 
الشيطان”*"'. ولا يجوز الجمع بين النظامين» لأنه 
سيؤدي إلى المزج بين الخير والشرء وبالتالي إلى 
صعوبة التمييز بينهماء وبالتالي فالمجتمعات يجب 


(8*) سيد قطب. المستقبل لهذا الدين (القاهرة: مكتبة وهبة. .)١9586‏ ص ؟7١-15.‏ 


>28 


أن تقوم على أساس المفاصلة والمفاضلة؛ سياسياً 
وعقائدياً. 


تتطابق هذه الرؤية من الناحية المنهجية مع 
الحضارات. فهي من خلال تقسيم العالم 
وتشطيره» إنما تقصد إعادة توحيده»؛) عن طريق 
استيعاب «الآخر) وإخضاعه لهيمنة النظام 
الإسلامي والحاكمية الإلهية. والغريب أنها في 
على العالم» والتي يحاول مسن خلالها الغرب 
مشروعية كبرى في مناهضة الهيمنة الغربية» لكن 
مواجهتها لا تتم بالدعوة إلى هيمنة مجموعة 
حضارية أخرى لا تطرح سوى مثلث من 
البدائل: الإسلام» الجزية» أو القتال. هذا النوع 
من المخطاب يندفع بقوة نحو تنمية التصور 


1) 8 


الأحادي للعالم ويؤسس لنزعة اختلافية نابذة 
تؤدي إلى انطوائية كارهة للآخر ونافية له تمهد 
لإعلان الحرب على العالم. 


الدولة والحاكمية؛ الغائب الأكبر في هذا 
المخطاب» فلا ينظر إليه كقوة فاعلة تصنع الدولة» 
أو كصاحب مصلحة أساسية فى التغيير. وإذا 
كانت الدولة هي أحد تجليات المجتمع بصورة أو 
بأخرى» فإن ثقافة التكفير والمفاصلة تؤدي في 
أحسن الأحوال إلى استنبات نخبة تعيش على 
هامش حركة المجتمع» » تفكر لنفسهاء وتنظر إلى 
0 تماد عن اجا لويس عدا 


تمان بدون أن تقول كيف يمكن من 0 


9" نقد نظرية الإمامة وولاية الفقيه 


3ت 


تتمحور نظرية الإمامة عند الشيعة حول 
مجموعة مسلّمات تنطلق من الاعتقاد أن خلافة 
النبى محمد (ككهِ) تسلسلت فى الأئمة المحصومين 
الاثني عشر» وهم بدءاً بالإمام علي بن أبي طالب 
(وَيِنه) الذي آلت الإمامة إليه «بنصٌ من النبي»» 
تشهد له آيات من القرآن الكريم بحسب التأويل 
الشيعي» ثم انتقلت بعده على التوالي إلى الإمام 
الحسن بن على (؟ ‏ 50 ه)ء ومنه إلى الإمام 
الحسين بن علي (! - 5١‏ ه) وإلى الإمام علي بن 
الحسين (78 95 ه). إلى الإمام محمد بن علي 
الباقر ١١5  51!(‏ ه)ء إلى الإمام جعفر بن محمد 
الصادق  87”(‏ 58١ه).‏ إلى الإمام موسى بن 
جعفر الكاظم (8؟١- ١8*‏ ه).ء إلى الإمام علي 
بن موسى الرضا 7٠١ -١48(‏ ه)ء إلى الإمام 
محمد بن علي الجواد 5١١  ١95(‏ ه). إلى الإمام 
على بن محمد الهادي 565١٠ 5١5(‏ ه). إلى 
الإمام الحسن بن علي العسكري (77 550 
ه). وصولا إلى الإمام محمد بن الحسن المهدي 
المنتظر (105ه- ). 

وهؤلاء الأئمة هم خلفاء النبي في الاعتقاد 
الشيعى» إذ يمثلون استمرار السلطة الإسلامية 
الشرعية؛ وإن كانواء باستثناء أميرالمؤمنين علي بن 


ليل 


عبد الغني عماد 


أبي طالبء لم يتمكنوا من تسلم السلطة الفعلية 
العامة التي كانت بيد الخلفاء من الأمويين 
والعباسيين» وغيرهم من الحكام المسلمين على 
مدى التاريخ. وقد مارس هؤلاء الأئمة منذ تخلي 
الإمام الحسن عن السلطة الرسمية المعلنة في سنة 
4٠‏ هجرية» سلطة فعلية سرية على كل الملتزمين 
بخط التشيع» بحيث أخذت حياة المسلمين الشيعة 
الدينية ‏ السياسية وحياتهم العامة المدنية تقومان 
على أساس فقه أئمة أهل البيت» الذين نظر إليهم 
باعتبارهم ائمة معصومين. 


أما الخلفاء والحكام الفعليون» فقد نظر إليهم 
الشيعة على أنهم يتولون منصباً ليس لهمء 
ويمارسون صلاحيات لا يتمتعون بهاء لذا فهم 
«الظالمون» وهم «ولاة الجور». ولما كانت سلطة 
هؤلاء الحكام غير شرعية» فقد حرم الأئمة 
معارنتهم في ظلمهم والعمل معهم ودعم 
سلطاهم» فضلا عن الاعتراف بشرعية سلطتهم. 
لكنهم أباحوا العمل والتعامل معهم لحفظ النظام 
العام ووحدة الأمة» ودفع الضرر عن المؤمنين» 
وإقامة العدل في الرعية. وهذه إباحة مشروطة 
ومقيدة وجزئية» وشرطها الأساسي أن لا تؤدي 
إلى الاعتراف بشرعية «ولاة الجور) وإعانتهم على 
الظلم. أما في حالة الضرورة» فيجوز اللجوء إلى 


«التقية»"'". وهذا الموقف الفقهي الإمامي من ولاة 
الجور يتشابه مع موقف الفقه السياسي السني من 
الحكام غير الشرعيين الذين لم يصلوا إلى السلطة 
عن طريق الشورى» وإنما استولوا عليها عن 
طريق القوة والغلبة. 


لكن المشكلة التي كانت تحتاج إلى حل على 
المستوى الفقهي الشيعي هي الموقف من الحكم 
الإسلامي في عصر «الغيبة الكبرى» للومام الثاني 
عشر. ففي مرحلة «الغيبة الصغرى» التي استمرت 
مسا وستين سنةء وهي الفترة التي كان فيها الإمام 
الثاني عشر مختفياً عن الأنظار» كان الاتصال بين 
الشيعة وإمامهم يتم بواسطة السفراء الأربعة. وقد تم 
إعلان «الغيبة الكبرى» فى آخر رسالة تلقّاها السفير 
الرابع من الإمام ‏ حيث كان وفق التاريخ الشيعى - 
يقابله شخصياً ويسلمه الكتب والحوائج والأموال» 
ويتسلم منه الأجوبة والتعليمات العامة والخاصة. 
انقطاع توقيع الإمام إلى آخر نوابه أو سفرائه (علي بن 
محمد السمّري)» ومعها انتهت فترة «الغيبة الصغرى» 
وبدأت فترة «الغيبة الكبرى» بدون أن يوصى الإمام 
بالنيابة إلى أحد. وتأسست معها فكرة أو عقيدة عودة 
المهدي» الإمام الثاني عشرء التي تُعرف ب «الرجعة»» 
حيث يظهر في آخر الزمان ليملا الأرض عدلاً بعد 
أن ملعت ظلماً وجوراً. وهي فكرة محورية عند 
الشيعة. وفكرة ظهور «المهدي» روتها كتب الصحاح 
عن النبي محمد (كلِ)» لكن الفكرة عند الشيعة 
تسسد إن زواينات الأثية أنفنا: وهى تفيديآن 
العسكري» وأنه صاحب الحق الوحيد في ملء 


منصب الإمامة. ووفق هذا المنطق لا يمكن شغل هذا 
المنصب من أي شخص آخرء ولا يمكن تعيين خليفة 
آخر غير معصوم. فمركز الإمامة أو الخلافة ليس 
شاغرا بوجود الإمام الثاني عشر في «الغيبة»» وهو لم 
ينص لنائب أو سفير له. لذلك تنتفي شرعية قيام 
دولة إسلامية في عصر الغيبة» وهذا هو الرأي 
الفقهى الشيعى الذي ذهب إليه أغلب الفقهاء قديماً 
وديا خامة أخهم يشتر طون في الحاكم «الإمام» 
أن يكون من آل البيت» معصوماً من الخطأ والزلل 
ل علعه وعيل" 


المشروعية الدينية من أي كانء فالإمام المعصوم 
حي موجودء «(وهو إمام الزمان والفراغ في 
السلطة الإسلامية ليس ناشئا عن عدم وجود 
الإمامء وإنما هو ناشىئ عن غيابه الذي تسببت به 
أوضاع الأمة نفسها بسيطرة حكام الجور عليها»”". 
ويناقفش جمهورالفقهاء الشيعة مبدا الشورى» 
ولا يعتبرونه أساساً صا حاً لإعطاء شرعية للحاكم 
المنتخب أو المعين على أساسه. لأنه لا يمكن أن 
يكون أصيلاً وشرعياً مع وجود الإمام المعحصوم 
الغائب الذي هو الحاكم الأصيل بمقتضى عقيدة 
الشيعة الإمامية فى مسألة الإمامة. هذه الاشكالية 
بلورت اتجاهين عند الفقهاء الشيعة : 

الاتهاه الأول يذهب أصحابه إلى عدم 
مشروعية إقامة حكم إسلامي في عصر «الغيبة 
الكبرى»» لأن إقامة الحكم وتعيين الحاكم يقتضيان 
ممارسة الولاية العامة والتصرف في أموال المسلمين 
وأنفسهم بمقتضى هذه الولاية العامة. وحيث إن 
الأصل عند هؤلاء هو أن الولاية لله وحدهء 


الجامعية للدراسات والنشر والتوزيع. 41 ص 777. 


(؟) محمد مهدي شمس الدينء «المشروع السياسي الإسلامي وآفاق المستقبل»؟ الغدير. السنة ”» الأعداد ١5- ١4‏ (حزيران/ يونيو 


)0١‏ ص ا" 


(*) شمس الدين» الاجتماع السياسي اللبناني: المجتمع السياسي الإسلامي محاولة تأصيل فقهي وتاريخي» ص 514. 
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ولا ولاية لأحد على أحد. ولا يخرج عن هذه 
القاعدة إلا ولاية التصرف العامة على المسلمين 
عدا ذلك يبقى مشمولا للأصل الأولي القاضي 
للشرائطء فقد دل الدليل على ثبوت بعضص 
الولايات الخاصة المحدودة لهء مثل أخذ الفتوى 
والأحكام». والقضاء لفصل الخصومات»؛ وغيرها 
من «الأمور الحسبية» مثل الولاية على الأوقاف 
والأيتام وسائر القفاصرين الذين لا ولي لهم. 

هذا الموقف الفقهى بخلاصته العامة يقول 
بعدم مشروعية الولاية العامة لأحد على أحد ما عدا 
السعي إلى إقامة حكم إسلامي في عصر الغيبة”*. 

ويذهب الانجاه الثاني إلى القول بمشروعية 
إقامة حكم إسلامي في عصر الغيبة» مستنداً بذلك 
إلى ما اصطلح عليه ب «ولاية الفقيه). والدليل 
عندهم أن الإمام المعصوم قد نصّب الفقيه الجامع 
للشرائط فى عصر الغيبة وليا عاماء ولاية تصرف 
على المسلمين. ويرى هذا الاتجاه أنه ثبت للفقيه 
بمقتضى هذه الولاية جميع ما ثبت للإمام المعصوم 
الولاية عليه. وهذا الفقيه الجامع للشرائط هو 
عل المسلمين. وهذا هو أساس مصطلح ولاية 
الفقيه العامة. وعليه فإنه يمكن للمسلمين إقامة 
حكم إسلامي في عصر الغيبة على أساس ولاية 
الفقيه الذي يعطي الشرعية لكل التصرفات التي 
يتوقف عليها إنشاء الدولة الإسلامية واستمرارها. 


تت 


أخذت فكرة ولاية الفقيه تحتل حيزاً من 
أفكار الفقهاء الشيعة» على الرغم من أن كثيراً 


(5) المصدر نفسهء؛ ص 550. 
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منهم أنكر الولاية العامة بالمعنى الذي تقدم ذكره. 
وقالوا إن الولاية هذه خاصة بالنبي وبالأئمة 
المعصومين. ولا تنتقل في عموميتها إلى الفقيه 
الجامع للشرائطء وإن ولاية هذا الأخير ولاية 
جزئية محدودة في المجالات التي سبق ذكرها. 


لقد أريد لفكرة «ولاية الفقيه العامة» أن 
تتحول إلى مفهوم متكامل في صيغتها الأخيرة 
الراهنة» بحيث تم تجاوز الفصل الذي كان قائماً 
بين الولاية الدينية والولاية السياسية للفقيه» وهو 
فصل أجازه أغلب الفقهاء طوال القرون الأربعة 
الأول من عصر الغيبة. ولم يجرؤ أي فقيه طوال 
تلك الفترة على ادعاء ولاية الفقيه العامة أو «نيابة 
الإمام» إلى أن قامت الدولة الصفوية الايرانية 
(405 ه/١١16م)‏ في ظل ظروف مشابهة لقيام 
كثير من سلطنات التغلب والأمر الواقع التي 
نشأت بعد ضعف الدولة العباسية وتفككها. فقد 
كان السائد قبل هذا فى الأبحاث الفقهية الشيعية 
الكلاسيكية في عصر الغيبة» إرجاء قيام الدولة 
وتعطيل هذا الهدف إلى أن يأذن الله بظهور الإمام 
«المهدي» الذي لا يجوز شرعاً حمل السيف 
والجهاد والخروج للإمامة والحكم إلا تحت رايته 
المباشرة. ومع قيام الحكم الصفوي. ادعى الشاه 
إسماعيل أن نسبه يصل إلى الإمام موسى الكاظم» 
وقد استفاد الحكام الصفويون بعده من هذا 
الادعاء الذي يقوم على حجية تحدرهم من سلالة 
آل البيت. لكن الشيء المؤكد هو أن عدداً كبيراً 
من العلماء الشيعة لم يتخذ موقفاً مؤيداً من 
إعلان الشاه إسماعيل نفسه «نائباً للإمام», 
والشيء الثابت هو أن الصفويين أسسوا لحكم 
تقوم شرعيته على تحكيم المذهب الشيعي ونشره 
على صعيد واسع في إيران التي كانت ما تزال 


تغلب عليها الأكثرية السكانية السنيّة©. 


كان طبيعياً أن تسعى الدولة الصفوية إلى 
توظيف عدد من الفقهاء الشيعة لإتمام هذه العملية» 
وأن تسعى بشكل حثيث إلى استقدامهم من العراق 
والبحرين وبلاد الشام؛ فقد عانت نقصاً في الثقافة 
الفقهية نتيجة سيادة الفكر الصوفى ونقص أعداد 
الفقهاء الإيرانيين الذين يحتاج إليهم جهاز الدعوة 
في الدولة الصفوية. وهذا ما وعاه الشاه إسماعيل 
ومن بعده ابنه طهماسب» الذي استدعى الشيخ 
علي بن عبد العال الكركي وطلب إليه أن يوطد له 
دعائم النتباة اتلك وعيو له ا لوس مل 
كرسي العرش باسم الولاية العامة التي هي من 
صلاحيات الفقيه. وما زالت الكتب التاريخية تحتفظ 
بالنصوص الواردة في إجازة الكركي للشاه. وم 
يسبق الشيخ الكركي في طرح مسألة ولاية الفقيه 
سوى الفقيه محمد بن بابويه القَمّي المشهور باسم 
«الصدوق» المتوق سنة ١0ه»,‏ وذلك في مرحلة 
الحكم البويبي على العراق الذي كان يتبنى التشيع. 
فقد دعا ركن الدولة البويبي الشيخ «الصدوق») 
ليكون مرشداً له فى سياسته وإدارته وعلاقته 
بالرضة"" أ عردم يعمن ردان تامغن لكو دائة 
الفقيه. لكن الأمر مع الشيخ الكركي مختلف». 
فخصومه لقبوه بمخترع الشيعة» ولقبه أنصاره 
بالمحقق الثاني» وذلك لدوره الهام في بناء مؤسسة 
دينية تولاها بنفسه. بالإضافة إلى سلسلة من 
الاجتهادات في الأحكام التي صدرت عن هذه 
المؤسسةء مثل تجويز السجود على التربة المشوية 
بالنار» ومنع تقليد الميت. وتجويز السجود للعبدء 


وإحياء العادات البويهية - الإيلخانية» مثل تطوير 
مجالس التعزية فى عاشوراءء وإضافة «الشهادة» 
الثالثة» «حَيّ على خير العمل» . . . . إلخ”". 


لقد أثارت «ولاية الفقيه» التى ادعاها الكركى 
جدلاً حاداً بين العلماء الشيعة أدى إلى انقسامهم 
في حينه إلى فريقين متنازعين؟ فقد انتقد فريق من 
فقهاء النجف؛ وهم زملاء الشيخ الكركي» تأييده 
للصفويين» واعتبارنفسه نائباً للإمام. وكان أبرز من 
وجه إليه النقد الشيخ إبراهيم القطيفي في مناظرات 
مفتوحة» وخالفه فى مسائل أخرى» بالإضافة إلى 
قضية ولاية الشقيت مثل مسألة الخراج ومسألة 
صلاة الجمعة وفي قضية تجويزه التشهير بالخلفاء 
الثلائة الراشدين أو لعنهه!*. 


ويمكننا القول» من خلال السياق التاريخي 
الذي نشأت فيه فكرة ولاية الفقيه»ء إنها نتاج 
لشراكة بين الدولة والفقيه. فمع الدولة البويهية» 
أو الصفوية فى ما بعدء كانت الحاجة ماسّة إلى 
حل إشكالية السلطة والإمامة في عصر الغيبة» وم 
يكن من مخحرج لهذه الإشكالية سوى ببذه 
الشراكة» التى أدت إلى عملية «تكييف» للفقه 
الشيعي بما يتناسب والدولة الصاعدة التي تنطبق 
عليها وعلى ولاتها صفة «حكام الجور؛ حسب 
التوصيف الشيعى”“). وفى الحقيقة» فقد سبق 
الشيخ القطيفي فقهاء كثر عارضوا فكرة ولاية 
الفقيه العامة التي كانت تُطرح بشكل خجول» 
ولعل الفقيه المحققى ابن المطهر الحللٍ» المتوق سنة 
575 ه-2 وهو مفعاصر لابن تيمية» أول من 


(5) وجيه كوثراني» الفقيه والسلطان (بيروت: منشورات دار الراشد للطباعة والنشر» )»)١949‏ ص 175. 
(1) علي حسين الجابري» الفكر السلفي عند الشيعة الإثنا عشرية : درامة تحليلية لموقف الفكر السلفي في الإسلام عموما (بيروت: 


منشورات عويدات» /ال11)ء ص .١78‏ 
(7) المصدر نفسه.ء ص 504. 
(8) كوثراني» المصدر لفسمه ) ص ١1‏ 


(8) عبد الغني عمادء حاكمية الله وسلطان الفقيه: قراءة في خطاب الحركات الإسلامية المعاصرة» ط ؟ (بيروت: دار الطليعة» 
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عارض ولاية الفقيه العامة. وتابعه علماء كثر» 
أبرزهم الشيخ مرتضى الأنصاري. صاحب كتاب 
المكاسب الشهير الذي ناقش هذه المسائل وعرض 
للدلائل التي تنفي ولاية الفقيه بشكل واضح”'". 
ويمكن تلخيص أبرز المآخذ التي يسجلها الفقهاء 
الذي ناقشوا مسألة ولاية الفقيه في ما يلٍ: 

إن الأصل عدم ولاية أحد على أحد. وإنه 
إذا قام الدليل القاطع على ولاية الإمام المحصوم 
«وإنه أولى بالمؤمنين من أنفسهم»., فإنه لا دليل على 
ولاية الفقيه المطلقة. 

إِنْ الأخبار الثابتة تبين اختصاص المناصب 
بالإمام» وخاصة ما يتعلق بالتعزيرات والحدود 
والحكومات. وليس للفقيه شىء من ذلك إلا ما 
أعطاه إياه المعصوم. وهو لم يعطه الولاية العامة. 

إنه لو كانت الولاية عامة ومطلقة لوجب 
تساوي الإمام المعصوم مع سواه» لأن الصلاحيات 
هي نفسها للاثنين. فالولاية العامة تؤدي إلى تعميم 
الصلاحيات ذاتها على الفقهاءء وهذا بديهيى 
البطلان. فلا ولاية للفقيه من الأساس. ْ 

- إِنْ قيام حكومة الفقيه يؤدي إلى أحد 
أمرين: إذا ظلم الفقيه حل الخراب في الأرض 
وفسدت حكومته. وإذا عدل في الحكم استقامت 
الأمور بحيث يمكن الاستغناء عن الإمام صاحب 
الزناف ويم أن هاي الفرسيين باطلعان مزعي 
ولا يمكن الإيمان بهماء فلا يبقى إلا رفض ولاية 
الفقيه من جذورها. 


- أخبار كثيرة يستشهد بها أصحاب هذا 
الرأي تفيد بأن كل راية تظهر قبل الإمام صاحب 
الزمان هي راية ضلالة. 

وقد استمر عدد كبير من فقهاء الشيعة على 
معارضتهم لفكرة ولاية الفقيه العامة إلى أن تحولت 


مع الإمام الخميني من مجرد فكرة إلى خطاب» 
فنظام تم من خلاله توسيع صلاحيات الفقيه 
لتشمل القيادة السياسية وأمور الحكم. وبالرغم من 
التبي الرسمي الإيراني بعد ثورة الخميني» لم بحظ 
الخطاب «الولايتي» بالإجماع في الوسط الشيعي؛ 
فما زالت المواقف المخالفة تحتل مكانها البارز. 


تك 


وقد حدثت تطورات مهمة بدءاً من منتتصف 
القرن التاسع عشر؛ إذ شهدت إيران اتجاهاً متسارعاً 
نحو الانبيارء في ظل الهيمنة والسيطرة الأجنبيتين 
وفساد الإدارة واستبداد الأسرة القاجارية الحاكمة. 
وقد أدى هذا الوضع إلى قيام حركات شعبية 
معترضة؛ شارك فيها بعض علماء الحوزات 
العلمية» مطالبين بالدستور. وما لبثت هذه الحركات 
أن تطورت إلى ثورة عارمة عرفت بثورة 
«المشروطة»؛ فوقف فقهاء المؤسسة الرسمية الدينية 
ضد هذه الثورة» بل أصدر بعضهم «أحكام الفسق 
والتكفير؛ ضدها. وعلى الجهة المقابلة» برز مع الثورة 
فقهاء كبار كالسيد عبد الله البهبهاني والسيد محمد 
الطباطبائي» وتوصلوا في سنة ١٠١5‏ إلى أن 
يفرضوا على مظفر الدين شاه دستوراً يصدر عن 
مجلس منتخب من الشعب لإقراره. وقد لعب الفقيه 
النجفي الملا محمد كاظم الخراساني دوراً بارزاً في 
قيادة النضال الشعبى لتحويل السلطة المطلقة المستبدة 
للشاة إلى ملظ #سعؤوية تسد هن تهزها أتى :افلهفا 
«المشروطة». وكان من أبرز قيادات هذه الحركة أيضاً 
الإمام الميرزا محمد حسين النائيني -١870(‏ 
1 © الذي يُعتبر بحق المنظر العميق لحركة 
المشروطة» وكان له الأثر البالغ بإضافاته وإسهاماته 
الفكرية والإصلاحية المتقدمة. ومن خلال رسالته 
الشهيرة تنبيه الأمة وتنزيه الملة في وجوب 
المشروطةء تصدى لمن سمّاهم «الشعبة الاستبدادية 
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الدينية» الذين رأى فيهم «إكليروساً شيعياً سلطانياً»» 
ولم يتحرّج في وصفهم ب «عبدة الظالمين» و«علماء 
السوء». وقد شكل الهم الأساسي في الخطاب 
الفقهي السياسي للإمام النائيني» تلك العلاقة ما بين 
الإمامة «العاصمة المعصومة» والدولة. وقد وقف 
يتصدى لأنصار الدولة الذين يعتبرون أن أمر الإمامة 
ليس من شأن الرعية» وإنه لا يجوز النظر فى الإمامة 
في عصر الغيبة» وأن انتخاب الرعية للمندوبين 
يعتبر في باب الاغتصاب للمقام؛ أي من باب 
المشاركة في اغتصاب حق الإمام في الولاية2"57. 
ويذهب الإمام النائيني إلى التمييز بين نوعين من 
الوظائف والأمورء منها ما يسمّيه الأمور الحسبية» 
ومنها ما يسمّيه التكاليف العمومية. وهو بهذا المعنى 
يقول إن الأمة ليست مدعوة إلى تشكيل حكومة 
دينية بل إلى تشكيل حكومة مدنية عادلة يسميها 
أيضاً الديمقراطية؛ مشدداً على ضرورة تحديد 
السلطات والصلاحيات في نظام الاستيلاء 
والسلطنات. وهو يجد التبرير الفقهي للحياة 
الدستورية من خلال صيغة الشورى التي طبقت في 
عهد الرسول والخلفاء الراشدين» ويرى هنا إمكانية 
كبرى لاتفاق سنى - شيعى حول هذه الصيغة””"©. 
وتبقى في رأه :الف العاضمة البشرية» مرتبطة 
بقوة المجالس التمثيلية بدون أن يؤدي ذلك إلى 
إلغاء دور #مرجع التقليد» في الحوزات العلمية 
الكبرى فى مجال فقه العبادات والمعاملاات فى 
المجتمع. وبهذا الطرح الفكري يقدم الإمام النائيني 
رؤية عصرية متقدمة حين يعلن حق ولاية الأمة 
على نفسها في عصر الغيبة. فولاية الأمة على نفسها 
احورننن الأجون عدي لا من الععاليت 
العمومية». وبمعنى آخرء إذا كان الشيعي غير 


مكلف بإقامة الحاكمية الإلهية لاستحالة تطبيقها فى 
غيبة الإمام. فإنه مكلف شرعاً بأن يحمل هذا 
الشأن السياسي ‏ الحسبي بما ينسجم مع مصلحة 
الأمة. فإذا كانت السلطة المستبدة» حسب الإمام 
النائينى» تغتصب حقين فى ان واحد. هما حق 
الإمام وحق الأمة» فإن السلطة الديمقراطية 
المشروطة تغتصب حقاً واحداًء هو حق الإمام 
وحسب. وهذا الاغتصاب جبري لأنه محكوم بغيبة 
الإمام» ولا دواء له إلا حضور الإماه”""©. 


لقد كان الهم الأساسي عنده تقويض فكرة 
السلطة الدينية وصوغ مفهوم ولاية الأمة على 
نفسها كنظرية شيعية للدولة في عصر الغيبة 
تتجاوز شيعيتها إلى الإطار الإسلامي العام. وما 
لا شك فيه أن هذا الفهم المتقدم للإمام النائيني 
يقف على الخط الاخر المتعارض مع فكرة «ولاية 
الفقيه» التى تختزل دور الأمة وتعطى السلطة» كل 
السلطة. للفقواء ورجال الدين. ١‏ 

إلا أن الإضافة النوعية التي قدّمها الإمام 
الخميني حولت «ولاية الفقيه؟ من فكرة إلى مفهوم. 
وذلك من خلال نقل البحث فيها من حيّز الفقه 
ومسائله العبادية والعملية إل حيرعك الخدم 
ومسائله الاعتقادية» بما يعني أنها أصبحت جزءاً 

من أصول الدين لا من فروعه. فمعه أصيحت ولاية 
الفقيه «بديلا لإمامة الإمام المعصوم نفسها في عصر 
الغيبة. إن جميع الأدلة القائمة عقلا حول النبوة 
العامة والإمامة العامة هى قائمة أيضاً فى زمن الغيبة 
حول ولاية الفقيه». ويتابع الخميني «إذا بض بأمر 
تشكيل الحكومة فقيه عالم عادل» فإنه يل من أمور 
المجتمع ما كان يليه النبي (35) منهم ووجب على 
النامن أن يشمعوا له ويطيعوه27. 
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الإسام الخميضي 


يتخطى المفهوم المعاصر لولاية الفقيه تلك 
الفكرة التاريخية القائمة على الفصل بين الولاية 
الدينية والولاية السياسية للفقيه. وثمة فرّق واحد 
بين الفقيه «الولي» فى عصر الغيبة والإمام المعحصوم 
حسب تعبير الخميني» وهو أن ولاية الإمام المعحصوم 
«تكوينية إلهية؟ في حين أن ولاية الفقيه «اعتبارية» 
ولاه امنا لاذان: والدعانة السامة قافن كسا كان 
يملكه الرسول (يكئة) وأمير المؤمنين ع...)!9". 
ولقد أثارت المطابقة شبه الكاملة بين «ولاية الفقيه) 
وانزلاية العقدرية والكيوة جندلا يدك غلل العو ما 
بالجدل القديم الذي قام بين الشيخ القطيفي 
والمحقق الثاني الكركي الذي نصَّب نفسه «نائب 
الإمام» في جميع الشؤون الزمنية والدينية في العهد 
الصفوي. 

هذه المحاولة للمطايقة بين الحالتين لا يوافق 
عليها الشيخ محمد مهدي شمس الدين؟ فهو ينكر 


.44 المصدر نفسه» ص‎ )١15( 
س‎ )15( 


المطابقة كلياً وفق المفاهيم الشيعية المعتبرة» 

يرذ على المفهوم المعاصر لولاية الفقيه فيقول: 
«اعتبار صيغة ولاية الفقيه العامة عبارة أخرى عن 
صيغة «الإمامة المعصومة»... غير صحيح من 
الناحية الفقهية والكلامية معاً. بل هى صيغة مستقلة 
وقتلقة عن فزيقة الامات الممصرنة “يقت ليا 
عمومية ولاية الإمام المحصوم وإن كان اعفن 
يحاول ذلك ويدعيه لاعتبارات يذّعي أنها فقهية» 
ون لي ليها اعتارات بسناسية لبن لها كد 
فقهي معتبر “.ولا يتردد الشيخ شمس الدين في 
إعلان أن امشروع الدولة كله في الإسلام غير 
مقدسء والدولة ليست مؤسسة في ذاتها وإنما 
المطلق والمقدس والأساس هو من وضع له الشرع 
والشريعة» أي الأمة”"'". ويذهب إلى مدى أكثر 
وضوحاًء حيث يضفى على الدولة طابعاً مدنياء 
نازعاً عنها أية سلطة ديئية» حيث يقول: «كل 
تشريع في الإسلام خوطب به إما الفرد المسلم وإما 
الأمة. ولا يوجد خطابات للدولة على الإطلاق» 
الأمر الذي يعني أنه لم تلحظ الدولة باعتبارها 
مشروعا مستقلا بذاته. . إنما هى مؤسسة تنجزها 
الأمة فتنجح فيها أو ف اوهو دور بذ 
جدال أنه «في الفقه الإمامي بعد عصر الغيبة» 
مشروع العصمة ودولة النص ودولة المعحصوم 
العيك 5١70‏ معفيتر ا أن لا ؤلذية غانة يلفقي» 
فولايته محدودة وليست مطلقة”'". وهو ينطلق من 
مفاهيم واضحة تؤسس لاجتهاد يقوم على نظرية 
«ولاية الأمة على نفسها» والذي يلتقي مع طروحات 
الإمام النائيني بصيغة اجتهادية معاصرة. 


تستند نظرية «ولاية الأمة على نفسها إلى 
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.5 محمد مهدي مس الدين» «المقدس وغير المقدس في الإسلام»' المنطلق (بيروت»)»؛ العدد 18 (كانون الثاني/ يناير 95917١)؛ ص‎ )١10( 


(18) المصدر نفسهء ص .١72‏ 
(19)المصدر نفسهء ص 00 


.١48 ص‎ .)١4144 محمد مهدي شمس الدين, الأمة والدولة والحركة الإسلامية (بيروت: المجلس الإسلامي الشيعي الأعلى»‎ )٠١( 


185 


مفاتيح فكرية إسلامية مهمة؛ فهي تنطلى من نظرية 
الشورى والية البيعة. ففي الميزان الشرعي «لا 
تستقيم شرعية أي تصرفء» لحاكم غير معصوم. في 
الشؤون العامة للمجتمع» من دون أن يكون قائما 
على مبدأ الشورى"”'''. وهو يرى أن الشورى» 
بالإضافة إلى كونها من أهم المبادئ السياسية للحكم 
والدولة» هي من أهم المبادئ المكونة لمفهوم الأمة 
ومفهوم المجتمع السياسي في الإسلام. لذلك» 
يعتبر أن الشورى ليست واجبة على الأمة وعلى 
الحاكم فحسبء بل ملزمة لهما أيضاً. فالحاكم 
«ملزم باتباع ما تنتهي إليه عملية الشورى»""') 
بشرط أن لا تخالف حكماً شرعياً ثابتاً بنص نقلى 
تفصيلٍ, وما عدا ذلك فهي لازمة وملزمة. 


وتقوم فكرة (ولاية الفقيه» على تفسير منهجي 
آخر لهذه المسألة» يرتكز على إيجاد توليفة مركّبة 
من الولاية والشورى. ويشرح ذلك العلامة محمد 
حسين فضل الله معتبراً «أن الفقيه هو الذي يعين 
القائد. ومعنى هذا أنه المرجع في تعيين القيادة 
للحكم'؛ وللفقيه أن يرد ويعترض بحكم دوره 
المراقب والمرشد. ومع أنه يقول إنه ليس للفقيه أن 
يرفض خيار الأمة إذا كان فيه صلاح» فإنه يضيف 
أن الصلاح يكون في نظره لا في نظر الأمة؛ 
فالفقيه هو الذي يعطي الأمة شرعيتها في ممارسة 
دورهاء وهذا ما يُفقد نظرية الشورى اعتبارهاء 
كمكون للمجتمع السياسي الإسلامي» والشورى 
فى هذه القراءة غير ملزمة» ولا تفيد إلا الظن 
الغالب في أحسن الأحوال””". 


5 


تطرح هذه المقاربة إشكالية واضحة: هل 
الفقيه هو صاحب الولاية» يمنحها للأمة» أم أن 


الأمة هى صاحبة الولاية؟ هل طاعة الأمة للفقيه 
هي حق للحاكم عن الله على الأمةء أم أن الولاية 
حق للأمة تتنازل عنه للحاكم ليدبر أمرها من 
خلال عقد تطيعه ما لم يخل بشروطه؟ 

تحسم نظرية «ولاية الأمة على نفسها' هذه 
الإشكالية» وتنقل الأمة من دور المراقب أو 
المتلقي. من «الأمير» أو «الولي»»؛ إلى دور الفاعل 
أو الموجه والرقيب على الحاكم. وهي تنقل ولاية 
الأمة من الوكالة إلى الأصالة. فولاية الأمة ليست 
بالوكالة عن الفقيه ‏ الولي» بل هي ولاية أصيلة 
تملكهاء ثم تمنحها ب «البيعة» لمن تشاء. وجوهر آلية 
«البيعة» يشعر بالحاجة إلى الموافقة على أمرء وهذا 
ما مارسه النبي (يَكِةْ) نفسهء. وهو ما يوحي بحق 
الأمة في الاختيار والموافقة. وهذه الآلية هي التي 
حكمت اختيار الخلفاء الراشدين ولم يعترض عليها 
أحد. وآلية البيعة تربط القاعدة المطلوبة ل «ولي 
الأمر' بمدى طاعته للأمة» وبمدى التزامه بأحكام 
العقيدة والشريعة». وتحول السلطة إلى صيغة 
تعاقدية يتعاهدها المجتمع. وتملٍ فيها الأمة 
شروطهاء وهو ما يضفي على الاختيار سمة 
إرادية - عقلانية» تصبح بموجبه الأمة مصدر 
شرعية الحاكم وليس العكس. 

تستهدف نظرية «ولاية الأمة على نفسها» فتح 
باب الاجتهاد باتجاه مشروع الدولة الديمقراطية 
الحديثة» بعيداً عن مشروع الدولة الدينية ‏ 
الثيوقراطية الموسّعة لوظيفة الفقيه وولايته» حتى 
قاربت مساحة التوسعة هذه بينها وبين النبوة 
والإمامة. وهي أيضاً تؤسس لمشروع إسلامي 
توحيدي يتجاوز التلون المذهبيء ويقفز فوق 
الخصوصيات» ليجمع الأمة في اجتماع سياسي 
حديك. 
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4 السلفية في الفكر الإسلامي الحديث 


1ت 


تتسم السلفية. بقطع النظر عن مضامينها 
المختلفة؛ بتحولها إلى نوع من فكرة مهيمنة على 
المجال الأيديولوجي للفكر الإسلامي الحديث. غير 
أنما تمثّل في عملية الهيمنة هذه فضاء فكرياً 
إسلاميا تتجاور فيه عدة سلفيات. ووفق 
المعيارالوظيفي الذي يعيد إنتاج مضامين الظاهرة 
الفكرية بالتركيز على جانب معينٌ منها على حساب 
الجوانب الأخرى» هناك أشكال متعددة من 
السلفية مثل: السلفية التاريخية» والسلفية 
المدرسية. والسلفية النهضوية» والسلفية الوطنية» 
والسلفية الحركية» والسلفية الجهادية» والسلفية 
التحررية» والسلفية المحدثة. إن المصطلح واحد في 
الفضاء السلفي لكن مفهومه مختلف. 


يمك التمين هنا بين الندلقية العامة القن 
تعبّر عن نزعة أكثر مما تعبّر عن مذهبء 
والسلفبات الع يصد نكل مجا عن سنهره 
للسلفية.. وتعنق؛ السلقية العامة فى: الفكئر الاسلامى 
اديت مرعلة زنيية #اشاركة ولس «مذهبا 


محمد حال باروت 


فكرياً». وبذلك» فإن المسلمين هم بهذا المعنى جميعاً 
سلفيون؛ إذ ترتبط السلفية العامة بتبجيل «السلف 
الصالح» في القرون الهجرية الثلاثة الأولى التي 
حدّث عنها الحديث النبوي المصنف في إطار 
مدونات الصحاح «خير الناس قرني» 0 الذين 
يلوهمء ثم الذين بالرعو” والافتداء برجالاات 
ذلك «السلف» سلوكيا وتقويا. ومن هناء فإن 
السلفية العامة هي : «نزعة عقلية وعاطفية ترتبط 
يخي القووقة عت لامها كعاب الله وملتة 
رسوله”'": وهذا الفهم للسلفية العامة كمرحلة 
زمنية «مباركة» لا ك امذهب فكري» هو ما يعبر 
عنه المفكر الإسلامي السوري محمد رمضان البوطى 
في كتابه الشهير: السلفية مرحلة زمنية مباركة 
لا مذهب إسلامي”". والمفكر الإسلامي المصري 
البارد محمد الغزالي. ْ 


أما السلفية الخاصة بمفهومها المصطلحى» 
فترتبط بالفهم المذهبي للسلفية كمذهبية فكرية 
تتخطى حدود (المرحلة الزمنية»» وترتيط باتجاه 
«المحدّثين» (أهل الحديث).» وبالعقيدة الأشعرية 
على المستوى الكلامي. وتغدو السلفية هنا مفهوماً 


.٠١ 7 محمد الغزالي» دستور الوحدة الثقافية بين المسلمين» طّ ؟ (المنصورة: دار الوفاءء [د.ت.])ء ص‎ )١( 
1 محمد سعيد رمضان البوطي» السلفية مرحلة زمنية مباركة لا مذهب إسلامي» ط ؟ (بيروت: دار الفكر المعاصر.‎ )١( 
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معرفياً وفكرياً ومنهجياً يرتبط تبلوره بالتيار 
الفكري الذي قاده الإمام أحمد بن حنبل”", 
ووجد استمراره المذهبي القوي في شيخ الإسلام 
ابن تيمية وابن قيم الجوزية. . إلخ. ويحكم هذا 
المفهوم للسلفية المذهبية طريقة إنتاج الفكر 
الإسلامي للمنهج المطابق في مفهومه عن نفسه 
لمنهج «السلف الصالح» في القرون الهجرية الثلاثة 
الأولى «المباركة». ويمثّل في نظر ذلك المفهوم 
منهج «أهل السَّنّة والجماعة». وبموجب هذا 
المنهج» فإن السلفية ليست سوى استعادة الدين 
نمسهء وفهمه وممارسته كما فهمه «السلف 
الصالح» في «خير القرون). 

تنفي السلفية العامة التمذهب» فهي سلفية 
مرنة مفتوحة. وبقدر ما تفتح السلفية الخاصة 
باب التمذهب» فهي سلفية مذهبية صلبة مغلقة. 
وقد تكوّن هذان الفونان في لجة مواجهة العالم 
الإسلامي الحديث للغرب وقيم الحداثة التي 
حملتها عمليات المثاقفة بين الشرق الإسلامى 
والغرية الأرووى قرا لجرك ا همان أن 
حركة انتشار الأفكار والتقانات الحديثة أو 
بالاثنين معاً. وبهذا المعنى تنتمي السلفية باتجاهيها 
الكبيرين» العام والمتمذهبء إلى لحظة استعادة 
وبناء حديثة. ومن هنا حكم مستوى البيئة 
التمدينية ونوعية المشاكل التي تواجهها طريقة 
إنتاج مفهوم السلفية وتوظيفه. فالسلفية ليست 
مفهوماً مجرداًء وإن أعطت نفسها هذا الإهاب» 
بقدر ما هي مفهوم سلوكي يحدد الموقف من 
القضايا وأشكال السلوك الواجبة. وفي هذا 
الإطار شهدت المناطق الحضرية العربية ‏ 
الإسلامية في مصر والشام والمغرب العربي 
ازدهار اتجاه السلفية العامة المرنة أو المفتوحة» 


بينما شهدت المناطق البدوية تكوّن اتجاه السلفية 
المذهبية الصلبة أو المغلقة. 

ارتبطت السلفية العامة المرنة بحركة 
الإصلاحيين الإسلاميين في إطار وطأة إشكالية 
النهضة في النصف الثاني من القرن التاسع عشر 
والربع الأول من القرن العشرين. وعبّرت عنها 
أكثر ما عبّرت مدرسة محمد عبده فى مصر 
وامقدادها من القرت الكبير» وكان أزوق مطلقانا 
تأويل النص مع العقل» ومحاولة إحياء نظرية 
المقاصد الشرعية في الفقه والطرح النسبي لتجاوز 
نمط علم أصول الفقه الموروث والمتوقف عن 
التطور. وإطلاق حركة اجتهادية تستوعب المتغير 
في حياة المسلمين وعصرهم. ويصف البعض هذه 
السلفية وفق جوانب وعيها المعرفي الذي يحكم 
إنتاجها للأفكار ب «السلفية العقلانية»!©. 

ولعل الأدق وصفها ب «السلفية العقلية»» لا 
في مفهوم «العقلانية» من دلالة قوية على اتجاه 
فكري يرتبط بمحمولات المدرسة العقلانية في 
تاريخ الفكر التنويري الغربي. ويعني العقل في 
«السلفية العقلية» هذه الاستناد إلى مفهوم تأويل 
النص مع العقل إذا كان في ظاهر النص تناقض 
مع العقل. ولقد تمتّلت إشكالية هذه السلفية لدى 
عدد من روادها الكبار بتحقيق الإصلاح الديني 
كمدخل لتحقيق باقي الإصلاحات النهضوية» في 
ضوء نموذج الإصلاح البروتستانتي. وتم فهم 
السلفية هنا بوصفها عودةً إلى فطرة الأصول قبل 
المزيدات كما هي العودة البروتستانتية إلى العهد 
القديم. وكما فتح الإصلاح البروتستانتي باب 
النهضة السياسية والصناعية في العالم الأنغلو ‏ 
ساكسوني الغربيء أمل الإصلاحيون المسلمون بأن 


(؟) محمد عمارة» ثيارات الفكر الإسلامي المعاصر (بيروت: دار الوحدة؛ .)١94886‏ ص .١77‏ 
(4) محمد فتحي عثمان» السلفية في المجتمعات المعاصرة. 15 " (الكويت: دار القلم» [د. ت.]).ء ل وحرسي محمد هيلولة» 
السلفية الوهابية بين مؤيديها ومنتقدهها : دراسة تحليلية موضوعية (ماليزيا: [د. ن.]» 19595 ). 


يفتح إصلاحهم هذا الباب”*: على أساس أنه 
لايصلح أواخر هذا الدين إلا بما صلح به أوله. 


كت 


هذه هى حدود السلفية هنا كنزعة انتماء 
وتجذر وتواصيل مع عملية إعادة بناء القرون 
الهجرية الثلاثة الأولى بوصفها «خير القرون»». بما 
يتسق مع الحديث النبوي. ولقد صبت إشكالية 
السلفية النهضوية العامة المرنة العامة هنا فى إطار 
تعزيز دنيوية (©52نز,دانه56) العالم» في راع 
العلمانية (©55ذه1.1) النضالية الفرنسية التي كانت 
فصول استقطاباتها مع المعارضين الريفيين والملكيين 
والمحافظين والإكليركيين تتم يومئذ على قدم 
وساق. وستفضي إلى فصل الجمهورية الثالثة 
الفرنسية بشكل تام ما بين الدين والدولة في سنة 
6. ولقد تم هنا صب أيديولوجيا التقدم 
التطورية في القرن التاسع عشر في مقاصدية 
الشريعة. وقد تجاورت سلفية الشوام والمغاربة 
والمصريين العامة المنفتحة في مرحلة الإصلاح 
الإسلامي» مع صعود مذهبية سلفية وشديدة 
التقوية في البيئة النجدية البدوية في شبه الجزيرة 
العرج وو ترقط بهنو السلقية وانت ترسسها عمة 
بن عبد الوهاب (80١١١-5١١١ه)‏ ونتاجه 
وعملهء ويصنفها البعض في إطار «السلفية 
النصوصية)0' مقابل اسلف العقلا ني ل تولقد 
كانت علاقة السلفيين النهضويين بالسلفية 
«النجدية» تلك» علاقةً بسيطة» بمعنى أنها قامت 
على احترام الإصلاح الذي قامت به مدرسة ابن 
عبد الوهاب في الجزيرة العربية؛ من حيث إنها 
قامت على العودة إلى الأصول. غير أن من الصعب 
أن نجد علاقةً تنتخطى حدود العلاقة المعنوية أو 


المنهجية البسيطة بين السلفية النهضوية والسلفية 
النجدية. فلقد تكونت السلفية النهضوية فى شروط 
الفه الأروو ىلتعا الاشلامي ينها كردت 
الملبية النيديه في مصيع دري ل يطلله دللك 
الفتح. وكانت السلفية النهضوية عقلية مقاصدية 
تأويلية بقدر ما كانت السلفية النجدية نصوصية. 

السلفيةء كماقامت مدرسة '«الموحدين» 
النجدية باستعادتها وإعادة بنائهاء وهي التي ينعتها 
خصومها ومعارضوها ب «الوهابية»» هي المرجع 
الأساسى لبنية السلفية المذهبية الصلبة فى الفكر 
شرك الاساداين! اسلف نو السو السدرين. 
ولقد قامت لسري (الوهابية» ينا على إعادة بناء 
العقيدة» في ضوء إحيائها مدرسة الإمام أحمد بن 
تيمية (571 - 18لا ه)ء وإضافتها عنصر مدرسة 
الحديث المواجهة لمدرسة العقل والرأي التى 
ارشبطت تانب الإمام أحد. بن حثيل» وشكلت أول 
البوادر المنظومية في بلورة مدرسة الحديث مقابل 
مدرسة الرأي في القرنين الثاني والثالث الهجريين. 
ونا علي فيه الشافية العضسدية عن البدلقة 
التاريخية هو أنها أدمجت اتجاه أهل الحديث بشكل 
عضوي في مسائلها الاعتقادية والعبادية» وهو ما 
كزين ش الذتتاع علماء الحديكك في عصيرنا مع 
السلفية. لكنها من ناحية رؤيتها الاعتقادية لمفهوم 
«التوحيد» كانت تعيد إحياء منظومة بن تيمية 
وتواصلها بروح «طهرانية» مبادرة وعملية. 

بكلام آخرء لم تتشكل السلفية كمدرسة 
منظومية متكاملة يشكل حل المسألة الاعتقادية 
إشكاليتها الأساسية» التي يترتب عليها تقييم كافة 
المسائل العبادية الأخرى». ووصفت كمدرسة فى 
رديه نسي محواضم «الرقدينة أن 


(5) للتفصيل في آلية التأثر بمفهوم الإصلاح البروتستانتي» انظر: محمد جمال باروتء الدولة والنهضة والحداثة: مراجعات نقدية 


(اللاذقية: دار الجوارء» ١٠٠7)ء‏ ص 758-5١08‏ و1141-7560. 
() هيلولة؛ المصدر نفسهء ص 9. 


«الوهّابية»» التى بات مجال السلفية النجدية 
متساهلاً مع نعتها بهذا المصطلح بالقياس إلى ترذيله 
قبل ذلك. إن السلفية النجدية أو «الوهابية»؛ هى 
هنا نوع من بنية #جديدة» في الفكر الإسلامي» 
نشأت في شروط البيئة النجدية لصهر المؤمنين في 
«هجر) جد تقوم على مفهوم الجماعة اللي 
وليس على المفهوم القبلي. وهي تقول نظرياً 
بالاجتهاد؛ لكن تشددها الاعتقادي يجعل منها 
نافية له بشكل منظومى. فالاجتهاد هنا ليس سوى 
إعادة إنتاج الأحكام بشكل أكثر تشدداً في ضوء 
البيئة الاعتقادية الصلبة» التي جعلها ابن 
عبد الوهاب أكثر من ابن تيمية تصلبا في العديد 
من الروايا: ١‏ 


لا يساوي الاعتقاد فى السلفية النجدية 
«الوهابية» الدين نفسه؛ بل ف منهج مذهبي في 
قراءة الدين؛ هى إنشاء عن الدين وليست الدين 
نفسهء وتحكمت بطريقة صوغها البيئة النجدية 
البدوية الخاصة» فهي ابنة زمانها ونتاجه» لكنها 
بغية التمامية تقول إنبا منهج مطلق فوق الزمان 
والمكان وليست مذهباً. ويحيل منهجها الاعتقادي 
«التوحيدي» هنا بشكل مباشر إلى منظومة ابن 
تيمية. فلقد تابعت تقسيم ابن تيمية للتوحيد إلى 
توحيد الربوبية وتوحيد الألوهية وتوحيد الأسماء 
والصفات. بشكل أكثر تشدداًء وقالت فى اتجاهها 
الأساسي مع بعض استثناءات ترد هنا وهناك في 
رسائل ابن عبد الوهاب بتحويل بعض البدع إلى 
شرك اعتقادي يخرج من الملة» ويستدعي التكفير. 
إن فكرة العبادة مبنية هنا على أصل توحيد الألوهية 
وليس توحيد الربوبية» وقولها في ذلك إن 
المشركين كانوا يوحدون الربوبية لكنهم لا يوحدون 
الألوهية. ولقد استنزف ذلك جهداً كبيراً من ابن 


عبد الوهاب». كي يبرهن عليه ويوضحه. وبحكم 
تركيزها على الجانب المعتقدي» فإن العالم ينقسم 
فيها بشكل استقطابي حربي بين عالم كافر مشرك 
وعالم مسلم صحيح الإيمان يمثله «أهل التوحيد» 
أي «الوهابيون". ولم يكن ممكناً لهذه الرؤية 
الاعتقادية الصلبة المغلقة إلا أن تكفّر الآخرء وأن 
تحدد قواعد التكفير العشرء التى يمكن تكثيفهاء 
بالشرك في عبادة الله وحده ومنه الذبح لغير الله 
وإقامة وسائط بين المؤمن والله يتم الاستشفاع 
والتوسل بهاء وعدم تكفير المشركين أو من يشك 
بشركهم» ومن يعتبر أن غير هدي النبي أكمل من 
هديه أو من يفضل حكم الطاغوت على حكمه. 
ومن أبغض شيئاً تما جاء به الرسول (كلِ) ومن 
استهزأ بشيء من دين الله» والسحر»ء ومظاهرة 
المشركين ومعاونتهم على المؤمنين» ومن يعتقد أن 
بعض الناس لا يجب عليهم اتباع الرسولء» وأنه 
يستطيع الخروج من شريعته» ومن يُعرض عن دين 
الله ولا يتعلمه ولا يعمل به”". والواقع إنه 
يضيف إليها قواعد فرعية. تتصل بصراعات 
الدعوة الوهابية في زمنه» ومعارضة الكثيرين لهاء 
من نوع تكفير من يقاتل مع أعداء أهل التوحيد 
في بلده ضد أهل التوحيد. وتحتمل منظومة ابن 
عبد الوهاب هنا بعض التفسيرات الأخرى التي 
تحاول أن تمد من متتترى تكفيره لمن مخالفه» لكن 
هذا التحميل ضعيف ومحدود في بعض الجوانب» 
وسنده في المنظومة انتقائي وليس منظومياً. 
ات 

تعرضت السلفية العامة المرئة لتحولاات كبرى 

في العشرينيات من القرن العشرين أدت إلى 


تصديعهاء ومحاولة إعادة تكييفها معا لسلفية 
المذهبية فى اتجاهها «النجدي) أو «الوهابي» 


() محمد بن عبد الوهاب» مؤلفات الشيخ الإمام محمد بن عبد الوهاب». إعداد عبد العزيز بن زيد [وآخرون]» ١‏ ج (الرياض: جامعة 


الإمام محمد بن سعود الإسلامية» [د.ت.]). ص ل 


الصاعد. وم يتم هنا استنساخ النموذج الوهابي 
لبنية السلفية المذهبية الصلبة» بقدر ما طرأ ضيق 
على بنية السلفية المرنة المنفتحة نفسهاء بحكم 
استنفار التحولات لآلياتها الدفاعية. ولقد تم ذلك 
بشكل خاص من خلال العمل الفكري للشيخ 
تحمد رشيد رضا الذي أدى فصل الخلافة عن 
السلطنة فى تركيا )١977(‏ إلى طلبه على الاتجاه 
السلقى المتمذهب لمخازلة إضفاء تماسك فكرئ غل 
تصذعات السلفية العامة» وخروج اتجاه ليبراني 
قري من غباءتهاء كان الشيخ :رهنا الفسه يحول من 
السلفية العامة إلى السلفية المذهبية» ويبدي قربا 
تبجيلياً منهاء إلى حد دفاعه عن موقف الوهابية 
من الشيعة» وتبئي حشرها للشيعة وتكفيرهم 
ضمن منهج تكفير «من آمن بالطاغوت أو اعتبر 
بشريعته». وفي تاريخ رضا لحظتان في هذا 
السياقء وتطابق اللحظة الأخيرة لحظة الاقتراب 
من السلفية المذهبية «الوهابية». 


ولقد شكل اقتراب رضا من السلفية المذهبية 
النجدية أساس اقتراب ما يمكن تسميته السلفية 
الإخوانية» وهي سلفية «الإخوان المسلمين»» 
منها؛ إذ شكل رضا أحد أبرز المؤثرين في فكر 
حسن البنا وجماعة «الإخوان المسلمين». ولم يكن 
البنا فقيهاً أو ضليعاً معتبراً في قضايا الدين» وهو 
عاد إلى السلفية التاريخية دن العام في إطار ما 
نجماة «المفهوم الجامع) للإسلامء لكنه شرح 
«العقيدة الطحاوية» التي تتسم بتشددها العقيدي 
وبسطهاء وبذلك فتح الباب أمام اقتراب أكبر من 
السلفية المذهبية. ولقد جمعت السلفية الإخوانية فى 
مرحلة حسن البنا (1444-1974) في إطار 
«المفهوم الجامع» للإسلام ما بين المرن العام 
والمتصلب في السلفية» لكن هذا الجمع لم يصل 
قط إلى مستوى بنية السلفية المذهبية الصلبة. فخلافاً 
لهذه البنية الأخيرة» يجمع البنا في جماعته بين 
«الطريقة السلفية» و«الطريقة الصوفية»» ويجمع بين 
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متناقضين في المنظور السلفي الوهابي المذهبي 
الصلب. وإذا كان ذلك المنظور يكفر الاستشفاع 
بالأولياء وما هو من قبيلهمء فإن البنا لم يرها 
مسألة اعتقادية بل مسألة فرعية. ولقد كمنت هنا 
جذور الوسطية التوفيقية الإخوانية. إلا أن السلفية 
الإخوانية البسيطة والتوفيقية سرعان ما تعرضت 
بعد رحيل مؤسس الجماعة حسن البنا إلى نوع من 
فرز بين إعادة بناء سلفية مذهبية متشددة», لها 
مؤسسة على نظرية «الحاكمية لله» التي صاغها 
أبو الأعلى المودودي» ومحاولة الدفاع عن السلفية 
الإخوانية. والأصح أن المذهبية السلفية النجدية 
عززت التحول من المضامين التجهيلية لنظرية 
الحاكمية إلى المضامين التكفيرية من خلال ربط 
مسألة الحاكمية بالمسألة الاعتقادية (توحيدية 
الاعتقاد) التي تتصل بها مسألة التكفير والإخراج 
من الملة. 

في نظرية الحاكمية». كما بلورها مؤسس 
(اشجاعة الاساكيية فى كسفن أبن لعل 
المودودي (1414-190) في شروط الانسلاخ 
بين المسلمين والهندوس في شبه القارة الهنديةء 
يمكننا تمييز مستويين مترابطين ارتباطا تاماء هما 
المستوى الذي يتعلق بنظرية الدولة. ولا يدع 
المودودي هنا مجالاً للشك في أنه يقصد بمفهوم 
الحاكمية ما يعادل نظرية السيادة في الفقه القانونٍ 
الدستوري الغربي» أي ما يعادل أاهنةيءناتناه5. ولما 
كانت دولة باكستان مؤسسة على فكرة الإسلام» 
فإنه فكر هنا بنمط الدولة العقائدية التي وجد أن 
التنظيم الشيوعي والنازي للدولة يقترب من بنيتها. 
ووصف نمط الدولة الذي تحيل إليه الحاكمية بنمط 
«الدولة التوتاليتارية»» بينما يتم تأسيس هذا 
المستوى القانوني الدستوري الذي يجيب عن 
مسألة: من هو صاحب السيادة؟ على أساس نظرية 
السلفية المذهبية الصلبة في توحيدية الاعتقاد. 


نموذج دولة الحاكمية لدى المودودي تاريخي 


فى حين أن أساسه الاعتقادي سلفى صلب. 
نيت الكاكيية هما بتري مفهوم مكثف في 
مصطلح واحد لأقسام التوحيد عند ابن تيمية» 
وقد استعادها محمد بن عبد الوهاب» وهى توحيد 
الربوبية وتوحيد الألوهية وتوحيد الصفات 
والأسماء. ولا نجد عند ابن عبد الوهاب مصطلح 
الحاكمية لكننا نجد مصطلح الخالقية. وتشكل 
السلفية الصلبة» بما هي سلفية اعتقادية تبني صحة 
العبادات على صحة العقيدة؛ المصدر المرجعي 
التكويني لفهوم الحاكمية المودودية. وهو ما 
استعاده سيد قطب وطورهء واضعا الحاكمية كقسم 
رابع تقريباً في أقسام عقيدة التوحيد لابن تيمية - 
ابن عبد الوهاب - المودودي» بشكل باتت فيه 
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السلفية المأذهبية تشكل مرجع جميع الحركات 
الإسلامية المتشددة. بما فى ذلك نسختها المتشددة 
فى حركة «طالبان» و«القاعدة». 


إن البيئة الاعتقادية للسلفية تتكوّن دوماً في 
مرحلة الأزمات أو المنعطفات الكبرى التي تترك 
آثاراً بنيوية على مصير الأمة برمتها. هكذا كان 
الأمر في لحظة ابن تيمية» وفي لحظة رشيد رضاء 
وفي لحظة حرب الخليج الثانية ثم الثالثة. فبدون 
سياق أزمة بنيوية لا تنتعش السلفية الصلبة 
ولا تزدهرء سواء كانت مقاومتها ممائعة سلبيةٌ» 
كما تفعل الأخويات المنعزلة» أو كانت جهادية 
اعتراضية مسلحة. 


60 نقد العلمانية في الخطاب الإسلامي: 
(محمد قطب, أنور الجندي, يوسف القرضاويء محمد عمارة...) 


0ت 


يعود الجدل العربي حول مفهوم «العلمانية» 
إلى تاريخ دخول الكلمة ذاتها إلى التداول العربي. 
وإذا كان الرّواد الأوائل من أمثال محمد عبده وفرح 
أنطون وسلامة موسى قد استخدموا لفظة «مدني» 
للاشارة إل الموشمنات وات الأسسسن اللاي 
فإن مصطلح «العلمانية» قد دخل إلى التداول 
العربي» كما يرى عزيز العظمة»ء في الفترة ذاتها 
كما تثبت ذلك أعمال ساطع الحصري وغيره. 


لكن الجدل حول اللفظة ترافق أيضاً مع 
التباس وغموض في تاريخ نشأتها واشتقاقهاء 
فهل هي مشتقة من العلم (عِلمانية) أم من العالم 
(العلمانية» بناءً على اشتقاق غير سليم)”"'» وهو 
ما جعل النقد المنوجه بحقها لا يقتصر على تيار 
فكري أو أيديولوجي بعينه”"ء وإن كان التيار 
الإسلامي بدا معنياً أكثر من غيره برفض المصطلح 
تماماء لأن قراءته له اقتصرت على زاوية النظر 
إليه من جهة علاقة الدين بالدولة؛ فعلى سبيل 


رضوان زيادة 


المثال» يرفض محمد قطبء. الذي يُعتبر وفياً 
لأفكار أخيه سيد قطبء. العلمانية تماماً لأن 


محمد قطب 


وحدهاء أو على «الأحوال الشخصية» من زواج 
وطلاق وعتاق وإرث فحسبء. وإنما يشمل كل 


«المعاملات» التي يمكن أن تنشأ في المجتمع» 


.١79 ص‎ .)١9957 عزيز العظمة.ء العلمانية من منظور مختلف (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية»‎ )١( 

(1) انظر: كتابات الشيخ عبد الله العلايلٍ وأحمد برقاوي التي تدافع عن هذه النسبة. 

(") على سبيل المثال» انظر الكتابات التي نقدت مفهوم العلمانية وطالبت بسحبه من التداول العربي» في: محمد عابد الجابري» 
الديمقراطية وحقوق الإنسان, سلسلة الثقافة القومية؛ 51. قضايا الفكر العربي؛ ” (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» !)١94945‏ برهان 
غليونء نقد السياسة: الدين والدولة. ط ”(بيروت: المؤسسة العربية للدراسات والنشرء .)١497‏ وعصمت سيف الدولة» عن العروبة 
والإسلام. سلسلة الثقافة القومية؛؟ ؟ (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» .)١1987‏ 


ما دام هذا المجتمع مسلماً ‏ أي قائماأ على أسس 
إسلامية ‏ وما دام هذا المجتمع هو التعبير المباشر 
أو الانبثاق المباشر للفكرة الإسلامية في عالم 
الواقع والعيان»”*'. فشمولية الإسلام أو رؤيته 
التي لا تقتصر على الجانب التعبدي في الإنسان 
أو البعد اللاهوي في علاقة الإنسان بربه؛» كما 
ده بس عل سير سوا 
تصوراً للإنسان والكون والحياة» حسب تعبير 
شهير لسيد قطب في كتابه خصائص التصور 
الإسلامي ومقوماته”*“. وعلى ذلك» تكون الرؤية 
العلمانية مضادة للرؤية الدينية أو الإسلامية.ء ذلك 
أن الرؤية العلمانية ترغب في حصر الدين في 
زاوية صغيرة تتعلق فقط بالصلة بين المسلم وربه. 
أو على الأقل إبعاده عن السياسة؛, التي يرى محمد 
قطب أن «سياسة الحكم؛ وكل ما يترتب عليها من 
علاقات الفرد بالدولة والدولة بالفرد.ء تمحددها 
نصوص القرآن وروحهء وتحددها سنّة رسول الله 


صلى الله عليه وسلم»”". 
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إن تصوير الإسلام على أنه ذو رؤية متكاملة 
للحياة تشمل السياسة والاقتصاد والاجتماع 
والأخلاق و.. . إلخ.. حتى إنه يمتلك منهجاً 
متكاملاً فى الرؤية الجمالية وتصوراً فنياً راقي"', 
قد تم أخذه من كتابات المفكر الباكستاني 
المودوديء الذي قدم الكتابات الأغزر والأكثر 


حماسة في الدفاع عن شمولية الإسلام لجميع 
مجالات ومناحي الحياة» وذلك انطلاقاً من مفهوم 
للحاكمية؛ «فالحاكمية فى هذا الكون ليست لأحد 
قير اللف ولا ينيك أذ افون لأسداستوات 
وليس لأحد الحق في أن يكون له نصيبٌ منها», 
وعلى ذلك يكون «الحاكم الحقيقي للإنسان هو 
نفسه حاكم الكونء وحق الحاكمية في الأمور 
البشرية له وحده وليس لأية قوة سواه بشرية أم 
غير بشرية أن تحكم بذابها أو تقضي 
بنفسها)”". ولما كان الإنسان خاضعاً للخلافة 
الإلهية" حسب تعبير للمودودي لم يشتهر 
كثيرأء فإن عليه أن يكون متذللاً لهء متقيداً 
بأوامره ونواهيه في كل حركاته وسكناته» وهو ما 
يتناقض تماماً مع المفهوم العلماني للحياة التي 
تخضع الدين لعلاقة خاصة محصورة ومحددة هي 
علاقة المرء بالخالق الأعلى. سواءً أكانت هذه 
العلاقة قائمة على الإيمان والتسليم المطلق أم على 
الإلحاد والرفض المطلق. 


لكن هذا النقد للفهوم العلمانية» وهو يتكئ 
على رؤية معرفية وإيبيستيمولوجية بديلة» تحوّل في 
بناءًَ على منشأها وأصلها أو هويتها الغربية» وهو 
مابرر لأنور الجندي. على سبيل المثال» وصف 
العلمانية بأنها «حركة رجعية» لأنها تجعل الدولة 
همل واجباً من واجياتهاء وتلنكمش عن تأديته 
ألا وهو واجب الرو”' '"؛ فالعلمانية هي وليدة 


(:) محمد قطب: هل نحن مسلمون (القاهرة: دار الشروقء [د. ت.])» ص 77 ؛ جاهلية القرن العشرين (القاهرة: دار الشروق» 
,2)١944‏ وشبهات حول الإسلام» ط ه (القاهرة : مكتبة وهبة» .)١9517‏ 
(6) سيد قطب» «فكرة الإسلام عن الله والإنسان والكون والحياة»2 في: خصائص التصور الإسلامي ومقوماته. ط " (القاهرة: دار 


الشروق» .)١15148‏ 
(7) قطب : هل نحن مسلمون.» ص 758. 


(0) لقد نظر محمد قطب لهذه الفكرة مجماسة واندقاع شديدين» انظر: محمد قطبء 


.)١ اه‎ 


منهج الفن الإسلامي » ط »7 (القاهرة: دار الشروق» 


(8) أبو الأعلى المودوديء الخلافة والملك. تحقيق أحمد إدريس». ط ه (الكويت: دار القلمء ,)١4944‏ ص 590. 
(4) أبو الأعلى المودودي, مفاهيم إسلامية حول الدين والدولة؛ ط 5 (الكويت: دار القلمء »))١994‏ ص 595. 
٠‏ أنور الجندي. سموم الاستشراق والمستشرقين في العلوم الإسلامية (الجزائر: دار الشهاب» [د. ت.])» ص .4١‏ 
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التجربة المسيحية الغربية» ذلك أن «النصرانية لم 
تشتمل على تشريعات تفصيلية واسعة تؤثر في 
الحياة الاجتماعية والمعاملات اليومية للأفراد 
والجماعات. أما الإسلام» ففيه العقائد والعبادات 
والأخلاق؛ وقد جاء بنظام شامل يمس حياة 
الإنسان في شتى مناحيهاء وهو نظام يتفق مع 
طبيعة الحياة الإنسانية»7١"©.‏ 


يضاف إلى ذلك أن العلمانية نشأت 
وتبلورت في بيئة حضارية شهدت صراعاً شهيراً 
وير عه اللنين أن كما قدمه اللاهوت الكنسي 
الكاثوليكي في أوروباء وكما تصوره الرأي 
الرسمي للكنيسة الكاثوليكية» وبين «العلم» الذي 
تأسست على قواعده النهضة الأوروبية الحديثة» 
ولا وجه للشبه. كما يؤكد محمد عمارة» بين 
المقدمات والملابسات التي أغرت هذا العداء وهذا 
الصراع وبين واقع الإسلام وموقفه من العلم 
وال 


ويضيف عمارة»ء ومن ورائه العديد من 
المفكرين الأسلافيين الذين فلرمون العلمائية 
بالتجربة الأوروبية وموقفها من الكنيسة» أن نظام 
الكهانة والكهنوت الموجود في المسيحية جعل بين 
الإنسان العادي وربه وسيطاً ف «رجل الدين» أو 
«الكاهن». الأمر الذي جعل هناك «طبقة» أو «فئة» 
احتكرت «الرأي الرسمى"» للدين» بل وحق 
الحديث باسم السماء !. م استتبع ذلك من 
إضفاء «القداسة والقدسية» على هؤلاء الرجال 
والمؤسسات التي أقاموها لهذا الدين! وتلك أمور 


لم يعرفها الإسلام» بل هو ينكرها ويشنُ عليها 
جرد نسو" اطول جد تسم فسان شه 
وبالاستناد إلى المقارنة التاريخية ذاتها بين السياقين 
التطوريين في المسيحية والإسلام» يضيف عمارة 
حجة ثالثة لجهة رفض العلمانية» فالمسيحية تنادي 
بأن «دع لقيصر ما لقيصر وما لله لله2» حسب 
عبارة مشهورة مأثورة عن السيد المسيح (:8ة). 
لكين الإسلام «دين ودولة». صحيح أنه أنكر 
الكهانة والسلطة الدينية» ولم يحدد في الوقت نفسه 
للمسلمين نظاماً معيّنأ ومفصلاً في الحكم أو في 
السياسة أو في الاقتصاد ‏ وهو ما يختلف فيه 
عمارة عن غيره مثل قطب والجندي والمودودي - 
إلا أنه لم يُدر ظهره لأمور الدنيا وشؤون الدولة» 
وإنما وضع القواعد العامة والأطر المرنة» 
والقوانين الكليّة» ثم أطلق للعقل والتجربة العنان 
ليضعا النظم والقوانين والنظريات المتغيرة دائما 
والمتطورة أبدأء وفق المصلحة». وفي ضوء مثل 
هذه المثل والكليات2©20, 


أما الشيخ يوسف القرضاويء فلا يضيف 
جديداً في إطار الحجج المناقضة للعلمانية» خاصة 
من زاوية الإشارة إلى تاريخ نشأتها المختلف عن 
تاريخ الإسلام؛ فالمسيحية تقبل قسمة الحياة بين 
الله وقيصرء وهو ما يرفضه الإسلام مصداقاً لقوله 
تعالى: #قل إن صلاتي ونسكي ومحياي ومماتي لله 
رب العالمين»”* . كما أن المسيحية ليس فيها 
تشريع لشؤون الحياة» بعكس الإسلام الذي ينص 
على #ونزلنا عليك الكتاب تبياناً لكل شيء وهدى 


(١)المصدر‏ نفسه. ص 6 وأنور الجنديء آفاق جديدة للدعوة الإسلامية في عالم الغرب» ط ” (بيروت: مؤسسة الرسالة» 


لا )2 ص 5, 


(؟١)‏ محمد عمارةء الدولة الإسلامية بين العلمانية والسلطة الدينية (القاهرة: دار الشروق. .١988‏ ص .١975‏ 


(0)المصدر نفسهء ص .1١1/7‏ 
(5١)المصدر‏ نفسه» ص 76و 


(:*) القرآن الكريم» #سورة الأنعام»» الآية 131 . ولا بد أن نذكر أيضاً أن الكثير من حجج وجدال عمارة في رفضه لمفهوم العلمانية 
يعتمد في مناقشته على أطروحات علي عبد الرازق وطه حسين ومحمد حسين هيكل » وغيرهم. 


ورحمة وبشرى للمسلمين#”*". وإذا كان في 
المسيحية إكليروس (طبقة رجال الدين)» فالإسلام 
يرفض ذلك رفضاً قاطعاًء وهومايدفع 
القرضاوي إلى القول إن تاريخ الكنيسة تاريخ 
مختلف تماماً عن تاريخ الإسلام”*''. وعليه تكون 
العلمانية مرفوضة لأن حاجتنا إليها تكون كحاجة 
الغريق إلى الماء. 


لكن ما الذي يضيفه القرضاوي ليدحض 
حجج «العلمانيين»؟ إنه يحاول أن يقرأ فشل 
الفخرية العلياتة و تضيوء اتظمكهنا في راد قع العالم 
معدي 1 آحذاً تركيا 0 لمعل لك إذ 
000 00 
من يقاومهاء وخاضت في ذلك بحراً من الدم هو 
تركيا». ثم يعتبر عودة الرموز الإسلامية بكثافة 
ومظاهر الشعائر التعبدية الإسلامية دليلاً إضافياً 
على فشل العلمانية؛ «فبعد نصف قرن من الحكم 
العلماني» هنالك حديث عن انيعاث الإسلام 
مجدداً في تركياء التي كانت من أوائل الدول 
الإسلامية التى فصلت بين السياسة والدين6". 
العلمانية» معتبراً إياه مناهضاً للدين: «فإذا 
احتكمنا إلى الدين». أعنى الدين الذي تؤمن يه 
الأغلبية. وتنزل على حكمه وهو الإسلام - 
نجده يرفض العلمانية رفضاً حاسماًء ذلك لأنها 
هى لا تقبل التعايش معهء كما أنزله الله)0""“. 
كما أن العلمانية «ضد الديمقراطية» وضد إرادة 


الترمي 42157[ يعقسن أن إزادة :جاهبر سائر 
البلاد العربية والإسلامية هي (تحكيم شرع الله في 
دنيا الناس. وهو مطلب شعبي وتنادي به 
لقب فو كرو كن الطبقات)050. 000 
رفض العلمانية خلة وتفتمبيلاً لأجا «ميذا 
مستورد». فهي «ضد أصالتنا وسيادتنا» لأنها «مبدأ 
مستورد من خارج أرضناء ومن قوم غير قومناء 
لها تاريخ غير تاريخناء ومفاهيم غيّر مفاهيمناء 
وقيم غير قيمناء وعقائد غير عقيدتناء وقوانين 
غير شريعتناء وأوضاع عن ضاف" 1 


وعموماًء لا يختلف موقف باقي المفكرين 
الإسلاميين» الحزبيون منهم وغير الحزبيين» في 
اتخاذ موقف متشدد من مفهوم العلمانية» كما 
فعل محمد الغزالي وفهمي هويدي وراشد الغنوشي 
وغيرهم. وإذا كانوا في محاججتهم أحياناً لنقد أو 
رفض العلمانية يدخلون في ص من المجدل 
الايديولوجي مع «العلمانيين» بوصفهم أشخاصاً. 

بغض النظر عن تبتيهم المفهوم ذاته أولة فإنهم 
طون ويتبنون الكثير من المواقف الشخصية 
والأيديولوجية والسياسية» كمثل تبني بعض 
إلى 
جانب الحيش الجزائري سنة »١991١‏ وهو ما منع 
«وصول الجبهة الإسلامية للإنقاذ؛ إلى السلطة. 
ويعد دليلاً على مراوغتهم وعدم صدقيتهم في 
اعتناق المفهوم الديمقراطي الذي يدافعون عنهء 
إلى غير ذلك من المواقف التي تتجاوز الأطر 
المعرفية والتاريخية للمفهوم وتدخل في باب 


العلمانيين مفهوم الإلحاد. أو وقوف بعضهم 


(*) المصدر نفسهء «سورة النحلء 2 الآية 84. انظر: محمد عمارة» الإسلام والسياسة (جذة: مركز الراية للتنمية الفكرية. ,)5١١٠86‏ 


ص 6/ا- .11١‏ 


(15) يوسف القرضاوي, الإسلام والعلماتية وجهاً لوجه (القاهرة: دار الصحوة» 19417)) ص 04-57. 


(١١)المصدر‏ نفسهء ص .5١‏ 
)١0(‏ المصدر نفسهء ص 45. 
(18) المصدر نفسهء ص 45. 
(5١)المصدر‏ نفسه؛ ص 45. 
)3١(‏ المصدر نفسه.ء ص 48. 


1١17 


«النزاع الأيديولوجي» أو «الحرب الباردة»؛ على 
حد تعبير مالكوم كيرء بين التيارات الأيديولوجية 
العرويية 
_كت 
مهما يكن من أمرء فإذا كان بعض النقد 
للعلمانية محقاً من زاوية اختلاف التجربة التاريخية» 
مع ما تستدعيه من تباين في المتن الااجتماعي 


١534 


العلمانية بحد ذاته عن مناقشة آلية تطبيقه أو تبيئته 
في التربة الإسلامية» ذلك أنه انتهى إلى نوع من 
الفرز الاجتماعى بين النخب. كما أنه غالبا ما كان 
يختلط في الوقت نفسه مع رغبة النخب التسلطية 
في إبعاد المجتمع عن السياسة عبر تحقيره واتهامه 
بالطائفية والعصبوية والعشائرية» واحتكار مفهوم 
العلمانية لذاتهاء وهو ما ترك آثاراً اجتماعية سلبية 
في المجتمع» وظلالاً سلبية وقاتمة أحاطت بمفهوم 
«العلمانية» وجعلته يولد مفاعيل عكسية لالية 
انطلاقه وتطبيقه في التجربة الأوروبية الحديثة. 


"١‏ نقد العلمانية وقطيعة الشورى مع الديمقراطية: 
عبد السلام ياسين نموذجاً 


أولاً: العلمانية : المفهوم والموتف 


ينطلق الشيخ عبد السلام ياسين من تصور 
السياسة» معه بمثابة الاستجابة للأمر الديني «للتآمر 
«اليقظة العامة والوعى العام والمشاركة العامة فى 
الحياة العامة)”''. كما ينطلق من أن اللاييكية 
«١اغرس‏ استعماري) ومفهوم وضعه من يعنيهم أن 
يموّهوا الحقائق بالأسماء الجذابة» على غرار كلمة 
العلمانية التي تتصادى شحنتها الدلالية مع كلمة 
العلمء ولذلك نجده شديد الخحرص على سحب 
بساط «العلم» من تحت أقدامهاء ممعناً في الاحتفاظ 
بالاسم على «مبناه الأعجمي' تنزيباً لكلمة العلم 
«الشريفة»؛ ذلك أن اللاييكية «وثاق وغل في 
الأعناق». وأول «حل فتلها أن نفك». يشدد 
ياسين. ربطها باللفظ الشريف «علم» لتبقى 
مكشوفة معروفة الأصل والفصل.2 إذ هي ليست 
بحرد فصل إجرائي وظيفي بين حقل الدين 


عبد السلام طويل 


والسياسة. وإنما هي أكثر من ذلك. إنها دعوة 
لادينية» أو اعرف دن مضادء ف «اللاييكية 
دين» اللايبكية شريعة» اللاييكية ملة المجتمع 
الدق)" وعونتى هنذا الاق مير بين 
علمانيتين : ليان كاشفة عن أنياءها» و«علمانية 
رقطاء»؛ محذراً تحذيراً خاصاً من الثانية قائلاً : 
«الخطر العلماني الذي ينبغى لأهل الإيمان أن 
يترقبوه ويحترسوا منه أشد الاحتراس ليس العلمانية 
الكاشفة على أنيامها . . لكنه العلمانية الرقطاء المتسربة 
إلى المسلمين وهي لابسة ثوب زور. إنها علمانية 
«جغرافية الكلام» المستقبلية التراثية المتجددة. تلك 
التي تمجد الإسلام وتنتقد الماركسية والإمبريالية 
وتتزلف للمخزون النفسي الجماهيري»”". 


بعد مرحلة سحب البساط والتعرية» تأتي 
مرخلة الادانة الحى قدو اللأبيكنة ينتتفناقها 
اعملية عدوانية على الدين» وعزل الدين عن 
الحكم. وفصله عن الدولة. كل ذلك في سبيل 
هميش الشرع ليتولى القانون الوضعي وحده 


.44 عبد السلام ياسين» حوار مع الفضلاء الديمقراطيين (الدار البيضاء: مطبوعات الآفاق» 9944١)ء ص‎ )١( 

(1) عبد السلام ياسين» العدل: الإسلاميون والحكم . طّ (الدار البيضاء : دار الافاق» )ل ص . 

(؟) عبد السلام ياسين» الإسلام والقومية العلمانية» ط ١‏ (طنطا: دار البشير للثقافة والعلوم الإسلامية. 19446): ص .١78‏ 

يسججل عبد الإله بلقزيز أن هذه الملاحظة الانتقادية تنصرف إلى اتهام تيار فكري بعينه؛ هو تيّار الدراسات التراثية المعاصرة ورموزه 
المؤسسة: محمد عابد الجابري»؛ محمد أركون. حسن حنفي.. انظر: عبد الإله بلقزيزهء الدولة في الفكر الإملامي المعاصر (بيروت: مركز 


دراسات الوحلة العربية» ايل ص 1679. 


السيادة فى حياة المسلمين العامة.. ولينزوي 
الشرع في حياتهم الخاصة إن شاءوا)”؟). ولإضفاء 
المزيد من الشرعية على هذه الإدانة» يبرز الشيخ 
ياسين العلاقة بين العلمنة والاستعمار؛ فبعد أن 
ارتطم هذا الأخير بالذاتية المسلمة التي قاومته 
مقاومة باسلة وأرغمته على الخروج؛ عمل «رويدا 
رويداً بالقهر تارة وبالكيد أخرى على تطوير سياسة 
فصل الدين عن الدولة؛) وفصل الشرع عن القانون 
ليبقى السلطان خالصاً له.. وقد تجلى قهر 
الاستعمار وكيده في تغريب النخب المحلية 
وتمريرهم من «طاحون التعليم» وتوريثهم 
الحكم. . فلما رحل طابور الاستعمار سرق الخلف 
اللاييكي ثمرة الاستقلال السياسي وأفرغه من 
محتواه»» ليكتشف الشعب بعد حين أن «هذه 
النخب غرس دخيل» جذوره الجسمية مناء وسقيه 


واستمداد عقله وروحه منهم)”*. 


ومن المفارقات أن إمعان الشيخ ياسين في 
ربط اللاييكية باللادينية جعله يضحي بها مصحوبة 
تدا المساواة القاثوقة 6 ]3 يفول #القانوة لسري 
تسوية ديمقراطية في الحقوق والواجبات لا يمكن 
أن يكون إلا لاييكيأء بمعنى لادينياً»”". وهو 
موقف يؤسسه على التجربة التركية» حينما «تجرأ 
أتاتورك فطبّق على المسلمين لاييكية لها معنى الحياد 
فى الدينء تطورت إلى لاييكية لادينية تعادي 
الدفق»: ومظاهر العنيم كوتد ةجام كيفه أن 
تأصل العداء بين العقل الحر الفلسفى والكهنوتية 
الكاثوليكية المتحالفة مع الملكية الئيوقراطية قد 
أدى» على امتداد قرون؛ إلى سقوط الكثير من 
ضحايا ما سمّاه «الظلامية الكهنوتية والحبروت 


(4) ياسين» العدل: الإسلاميون والحكم » ص 415 
(5) المصدر نفسهء ص .015-65١”‏ 

(5) المصدر نفسهء ص ,١١7”‏ 

(7) المصدر نفسهء ص ,6١١‏ 


الكنسي والخرافية الكنسية»» وبهذا يقر بأن 
اللابيكية كانت في السباق الضاري'الغري 
«مكتسباً كبيراً للعقل على الخرافة وللحرية على 
الغطرسة. ليغدوا «ضحايا الكهنوتية رموزاً 
للتقاومة الشريفة:97©. :إلا أنه مترغان:ما سوق 
يرتد على هذا الإقرار من خلال ربطه المطلق بين 
اللاييكية واللادينية من جهة أولى» والغرب 
والجاهلية من جهة ثانية. . 


ومع أننا نسجل لديه وعياً نسبياً بتباين 
التجارب العلمانية» فإن هذا الإقرار بتعدد 
المنظورات» وبالتالي تعدد التجارب التاريخية 
للعلمانية» لا تترتب عليه أية نتائج. سواء من 
حيث تعميم الحكم على اللاييكية بكونها لادينية» 
أو من حيث عدم تنسيب الموقف منها. ومع إقراره 
بأن اللاييكية أسهمت في تحرير أوروبا من ربقة 
الكنيسة «وتوجت ثورتها نضالاً حراً مجيداً»» فإنه 
يحذر من أن نستوردها «دون أن نستحضر 
تاريخها.. ودون أن نميز بين دين تحتكره كنيسة 
ودين لا كنيسة فيه ولا كهنوتء» لكنا كالقردة 
المقلدة. .06*. وكان من نتيجة اضطهاد الكنيسة 
لكل فكر حر أن «أقامت البرجوازية على أنقاض 
الحكم الملكي وعلى حطام الكنيسة» خاصة بعد 
نجاح الثورة الفرنسية» نظاماً معادياً للدين.» 

وهكذا يستخلص أن اللاييكية تعد ثمرة 
«الفصام النكد بين رجال الدين النصراني ورجال 
الحكم النصراني». ومع ذلكء, لا يرى من مكان 
للأسى على فصل أو وصل بين نكدين إنما 
«الأسى على وصال أنكد وقع في بلاد المسلمين 
منذ القرون الأولى حين انضوىء من سمّاهم 


(8) عبد السلام ياسين» الشورى والديمقراطية (الدار البيضاء : مطبوعات الآفاق؛ »)١947‏ ص 184 - 188. 


و .؟* 


الشيخ ديدان القراء. تحت لواء الملك العاض 
وحرقوا له البخور وأكلوا من فتاة مائدته)”"'. 
ولذلكء» لا يستيعد وجود جرائيم لاييكية في 
التاريخ الإسلامي متمثلة في ذلكم «الوصال 
الأنكد» بين «ديدان القراء والمتسلطين بالسيف.» 
يقول: «تقرأ في تاريخ المسلمين الماضي والحاضر 
فتجد متكألمعاداة الدين ومبرراً للاييكية: تجد 
حكاماً فاسدين يسندهم معممون طفيليون 
منافقون""''". وبذلك هيأوا في بلاد المسلمين 
«التريه التي غرس فيها الاستعمار واستنيت وتعهد 
أجيالا على شاكلته»؛ حيث عمل الاستعمار 
ووكلاؤه تدريجياً «بالقهر تارة وبالكيد أخرى على 
تطوير سياسة فصل الدين عن الدولة وفصل الشرع 
عن القانون ليبقى السلطان خالصاً له ولينزوي 
الشرع في خانة الأحوال الشخصية والقرآن في ركن 
المسجد لا تحرك تلاوته ساكن الانقياد السياسى 
للحاكم الكافر'''2. وهكذاء «فمن أعلى الحكمء 
من مكانة السلطان» وبأجهزتهء فرضت النخب 
اللاييكية مذهباًء وأقامت جداراً عالياً بين الدين 
والدولة» بين الشرع والقانون»» وهو الجدار الذي 
عمل على شطر ذاتية المسلمين ومفاهيمهم ووعيهم 
وسلوكهم. . فجاء رد فعل الإسلاميين مبالغا فيه؛ 
حيث ردوا مشددين على أن «الإسلام دعوة ودولة» 
وأطنبوا في إبراز جانب الحكم في الإسلامء 
واختزلوا الألوهية في صفة من صفاتهاء جلت 
وتعالت. وهي وريه ناكو 11 ان بخاص وقد 


وجد في كل قطر من أقطار ما سمّاه الشيخ «التجزئة 


() ياسين» العدل: الإسلاميون والحكم . ص .6١5١‏ 
(١)المصدر‏ نفسهء ص ؟5١60.‏ 

0( )اللمصدر نفسه. ص .0١9-65١١‏ 

(١١)المصدر‏ نفسهء ص الا, 

)١(‏ المصدر نفسهء ص 4لا. 

.١ المصدر نفسهء ص‎ )١4( 

.98 المصدر نفسه. ص‎ )١60( 

(7١)المصدر‏ نفسهء ص .١147‏ 


الشنيعة» «دولة بلا دين» دولة تستخف بالدين» 
دولة تنكر الدين. ف «قمنا نصب جهودنا»» يواصل 
القول» «على تفنيد أصول اللاييكية» ونصرخ أن 
الإسلام دعوة ودولة» حتى بحت أصوات الغيرة 
مناء فيخيل للسامع والقارئ أن مقالتنا تتلخص في 
أن الإسلام دولة» دولة» دولة)”"". 

إن هذا النقد لتضخم الطلب على السياسة 
والدولة لا هدف إلى فك الارتباط بين الدين 
والسياسة», والدعوة والدولة» بقدر ما يسعى إلى 
تكريس أولوية الدين والدعوة على السياسة والدولة. 
أما الوحدة بينهماء فتشكل مطلباً مركزياً؛ حيث 
نجد عبد السلام ياسين يتساءل متشوفاً : «أين تلك 
الوحدة التى تشخصت فى النيوة والخلافة الراشدة» 
حيث كان الداعي القرآني هو الآمر الناهي الممسك 
بالمذلططان كدي للق انور ددا الاطار: 
يعبر عن تخوفين : التخوف أولاً من ذونان الدعوة 
في الدولة» وانتهاكهاء وتسربها في مسارها كما 
تتسرب قطرات الماء فى الرمال العطشى)0!"". 
والتخوف نانيا من أن «تخطي الدعوة فتحتكر 
السلطان -- كل معارضة وتسلك سبيل الحزب 
الوا 1 

ومع ذلك ف «سيادة القرآن» وأولوية الدين 
والدعوة. تكاد تختزل فى سيادة فئة لمخصوصة 
تشمل من سماهم «أهل القرآن6: يقول: «السيادة 
للقرآن» وعلماء الملة الخاشعون لله هم أهل 
القرآن. لهم السيادة والكلمة الأولى. ولرجال 
الحكم نترك نظام الحكم وأبهة البروتوكول ومراتب 


الدولة ودواوين الإدارة لينصرفوا إلى شغلهمء تحت 
النظر والمراقبة والتوجيهء والسيادة الفعلية 
والتلقية)”"". .وتعا للف فإن أزلرية الدعرة 
على الدولة تجد ترجمتها لدى عبد السلام ياسين في 
أفضلية الداعية على السياسى؛ إذ إن «علماء 
الدين» عنده أسمى من أهل 5 الدنيوية الذين 
يصفهم ب «الفضلاء» الذين مهما تبلغ قيمة 
معارفهم» فإنها لا تسمو إلى مستوى «علم علماء 
الدين» الذين ينبغي ألا ترتبط صفة العلم إلا 
.كما تجذرمن أن «اتسرق الخيراء من 
خارج الدعوة المفاتيح فيصبح الأمر دولة بلا 
دعوة», وذلك حينما يغدو «إشراف الدعوة على 
الدولة رخواً من بعيدء الأمر الذي يفيد. بمنطق 
المخالفةء» أن إشراف الدعوة على الدولة يراد له أن 
يكون حديدياً مستحكماً يخضع فيه منطق السياسة 
النسبي لمنطق العقيدة المطلق. وهنا يكمن مأزق 
الخطات لبوا سو المية النياكه با 01332 , 


بعد أن ينعت الحضارة المعاصرة ب «الحضارة 
المادية التائهة». يقترح ياسين على البشرية «مشروع 
مجتمع أخوي), و«عمران أخوي) لا يحرد حل 
إسلامى بديل». وإنما «عمران العدل والإحسان». 
بل يذهب بعيداً حينما يقول: 9إذا ظفرنا بالمنهاج 
النبوي لهذه المواطنة القلبية» فقد ظفرنا بمفتاح 
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أقفال الطبيعة البشرية» وظفرنا بالعلاج الناجع 
لداء الأممء» وكدنا نبرأ من داء الأمم.» وهذه 
«المواطنة القلبية الإيمانية» بين المسلمين تمثّل «أم 
الخصائص في العمران الأخوي». أما «سمتها 
النفسية السلوكية»؛ فتكمن في «الإقلاع عن حب 
الدنيا والتحرر من العبودية للهوى)0'؟. . ف على 
قاعدة دستورية القرآن وأبدية الشرع المقدس 
ومنهاجية السَنَة وحرمة الإجماع لنا المجال الواسع 
للاجتهاد كي نسلم العصر لا لكي نطور 
الإسلام”'". والأهم من كل ما سبق أن شرط 
الدخول في المواطنة الإيمانية والمجتمع الأخوي هو 
«فإن تابوا وأقاموا الصلاة وآنوا الزكاة فإخوانكم 
فى الدين6”"" ليتأكد بذلك أن المواطنة المؤهلة 
للانتماء إل التععهم الأخوري2"7) الذي يشكل 
جوهر الاجتماع السياسي كما يتصوره ويدعو إليه 
عبد السلام ياسين» إنما هي مواطنة دينية عقائدية 
قائمة على النسب الروحي. 


السياسي الذي تؤسس له وتبشر به كتاباته» أكثر 
ما تبرزء من خلال العلاقة القوية التي يقيمها بين 
مم هومي «القومة7*) على منجع اج النبوةا 
و«الولاية» ؛ إذ لا قومة بدون «ولاية»» بماهى 
تضافر جماعي على الجهاد.ء وتوحيد للجهود. 


(4) يمير عبد السلام ياسين بين القومة والثورة» مؤكداً أننا نقول ولا نقول ٠‏ فالمصطلح الإسلامي بميز بين قائم بحق وثائر يطلب 


الرئاسة والغلية. انظر: ياسين » الشورى والديمقراطية. ص .531٠١‏ 


كما يوضح أن للكلمة أصلاً في التاريخ الإسلامي» حيث كان علماؤنا يسمّون جند الله الناهضين في وجه الظلمة قائمين يقول: نستعمل 
كلمة «قومة» تفادياً لاستعمال كلمة «ثورة»» لأن ثورة فيها العنف ونحن نريد القوة. والقوة وضع يد التنفيذ في مواضعها الشرعية بينما العنف 
وضعها بميزان الهوى والغضب. ثورة كلمة استُعملت لوصف الحركات الاجتماعية الجاهلية. انظر: عبد السلام ياسين, المنهاج النبوي تربية 
وتنظيما وزحفاًء ط ”* (الدار البيضاء : الشركة المتحدة للنشر والتوزيع» :)١9414‏ ص .١١-9‏ 


وتناصر وتفاعل لصيق بالواقع. . فهي «اللحام 
الكل الجامع لوحدة المؤمنين حاملي الرسالةء 
المخاطبين بالقرآن» المتآمرين بالمعروف المتناهين 
عنه.. فلا التوحيد بالاقتصاد»ء ولا بالقوةءولا 
بالقومية» ولا بقانون الدستورء وقسم الوطنية» 
سيب البعيار القران 1 الولاية اه اللنخينة 
الجامعة هي القاعدة العاطفية الإيمانية "© 
وبالتاليء فالمبدأ الموسس والحاكم للاجتماع 
السياسي الإسلامي كما تعكسه كتابات الشيخ 
ياسين مبدأ عقائدي يقوم على مفهوم «الولاية» 
وليس مفهوما سياسيا يندمك على مفهوم المواطنة. 
ويبرز مبدأ الحاكمية أكثر ما يبرز في قوله : "إن 
الله رسم للدولة الإسلامية هدفها وواجبهاء وحرم 
على المسلمين الحاكمين أن يحكموا بغير ما أنزل الله 
وإلا كانوا كافرين» ظالمينء فاسقين2"' “. فالأمر 
محسوم لديه؛ فلسنا مسلمين (إن زعمنا أننا نعبده 
في الصلاة والزكاة ونحكم غير شريعته في الشأن 
العام»” ""'» وهنا يبدو التقاطع قوياً بين مفهوم 
الحاكمية لديه ومفهومها لدى كل من أبي الأعلى 
المودودي وسيد قطب. . 


يسجل أحد الباحثين. في ملاحظة نافذة. أن 
هذا الربط الوثيق بين الدين والسياسة قد «نقل 
المسألة السياسية من مجال الفقه العام؛ والفقه 
السياسيء, إلى علم الكلام؛ بحيث تصير مسألة 
عقدية من مسائل أصول الدين. .» ومعنى ذلك أن 
الخطاب السياسي لعبد السلام ياسين ومعظم الفقه 
السياسي المعاصر «لم يكتفا بمجرد الدفاع عن 
علاقة الوصل بين الديني والسياسي في الإسلام» 
ضد من حاولوا فك الارتباط بينهما»» بل ذهب 


.507 المصدر نفسه. ص‎ )١6( 
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(58) عبد الإله بلقزيزء الدولة في الفكر الإسلامي المعاصر (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» ؟٠٠‏ 


(9؟) ياسين» حوار مع الفضلاء الديمقراطيين, ص 19. 


١ 


إلى درجة إسباغه «طابعاً قدسياً» على تلك العلاقة 
0 الطريق على أي تساول حولها الما في 
الإمامة وأصوليتها الدينية في الإسلام»0*. 


ثانياً: الشورى والديمقراطية : أية علاقة؟ 


خلافاً لاجتهادات معتبرة في الفكر السياسي 
إلى الوصل بين الديمقراطية 
والإسلام عموماً وبينها وبين الشورى على وجه 
الخصوصء. ولا ترى من تعارض جوهري بينهماء 
هناك كتابات أخرى تمعن في تكريس الفصل 
والقطيعة بينهما. ولا شك أن كتابات عبد السلام 
ياسين تقع في صلدارتهاء حيث يبرز التناقض 
والازدواجية أكثر ما يبرزان لديه بصدد موقفه من 
الديمقراطية في صلتها بالشورى من جهة». 
واللاييكية من جهةأخرى» حيث إن 
اللاييكية» عنده» ليست مجرد فصل للدين عن 
الدولة» إنها أكثر من ذلك؛؟ إنها «الحكم بما تهواه 
النفوس البشرية وتتوحدء بالإجماع ونصفه وثلثه 
وأقلهء عليه.» كما أن «اللابيكية في اعتقاده لصيقة 
الديمقراطية وضجيعتها ووجهها وقفاها 
ولازمتها»”" '". وتبعاً لذلك؛» فإن موقفه من 
الديمقراطية سوف لن يختلف بشكل جوهري عن 
موقفه من اللاييكية. . فبينما نجده يعبر عن موقف 
إيجابي صريح من الديمقراطية في مواضع مختلفة. 
نصطدم بموقف نقيض يؤكد فيه أن «الناس في 
الدولة القومية الديمقراطية يربطهمء زيادة على 
العرق واللغة والمصلحة والتاريخ. عقد 
اجتماعي. .»2 بينما «تربط المؤمنين في الدولة 
الإسلامية» قبل كل مصلحة. الولاية بين المؤمئين 


المعاصر» تسعى 


561 ص 1 


والمؤمنات» وهي دين. هي شرط السياق 
الشوري» هي روحه)”'". وفي هذا الإطار 
يتساءل: «هل نلتقي مع اللاييكيين الديمقراطيين 
عندما ينشدون دولة القانون وننشد نحن دولة 
القرآن» ؟ ليقررء بما لا يدع أي مجال للشك في 
الافتراق الجوهري بينهماء أن «الديمقراطية لاييكية 
لا دينية تعريفاً»”. وأنها «أخت اللادينية كما 
الشورى أخت الصلاة والزكاة»” " , من منطلق أن 
للشورى «أسساً أخلاقية وإيمانية لا تكون الشورى 
شورى إلا باكتمالها في المتشاورين»”"". وهكذاء 
فإن الشيخ ياسين حينما يؤسس «نظرته إلى العلاقة 
بين الشورى والديمقراطية على أساس فلسفي أو 
عقدي. غير سياسيء ينتهي إلى بناء الفواصل 
والفروق بينهما على قاعدة تمييز ماهوي حدي. 
تصبح الديمقراطية فيه «شريعة طبيعية» والشورى 
«شريعة إلهية». . وبذلك يكون» بحقء «أكبر تمثل 
للمقالة الانشقاقية,» فى الفكر الإسلامى المعاصر : 
معنى افلسفيا) يمخرج هباعن تعريقها 
السياسي'”*". والنتيجة «أن هذا التمييز الماهوي 
الحاد لم يكن ليحمل من معنى أو وظيفة سوى 
إسقاط مبدأ الشورى نفسه من أوليات السياسة 
الديمقراطية. والهدف؟ التشريع لدولة دينية 
لا ضابط لها!)0*©. 
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إن مأخذ الشيخ الجوهري على الديمقراطية 
يتمثل في كونها لا تعنى بالمطلق ومصير الإنسان 
بعد الموتء كما لا تقترح على الإنسان محرجاً 
من الكفرء وهو الظلم الأكبرء ومن هنا رفضه 
لها ودعوته لتجاوزها بمفهوم الشورى. هكذا 
ينتصر الموقف العقائدي على الموقف السياسى ما 
دامت «الشورى [حكماً] يقيمه المؤمنون المصلون 
كما يقيم الديمقراطية عقلاء مواطنون 

010 ( . 5 5 5 اء 

صالحون»"' ". إن هذا التمييز بين الحكم القائم 
على الإيمان والحكم القائم على العقل ينطلق من 
افتراض غير تاريخي ينظر إلى المجتمع نظرة نمطية 
أحادية بسيطة يغدو المجتمع بمقتضاها مشكلاً من 
مؤمئين أو من عقلاع, وواقع الخال يؤكد أن 
الفصل بين منزعي العقل والإيمان لدى الإنسان 
والمجتمع على حد سواء؛ إذ لا توجد عقلانية 
خالصة أو إيمان خالص. ورغم إقرار عبد السلام 
ياسين بأن «فى دولة القانون الديمقراطية يكون 
للقانون سلطان يفرضه. وقضاء ينطق به 
وحرمة في النفوس يتكىئ عليهاء ومصالح 
برعتاها كن واحد معذرعا بالقالون» وشعور 
بالانتماء يقوي باعث الاعتزاز. .)2 فإنه يعود 
ليعتبر أن هذه الدولة القائمة على «عقد اجتماعي 
وهمي» أينها من دولة الإسلام الشرعية القائمة على 
«عقد حقيقي صحيح)؟ 


1 الفكر الليبرالي 


الحرية والدستور في الفكر الليبرالي: 
أحمد لطفي السيد 


ات 


من ينظر في البدايات يجد أن المفكرين 
والمثقفين العرب تعرّفوا إلى الليبرالية بوصفها 
نموذجاً عصرياًء يرى في الغرب صانع التاريخ 
ومثال التقدم. ولا يختلف أحمد لطفي السيد 
ورصفاؤه عن هؤلاء جميعاً؛ فقد اعتقدوا أن فى 
الإمكان اللحاق بركب التقدم الغربي» فكانت 
ليبراليتهم واسعة وفضفاضة» تتعامل مع المفاهيم 
الليبرالية» كالحرية والدستور وسواهماء كحاجة 
طبيعية» أو مجتمعية. للخلاص من التخلف 
والجمود والانحطاط. ركزوا على الحرية وعلى 
الدستور. وم يتمثلوا الليبرالية كنهج نظري. وقد 
أصاب عبد الله العروي حين قال إنهم استلهموا 
الليبرالية»ء من جهة أولى «كشعار ولم يتجاوزوا 
الشعار إلى التمثل الفلسفى» ومن جهة ثانية» 
تأثروا بها طويلاً إلى حد أنهم أوَلوا مذاهب أخرى 
تأويلا ليبراليه”"©. 


كت 


انفتح المشروع النهضوي العربي في العصر 
الذي عاشه أحمد لطفي السيد على فسح عديدة في 
الفكر وفي الواقع المعيش. وتوضح أفكار لطفي 


07 


عمر كوش 


السيد وحياته بعض الأحداث والوقائع التي 
حصلتء. وهى أفكار تمثل طموحات الفئات 
الوسطى في مصرء حيث كان لطفي السيد اللسان 
المعبّر عن وعيها السياسي والفكري. لكن مختلف 
الأفكار التى سادت فى ذلك الوقت حملتها نخبة 
ديع كانت متفضلة عن الككلة الشمبية الواشعة 
في بلادهاء سواء في مصر أو في سورية أو في 
المغرب. ولم تكن الليبرالية سوى مذهب اجتماعي 
أكثر من كونها نظرة فلسفية» فحضرت في الخطاب 
العربي من خلال التأكيد والتشديد على أولوية 
الحرية؛ بوصفها «غرض الإنسان فى الحياة»7', 
وباعثة التاريخ » وأفضل دواء لكل نقص أو تخلف 
او فوات. 

وإذا كان أحمد لطفي السيد أحد دعاة الحرية 
والدستور. فإنه تعامل مع الحرية بوصفها حقاً 
طبيعياء حيث يقول: «الحرية الشخصيةء بل 
والحرية العامةء ليستا لعبة أو ميزة... بل هما 
حقان طبيعيان للأفراد وللأمة» تقرّ مهما حكومة 
عادلة تحكم لا لمصلحتها ولكن لمصلحة 
المحكومين»”". ثم ساوى بين الحرية والحياة 
بالقول: «وما الحرية إلا قرينة الحياة» في أنها هبة 
هن اللةة ثم تريقي الخرية لذيه إل.مرنية للق 


.04 ص‎ »)١984 عبد الله العروي؛ مفهوم الحرية (بيروت؛ الدار البيضاء : المركز الثقافي العربي.‎ )١( 
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الكتب والوثائق القومية. لم١‏ اج 201 ص 6 
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(الربخرة شروو الاق قطن نعف الغران ره 
ولادته» وقد ولد الناس أحراراً. وهى حق 
| جموع من يوم و7 وأكد مزاراً أن الحرية 


أحمد لطفي السيد 


مع طبع الإنسان ومعنى إنسانيته ووجوده: «خلقت 
نفوسنا حرة؛ طبعها الله على الحرية» فحريتنا هي 
نحن.. هي ذاتنا ومقوم ذاتناء هي معنى أن 
الإنسان إنسان» وما حريتنا إلا وجودناء وما 
وعمووكة إلا فريةة”” ٠‏ موتك عن حرية الانبيان 
الفرد حرية الفكر والقول والعمل» مع الأخذ في 
عين الاعتبار أن أول أسباب التقدم في الأمم هو 
الحرية الاجتماعية والسياسية والدينية. وميّز لطفي 
القي دقلف القر يا تحر قا نه ديه لخر 
الشخصية مع الحرية المدنية» وتجسدت في «القدرة 
الفعلية على العمل والترك. . وتعريفها أن تعمل ما 
تشاء بشرط ألا تضر الغير». أما الحرية السياسية» 
«فهى أن يشترك كل فرد فى حكومة بلاده اشتراكاً 
ناما »:وتقدا نا تسمية قلط الأميتةا' ' نواعفين أذ 
الحرية السياسية كفيلة الحرية الشخصية. 


() المصدر نفسهء ص ؟47. 

(5) تراث أحمد لطفي السيد. ج .١‏ ص 417". 
(5) المصدر نفسه؛ ص 84”. 

0) المصدر نفسهء ج ١‏ ص 477. 


ويمكن القول إن مفهوم لطفي السيد للحرية 
لم مخرج عن مفهوم ليبراليي القرن التاسع عشرء 
من جهة أن الحرية كانت تعني بالنسبة إليه زوال 
رقابة الدولة غير اوور : حيث اعتبر أن 
وظائف الدولة تتحدد فى الحفاظ على الأمن 
والعدل والدفاع عن الوطن ضد العدوان» ويحق 
لها القيام هذه الوظائف بدون التدخل في حقوق 
الفرد» وبدون العبث بحرية القضاءء أو بحرية 
الرأي والقول والكتابة والنشرء أو بحرية تأليف 
الأحزاب. كمالم يخرج السيد عن إطار دعاة 
الإصلاح» معتبراً الحرية قاعدته؛ متجسدة في 
«حرية الفكرء. حرية القول. حرية العمل في 
حدود القوانين المعقولة الضرورية)”". وكان 55 
اما كل امال القرنة المنانية» 'الدن ريظلها 
بالحقوق الأصيلة». أو حقوق الكافة أو الجماعة: 
وح المساواة» ثم حق الملكية. وتتجلى «الحقوق 
الأصيلة» في «حق الحرية الشخصية بمعناها العام : 
حرية الفكر والاعتقادء حرية الكلام والكتابة» 
حرية التربية والتعليم في حدود لا تضر الغير». في 
حين أن حق المساواة يتجسد فى «أن يكون الناس 
في المعاملة سواء أمام القالون: فليس للشارع أن 
يميز طائفة على الأخرى في المغانم أو في المغرم 
التى تقتضيها الجمعية». أما حق الملكية؛ فيقضى 
أن كل فد «الحق في أن يملك ما استطاع أن 
يملكه من العروض والنقود والأموال الثابتة 
والحقوق», لأن ذلك «حق أصلي ليس للشارع أن 
يقربه» وليس له أن يحد التصرف فيه مع الأهلية» 
إلا في منفعة عامة وفي حدود الضرورة وتعويض 
اضرا 


(6) عبد الإله بلقزيزر» العرب والحداثة : دراسة فى مقالات الحداثيين (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» 6 ص 3 
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ويعتبر عبد الإله بلقزيز أن أحمد لطفي السيد 
رأى أن هذه الحقوق أصيلة وأصليةء «أي ابتدائية 
وتأسيسية سابقة لأي تشريع للحقوق السياسية. 
وإن الحرية إن كانت حقاً طبيعياً للإنسان» من 
حيث هو إنسان» فإنها حق مدني له من حيث هو 
مواطن» حيث تبرر له المواطنة» من حيث هي 
ماهية اجتماعية وقانونية» التمتع بكل ما يترتب 
على مواطنته من حقوق. وتفرض عل الدولة 
احترامها وتوقيرها كحقوق غير قابلة للسلب أو 
النيل أو الانتقاص. قد تسقط الحقوق السياسية عن 
مواطن ما محكوم في قضية جنائية مثلاً ‏ مثل 
حق تأسيس حزب. أو الترشح للانتخابات؛ لكن 
هذا المواطن» القابع في السجنء يظل يحتفظ 
بحقوقه المدنية: الحق في الرأي والتعبير» فى 
المساواة أمام القانون» في اللكية الفردية: نولا شفط 
عنه قانوناً حتى وإن كانت أوضاعه لا تسمح له 
بممارسة تلك الحقوق)". 


وكان مسعى أحمد لطفى السيد لا ينفك يصب 
في محاولة تأضيل حفن الأنكاو اللبتراليةه وال شينها 
الحرية» في عمق المجتمع المصري والتاريخ 
ات مس الي الت 
تصورات المفكرين الليبراليين الأوروبيين» 
وخصوصاً جون ستيوارت ميل الذي نهل من كتاباته 
وأفكاره. لكن دعوة ستيوارت ميل إلى الحرية كانت 
محكومة تاريخياً وموضوعياً بعصر النهضة الأوروبية» 
بينما توجب على لطفي السيد البحث عن متحقق له 
في تفاصيل وتضاريس التاريخ الإسلامي القديم» 
فحاول الاستعانة بمواقف وأقوال أبي حنيفة» 
بوصفه بطل الحرية والتسامح» وأبي ذر بوصفه بطل 
الديمقراطية. . إلخ. كانت دعوى الحرية توظف 
لدى أحمد لطفى السيد توظيفات شتى» فاستخدمها 
بلاحا فند الختصوع الداحليق من خلال المشكرك 


(9) المصدر نفسهء ص .1١١١-1١١9‏ 


الثقافى الإسلامى» وحاول إثبات أن الدعوة إلى 
الحرية هي من صميم الإسلام» وتأكيده مقولة أن 
الناس يولدون أحراراً» وأن جميع الذين يناهضون 
الحرية من المسلمين هم ليسوا من الإسلام الحقيقي 
أو الإسلام الأصيل, الأمر الذي يشي بأن الليبرالي 
العربي كان يضمر طموحا وظيفيا للخطاب» يتجسد 
في تطلعه إلى أقلمة منظومته الفكرية والسياسية» 
وجعلها تدخل في نسيج وبنية الثقافة المحلية. 


اكت 


وعملت الأقلمة العربية ل «الليبرالية» على 
تعزيز الفكرة الدستورية» وبنائها في الفكر 
السياسي العربي؛ بوصفها فكرة جديدة عليه؛ 
وحاجة له. أملتها ضرورات المجتمع في الحداثة 
والتقدم. كما عملت الليبرالية على بلورة مفهوم 
الحرية» بوصفها أصل وجود الإنسان ومبرر 
تكليفه. وقد تصاعد صوت دعة الليبرالية بعد 
انتهاء الحرب العالمية الأولى؛ تزامناً مع بداية 
التفكير السياسي في بناء الدولة الحديئة» والنضال 
من أجل الحصول على الاستقلال. وكان عماد 
الدولة الحديئة وفق تصورات الليبرالية قائماً على 
الدستورء بوصفه الميثاق التعاقدي الناظم لعلاقة 
الحاكم بالمحكوم» حسبما فهمه عبد الرحمن 
الكواكبي قبل هذا التاريخ بفترة. ولقد تأثر بأفكار 
الكواكبي كل من سار على دربه في تصوره لمفهوم 
الدولة (- الحكومة)؛ وكان مسعاه لا ينفصل عن 
مسعى أغلب رموز الليبرالية العربية» حيث 
استطاع في أوائل القرن العشرين أن يلتقط الفكرة 
الدستورية» بوصفها الحل الذي لا مفر منه 
للخلاص من وباء الاستبداد المستحكم» ويبِينَ من 
خلال كتابه طبائع الاستبداد أسباب هذا الداء 
وصفاته وتمظهراته. 


اعتبر الكواكبي أن «شكل الحكومة هو 
أعظم وأقدم مشكلة في البشرء وهو المعترك 
الأكبر لأفكان الباحلين روات جوهر دكر ينار 
الدولة يكمن في العلاقة بين الحاكم والمحكومين» 
معرّفاً الاستبداد بأنه «الحكومة التى لا يوجد بينها 
وبين الأمة رابطة معيّنة معلومة مصونة بقانون 
نافذ الحكم»» ثم راح ينظر في المباحث المتعلقة 
بباء فيعددها ويشرحها. وتساءل في هذا المجال 
عن الأمة أو الشعب. وعن الروابط التي تجمع 
بين مكونات الأمة» وماهية الروابط المتعلقة 
بالدين أو الجنس أو اللغة والوطن والحقوق 
المشتركة والجامعة السياسية الاختيارية. وعرّف 
الحكومة بالتساؤل عمًا إذا كانت سلطة امتلاك 
فرد لجمعء أم وكالة تقام بإرادة الأمة لأجل إدارة 
شؤوما المشتركة العمومية» ثم بحث في ماهية 
الحقوق العمومية» وعمًا إذا كانت حقوق آحاد 
الملوك. أم حقوق جمع الأمم. وكذلك نظر في 
معنى التساوي في الحقوق ومنها الحقوق 
الشخصية»ء وفي نوعية الحكومة ووظائفهاء حيث 
وك غريرا من هذه الوظاننه مقر عمط الأمن 
العام وحفظ السلطة في القانون»ء وتأمين العدالة 
القضائيةء. وحفظ الدين والآداب». وتعيين 
الأعمال بقوانين. ولا ينسى الكواكبي في البحث 
عن تعريف القانون وقوته» وضرورة التفريق بين 
السلطات السياسية والدينية والتعليم”'"©. 


وي لتحي ذاه فانيبلتى: الشولاقي 
تيون لواجباك الدكومة القلانة )”الى جددا: فى 
البوليسن تواقامة التحدل وعابة انلود واعفرر أن 
كل ما يخرج من هذه الدائرة لا يحل لها المداخلة 
فيه. ويرة عبد الإله بلقزيز هذا الحصر «إلى نطاق 
ابلط احور يا للدرية إل قبلا تظاري عرد 


يقول بالحرية فحسبء بل يقوم على الحاجة إليه 
دليل من الواقع ومن التجربة التاريخية»”''“. لذلك 
نجد السيد يقرّر أن التجربة والأمثلة اليومية أثبتت 
أن الحكومة فى كل أمة ما وليّت عملا خارجاً عن 
ذائزة واجباتا القلاقة النى ذكرهاء إلا أساءت فيه 
تفيرقاً ونفخلت تناكجه. عون أنه ركو عن أهزية 
الدستور في الدولة» وذلك كي تكون أجهزتها 
مسؤولة و تخضع للمساءلة والمحاسبة» ويقول في 
هذا المجال: «طلبنا الدستور ونطلبه لتكون الوزارة 
مسؤولة عن تصرفاتهاء مسؤولية ذات أثر فعلي أمام 
المجلس لتكون الأمة في أمن على حقوقها 
وحريتهاء فلا ينفى أحد إلى السودان من الليمان 
أو من غير الليمان إلا بحكم قضائي بالأوضاع 
القانونية»”""©. أي إنه يريد دولة القانون» كي 
يفصل القانون ويحكم بين الجميع؛ وخصوصاً 
أجهزة الدولة» مهما تكن مستوياتهاء التي عليها 
أن تتقيد بالقانون وتحترم الحريات» ذلك أن 
الدستور هو ضمانة الحريات ومقيدها. وهو 
الفاصل بين السلطات. 


واجترح السيد مفهوم سلطة الأمة بالتقابل 
ورفض أن يكون في مصر حكومة تتمتع بشدة 
الحكومة المستبدة وعدل الحكومة النيابية» والحل 
في نظره هو الدستور الذي لا يُتخذ زينة في 
الحياة» بل يُتخذ مرقاة للتقدم وأماناً من 
الاستبداد» وبالتالي فإن فكرة المستبد العادل» التى 
روج لها العديد من المفكرين الإصلاحيين 
العرب. كانت مرفوضة بالنسبة إليه. وأفضل 
ضمان من الوقوع في الاستبداد هو الدستور 
بوصفه قرينة على الحريات المضمونة التي تقرّ بها 
الدولة أو الحكومة للمواطنين» كي يكون هو 
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حماية حرياتهم وأمنهم وممتلكاتهم. وتلتقي الدعوة 
إلى الدستور مع الدعوة إلى الحرية» إذ لا يمكن 
أن يسود الدستور إلا في مجتمع من الأحرار» 
وليس في مجتمع تنتفي فيه الحريات. وعليهء فإن 
الحرية السياسية تؤسس الدستور وتتأسس به. 
وكان هدف ذلك كله الخللاص من نظام الاستبداد 
المقيم في التربة العربية. 


وفى الجانب الحركى والعملىء كان لافتاً 
قزل أحة طفن اليد المشاركة فى بوزاراك 
عمدت جميعها إلى الانقلاب على الدستور 
والبرلمان والحريات العامة! وقد أسهم لطفي 
السيد في تأسيس «حزب الأمة». ثم «حزب 
الأحرار الدستوريين»» الذي تبنى شعار «مدنية 
السلطة والحكومة». لكن مواقف الحزب امتازت 
بالنفعية حيال «القصراء. حيث شارك حزب 
«الاتحاد» الموالي للقصر الملكي في ائتلاف 
حكوميء في وزارة أحمد زيوار باشا. واحتضن 


0 


الحرب الشيخ علي عبد الرازق» وتبتى الدفاع عن 
كتابه الإسلام وأصول الحكم. بالرغم من مشاركته 
في الوقت نفسه في وزارة زيوار التي عطلت 
الدستور» واعتدت على الحريات العامة وصادرتهاء 
وأصدرت في 7 نيسان/ أبريل »١475‏ أي في 
اكيت الذي صدر فيه كتاب الإسلام وأصول 
الحكمء قانونا يحرم قطاعاً أساسياً من قطاعات 
المتعلمين والمثقفين العمل في السياسة» ويمنعه من 
كل نشاط غير النشاط الوظيفي والإداري في 
المصالح والدواوين. 


لقد تعامل أحمد لطفي السيد مع الليبرالية 
ليس بوصفها مجرد فكرة. بل كمخرج للوطن 
ومنقذ يأخذه إلى تأصيل العقل والعلم والتقدم 
والحرية في التربة العربية. لكنه لم يخرج كثيراً عن 
خانة التوجه الانتقائىء وكان أحد الذين واجهوا 
تنلات وأعاصير من غيل باخصار الت علديدة فى 
الفكرء ولحظة تأخر موسومة بالجمود والتقليد. . 


_النهضة على المثال الأوروبي 
(سلامة موسى) 


دا 


«وحين أتأمل شخصيتي وأهدافي أحسٌ أنني 
أؤدي فى مصر في القرن العشرين ما كان يؤديه 
رجال النهذ لنهضة في أوروبا بين سنة ٠‏ وسنة 
0 
.ما . 


كانت أوزويا مالا للتهضة عند سلامة عوسى 
وكثيرين من عاشوا في زمنه وقبله وبعده. وذلك 
لسبب بسيطء هو أنه لم يكن هناك مثال آخرء 
متحقق وواقعي أو في الذهن؛ فأوروبا هي التي 
أوجدت منذ القرن الخامس عشر مصطلح النهضة 
أو مفهومها. ومضمون هذا المصطلحء أو -الحركة 
التاريخية ‏ الإنسانية على الأدقء هو الانتقال من 
المجتمع الزراعي إلى المجتمع الصناعي». ومن 
الإقطاعية إلى الرأسمالية فالاشتراكية» ومن الغيبية 
إلى العقلانية» ومن الاستبداد إلى الديمقراطية» 
ومن القبيلة أو الطائفة والمذهب إلى المواطنة 
والفردء ومن الدين إلى الدنياء ومن العقد الإلهى 
اللقدس بين الملك والرعية؛ إلى العقد الاجتماعي 
بين البشر. 


والمثال إمّا أن يكون فى الذهنء وإما أن 


محمد كامل الخطيب 


يكون موجوداً في واقع آخر. ومثال الذهن ينتج 
«فن اليوتوبيا»» وسلامة موسى من أوائل من 
عرضوا يوتوبيات الفكر الإنسانيٍ في كتاب أحلام 


الفلاسفة .2"0)1١977(‏ فضلاً عن إضافته فى هذا 
الأوروبية سمّاها ١مقدمة‏ لطوبى مصرية». أما المثال 
الموجود في واقع آخرء فقد كان بالنسبة إلى سلامة 
موسى وآخرين كثيرين هو أوروباء كما سبق 
القول» لأن أوروبا كانت قد بدأت تنهض وتتقدم 


)١(‏ سلامة موسى» تربية سلامة موسى » 5 " (القاهرة : مكتة المعارف» 64١1)ء‏ ص ”7ل/ا؟, 
)١(‏ سلامة موسبى» أحلام الفلاسفة (القاهرة: مؤسسة المعارف للطباعة والنشرء .)١977‏ 


على العالم منذ القرن الخامس عشر. أما في القرن 
التاسع عشرء فقد حسم تقدمها وبان على بقية 
العالم. وذلك باتباع الآليات والأفكار التي 
أوردناها سابقأء وهي تبني حياة المجتمع والحياة 
والإنسان على التغيير والتقدم والتطور. 


عات 


عرض سلامة موسى فى كتابه المعروف ما 
هي النهضة (7)19175) تأرعه للقيفة الأرروية: 
ومفهومه للنهضة الذي يقوم على الانتقال من 
مفهوم قديم وقار هو «عودوا إلى القدماء»» كما 
كان يقول فرعون مصري هو إيساماتيك؛ كما 
شرح سلامة موسى» أو كما يقول السلفيون جميعاً 
منذ ذلك الوقت وحتى الوقت الحاضرء إلى مفهوم 
اليوم والغد 701471 كما عنون سلامة موسى 
أحد كتبه. وفى هذا الكتاب» كتب سلامة موسى 
مقالة كييرة الأهمية هى: «عل مفترق الطرق»»؛ 
وهي «بحث عن الأمة المصرية» هل هى أمة 
أوروبية يجب أن تسير مع الأوروبية مسقن 
بثقافتهاء أو أمة شرقية يجب أن تحتفظ بما ورثته 
عن الشرق» (ص .)3١9‏ ببساطة». يدعو سلامة 
موسى إلى السير على منهج مفهوم التقدم الذي 
سارت عليه أوروباء فتمكنت من سبق العالمء 
مثلما يدعو إلى التخلي عن الشرق الماضي وقيمه 
ونمط حياته وآليات تع 1 


لم يكن سلامة الوحيد الذي يعتبر أوروبا 
مثالاء فمقالة عبد الله النديم )١895-141565(‏ 
«بم تقدموا وتأخرنا والخلق واحد) )١1847(‏ تنطلق 
من المثال الأوروبي. وتحديث محمد على باشا كله 
ينطلق من المثال الأوروبي» عل إن قل «نهضة» 


عندما استّعملت للمرة الأولى فى ثمانينيات القرن 
التاسع عشر في مجلة المقنطف. وبعدها في مجلة 
الهلال في التسعينيات من ذلك القرن» إنما كانت 
تعني الإجراءات والمشاريع ذات الطابع الأوروبي 
التي قام بها محمد علي وخلفاؤه. وخصوصاً في 
مجحالات التعليم والصناعة والجيش. كما أن المدرسة 
الليبرالية العربية كلها تجعل أوروبا مثالأًء ومعروف 
أن هذه هي النقطة المركزية في كتاب طه حسين 
(1915-1849) مستقبل الثقافة في مصر 
لو 0ت حيث يدعو إلى أن تعيش مصرء 
والشرق عموماًء وأن تفكر كما يعيش ويفكر 
الأوروبيون» وهذا ليس تبعية بمقدار ماهو 
اندماج في الحضارة المعاصرة» كمايرى كل من 
سلامة موسى وطه حسين وتيارهما. يمكننا أن 
ندرج ضمن هذا التوجهء أيضاًء تقديم فتحي 
زغلول لكتاب سر تقدم الإنكليز السكسون 
(2""1849. حيث يتساءل المترجم في مقدمته عن 
سر تقدم أوروبا - عبر الإنكليز - ويدعو إلى النسج 
على المغزل نفسه. وكما هو واضح في هذه 
التوجهات» كانت أوروبا و:بضتها هما المثال» لأنه 
تخلف المجتمعات الشرقية عموماً. 


ات 
بالطبع» لم يكن سلامة موسى غافلاً عن 
تناقضات امثال الأوروبي في النهضةء وأن هذا 
المثال أنتج الاستعمار والظلم الاجتماعي وهو 
ينتج التقدم» مثلما لم يكن غائباً عن وعيه مفهوم 
التخلف والاستبداد فى المنطقة العربية «المصرية أو 
لسوتي طن تعير اق نوق ف انيار ان 


(7) سلامة موسبى» ما هي النهضة (القاهرة: مكتبة المعارف» 19515). 


(*) سلامة موسى ٠»‏ اليوم والغد (القاهرة : المطيعة العصرية» /1 )2 


(5) طه حسين» مستقبل الثقافة في مصر (القاهرة: الهيئة المصرية العامة للكتاب. .)١91539‏ 
(1) إدمون دبمولان» سر تقدم الإتكليز السكسون. ترجمة أحمد فتحي زغلول بك (القاهرة: [د. ن.]ء 18919). 
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سلامة موسى يعتبر أن «الاستعمار الأجنبي 
والاسعيداد الوط :وجهات لعملة واحدة)”". وقد 
ألح على هذه المسألة في أكثر من مكانء وأكثر 
من مرةء ومن هنا إلى الاشتراكية» وساهم في 
تأسيس أول حزب اشتراكي في أواسط عشرينيات 
القرن العشرين» أملاً في تجاوز الظلم الاجتماعي 
الناتج من التقدم البرجوازي. وربما لهذا كان 
يأخذ حتى على الليبراليين المصريين ودعاة التقدم 
مثله أنهم: «في الوقت الذي كنت أؤلف فيه عن 
«العقل الباطن» أو «نظرية التطور وأصل الإنسان» 
أو «البلاغة العصرية واللغة العربية» أو «حرية 
الفكرا ثم «حرية العقل» أو «غاندي والحركة 
الهندية» أو نحو ذلك ثما يوجّجه ويغير» كان غيري 
يؤلفون عن الخلفاء الراشدين أو الأمويين أو 
العباسيين! أجل. كنت أنشد الآفاق وأرتاد 
المجاهل في الوقت الذي كانوا هم فيه يشرحون 
لقرائهم قواعد العقل الماضي)!". 


وكما هو واضحء فإن سلامة موسى يأخذ 
على العقاد وطه حسين وأحمد أمين ومحمد حسين 
هيكل أنهم ما يزالون منشذين في أعماقهم 
وأفكارهم ومؤلفاتهم إلى الماضيء» أكشر من 
انشدادهم إلى اليوم والغد”*". كان مثال سلامة 
للنهضة واضحاء إذن» وهو مثال النهضة 
الأوروبية التي يمئّل مجتمعها الحاضر مستقبل 
المجتمع العربي القادم» أو ضرورة التغيير للوصول 
إلى هذا المجتمع. أما مثال السلفيين للنهضة». 
والقائم على «العودة إلى الماضي». فقد كان سلامة 
موسى يقول عنه: إنه مثل أناس «وضعوا عيونهم 
في مؤخرة رؤوسهماء كما وصف رشيد رضا 
وشكيب أرسلان السلفيين عموماً. وإذا ما أخذنا 


[9 64 موسى »2 تربية سلامة موسى ١ح‏ ص اا 
69 المصدر نفسهة ) ص .١18‏ 
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في اعتبارنا أن النهضة الأوروبية هي مجتمع 
الصناعة والعلمانية والعقلانية والديمقراطية 
والرأسمالية» ثم الاشتراكية» والقيمة الفردية» 
وتساءلنا عن مدى حاجة المجتمع العربي إلى 
مضمون هذه النهضة؛ ربما تبدى لنا أن النهضة 
الأوروبية لم تكن مجرد نهضة أوروبية» بمقدار ما 
كانت نهضة إنسانية» وإلا ما معنى الكلام عن 
إسهامات الحضارات الأخرى» بما فيها حضارة 
منطقتناء في بعث النهضة الأوروبية وتأسيسها؟! 
والآن يبدو أن المثال الأوروبي للتقدم والنهضة؛ م 
يكن مثال سلامة موسى والليبراليين والقوميين 
والمازكميين العرب فقط» تقد نما كان نثالا غالما 
احتذته وتحتذيه شعوب أخرى مثل روسيا والصين 
والهند والنمور الآسيوية. 


إنه مثال لا يمكن تجاوزه إلا باستنفاذه وبإيجاد 
مثال آخر يتجاوز نقائصه التي تظهر الآن: من 
التساؤل حول مفهوم التقدم وحدوده. إلى شيوع 
نمط الحياة الاستهلاكية والعنفء إلى الاستعمار 
والعدوان والعزلة الفردية» إلى التطور المتفاوت 
للبشرء وعدم العدالة في توزيع الثروات 
والسلطات. . . إلى إعلان «نهاية التاريخ» أخيراً. 
وكما كان مشروع النهضة الأوروبية عالياً.. وعلى 
هذا الأساس نظر إليه الجميع تمن تقدمء فإن تجاوز 
النهضة الأوروبية ومفاهيمها والمجتمع البشري 
العالمي الذي أنتجته هو مشروع عالمي أيضاً. فزمن 
مشاريع الحضارات «القومية ‏ الإقليمية؛ مضى. 
والنهضة» أو التراجع» هماء منذ القرن العشرين» 
حركتان للانسان عموماًء منذ وحّحدت الرأسمالية 
وأوروبا وأمريكا العالم على إيقاع وخطى تجربتهما 
ومشروعهما ونمط حياتهما منذ النهضة» وحتى 
الآن... وهذا أحد معاني العولة. إن المشال 


الأوروبي للنهضة ليس مثالا أوروبياً حصراًء بقدر 
ما هو مثال عالمى جرى إنتاجه فى مرحلة تاريخية 
محددةء في أوروبا. وكذلك» فإن سبل وآفاق 
تجاور هذا المثال هي سبل عالمية»؛ فعهد «المصائر 
المنفردة») للحضارات والشعوب انتهى. وربما لم 
يكن للبشرية الماضي نفسهء لكن لها عل 
الأرجح ‏ المستقبل نفسهء وهذا ما كان يراه سلامة 
موسى عند دعوته إلى النهضة على المثال الأوروي» 


مشروع سلامة موسى وهدف حياته ومثاله 


١(‏ )المصدر ثفيهء» المقطع الأول من المقدمة. 
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النهضوي. فإننا ننهي بقول آخر له يوضح أكثر 
وبتحديد دقيق وصريح - على عادة سلامة موسى - 
أساس فكره حول موضوع المثال الأوروبي 
للنهضة. سواء لديه أو لدى التيار الذي يمثل : 
«كلما ازددت خبرة وتجربة وثقافة توضحت أمامي 
أغراضى من الأدب كما أزاوله. فهى تتلخص فى 
آنه مب غلينا أن تكرع ون انها وَأ تلتجق 
بأوروبا. فإني كلما زادت معرفتي بالشرق زادت 
كراهيتي له وشعوري بأنه غريب عني» وكلما 
زادت معرفتي بأوروبا ازداد حبي لها وتعلقي بها 
وزاد شعوري بأنها مني وأني منها)” © 


9 طه حسين والمثال السياسي الأوروبي 


حالات 


يحكي طه حسينء في الفصل الختامي من 
كتاب الأيام. عن تربيته السياسية في الديار 
الفرنسية» وكيف عَرّفَه أستاذه دوركهايم على 
أفكار المفكر الفرنسى سان سيمون السياسية فى 
الحكم العادل» دوه النخبة المثقفة» في م 
ثم سرعان ما يضيف مترجما عن نفسه: «فليس 
غريباً أن يعود صاحبنا إلى وطنه مؤمناً بالثورة 
التي نشبت فيه» ومؤمناً في الوقت نفسه بأن 
عيئاً خطيراً من أعباء هذه الكوزة سيفع عل 
العلماء والمثقفين من أبناء هذا الوطن. فهم قد 
عرفوا تجارب الأمم. وعرفوا حقائق العلمء 
واستطاعوا أن يميزوا بين ما يمكن من الأمر 
وما لا يمكن (...) على أنه لم ينفق في مصر 
شهوراً حتى تبين أنه كان واهمأ فى كل ما 
كدو .زان الله لسري :قاس سي الاين 
يتأثرون بالجماعات التي يعيشون فيهاء فيخطئون 
مثلها 1 

تلخص هذه الفقرة موقف المثقف العربي 
وصلته الملتبسة بالسياسة» كما تعرب عن خيبة أمل 
تكاد تشكل مدخلا إلى «اسوسيولوجية إخفاق 
المثقفين العرب» ‏ أولئك الذين ما فتئ طه حسين 


محمد الشيخ 


يسمّيهم «المستنيرين» أو «المستنيرين المدنيين» - لو 
كان قدر لها أن تكتب. 


والحال أن وعي طه السياسي لم يتبلور» كما 
يبدو لأول النظرء في فرنساء وإنما تبلور قبل 
ذلك في مصر؛ إذ تمت تربيته السياسية على يد 
أتتك:دعاة اللسوالية الأوائل فى مصر وهو أحمد 
لطفي السيد ,)١1477 - ١8175(‏ الذي «كان يدعو 


.151/-155 ص‎ .)١91/7 طه حسين» الأيام» ط 5ه (القاهرة: دار المعارف»‎ )١( 
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إلى التعلم من الغرب واتخاذ أوربا دليلاً»”'. وما 
تمتء بالدرجة الأولى» لا فى الأزهر ولا فى 
الشارعء وإنما في جريدة الجريدة )١1017(‏ الناطقة 
باسم «حزب الأمة». ففيها أتيح له أن يسمعء 
لأول مرة» بأسماء أساطين الفكر السياسي 
الحديث؛, من أمثال مونتسكيو وفولتير وروسو 
وديدرو وكانط وأوغست كونت وجون ستيوارت 
ميل وسان سيمون وهربت سبنسر”". 

ولذلك يقول» حافظأً ذكرى تربيته السياسية 
على يد من يسميه «الأستاذ» تارة و«المعلم» تارة 
أخرى : «أنا أزعم أن الأستاذ أحمد لطفي معلمنا 
الأول في هذا العصر؛ء وأنه «هو المعلم الأول 
لعصرنا هذا الذي نحن فيه)”؟؟. ويلخص فلسفته 
في خصال أربع» فيقول: «الأولى أنها فلسفة 
تجديد وإصلاحء لا يقومان على هدم القديم» بل 
يقومان على تنقيته ونصفيته وتقويته وإزالة ما فيه 
من أسباب الانحلال والضعف. الثانية أنها فلسفة 
حرية وصراحة؛ ولكن بأوسع معاني الحرية 
والصراحة العقلية. الثالئة أنها فلسفة ذوق وقصد 
فى اللفظ والمعنى والسيرة معاً. الرابعة أنها فلسفة 
كرامة وعزة واعتراف بالشخصية الإنسانية وحمل 
الاش عل أن يععركوا ذه لشم 
ويضيف. وقد قصد نفسه ومجايليه: «ثم انظر إلى 
الأستاذ وإلى تلاميذه وأصفيائه تجدهم قد أخذوا 
بحاضهم من هذه الخصال» فهم مصلحون ودعاة 
إلى التجديد» وهم أحرار ودعاة إلى الحرية» وهم 


يحبون للذوق حين يفكرون وحين يعملون. 
وهم أباة حريصون على الكرامة الفردية 
والاجتماعية»(2. وقد لخص تركة أستاذه السياسية 
في مفاهيم أساسية ما برحت أن صارت برنامج 
الفئات المتنورة في مصر: ١ت‏ التام»؛ 
«الحرية الدستورية». «سلطة الأمة). . 


غير أن استكمال وعيه السياسي كان بعد 
رحلته الأولى إلى فرنسا (5١9١)؟‏ ففى رمزية 
لا تخلو من دلالة» قحس ختن الستفيية 
التي غادر على متنها الإسكندرية قاصداً 
مونبلييه: «(...) ولم يككد يبلغ غرفته في 
الدرجة الثانية ويسمع الجرس المؤذن بقرب إقلاع 
السفينة حتى خرج من جبته وقفطانه» وتخفف 
من عمامته. ودخل في ذلك الزري الأوروبي 
وها سوس الفعن: التتناسة زفق فرتيا 
صرفة: وإنما درسها ممزوجة بمباحث متصلة 
هاء شأن التاريخ والاجتماع والفلسفةء 
وموصولة بأحداث سياسية كبرى» مثال الثورة 
الفرنسية. أكثر من هذاء صادفت سنوات تعلمه 
سيادة النزعة الوضعية فى فرنسا. وهى نزعة 
كيزتكء هن الناعية الشياسية - جبيية الفكر 
الإصلاحي التقدمى» وكان المذهب الجمهوري 
ع التي نكال وقد تضمن من الآراء 
السياسية أطيافاً: من النزعة الجمهورية المحافظة 
إلى النزعة الاشتراكية المعتدلة0, 


() تشارلز وندل» نقلاً عن: عبد الرشيد الصادق محمودي» طه حسين: من الأزهر إلى السربون. المشروع القومي للترجمة (القاهرة: 


المجلس الأعلى للثقافة .)27٠١7‏ ص 50. 


(7) طه حسين» المجموعة الكاملة لمؤلفات الدكتور طه حسين» 5اج في 5١‏ مج (بيروت: دار الكتاب اللبناني» *ا/191-_- ١41و‏ 


مج 17: كتاب السياسة لأرسطاطاليس» ص 7978 
(4) المصدر نفسه» مج 7: حديث الأربعاء؛ ص 9؟57. 
(06) المصدر نفسه.ء ص 570. 
(1) المصدر نفسهء ص .57"١‏ 
(/ا) حسين » الأيام» ج ا ص 8ل 


0 جورج فايسر. «الإيديولوجية الجحمهورية والعلوم الاجتماعية: أتباع دوركهايم وتاريخ الاقتصاد الاجتماعي بجامعة السربون»» 
(بالإنكليزية)» نقلاً عن: محمودي؛ طه حسين: من الأزهر إلى السربون» ص .5١8١-15٠١‏ 
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مثالان سياسيان استقطبا أغلب الأنظار في 
القرن العشرين: المثال التوتاليتاري (الشمولي)» 
والمثال الديمقراطي (الليبرالي). وقد شمل المثال 
التوتاليتاري المثال الستالينى والفاشستي والنازي. 
وكلها عاصرها طه حسين» فكان شاهداً على «قيام 
الديكتاتورية في ألمانيا وفي إيطاليا وفي روسيا)”"". 
وما سمى هذا المثال ل «التوتاليتارية» وإنما 
وسمه يوسم «الديكتاتورية» أو بالوسم «النظم 
الديكتاتورية”''' أو بالوسم«نظام 
الديكتاتورية»"''". ولم يكد يشكك في الأساليب 
الديماغوجية التي أوصلت الفاشستية والنازية إلى 
السلطة يل كاد يمره أساليت» إن تكن 
مشروعة, فلا أقل من أنها ديمقراطية: «لم يصل 
موسوليني إلى زعامة إيطاليا إلا بعد أن جاهد جهادا 
لفيا رنفاء قوامه الدعوة إلى الخيرء والإلحاح في 
النصح» حتى استجاب له من استجاب» واقتنع 
برأيه من اقتنع» والتفت حوله كثرة إيطالية مكنته 
من أن يطلب الحكم ويظفر بهء ويخلق إيطاليا خلقا 
جديداً. ولم يصل هتلر نفسه إلى حكم ألمانيا إلا بعد 
أن دعا إلى رأيه وأقنع به والتفت حوله هذه الكثرة 
التي أظفرته بالانتخاب» فاضطر رئيس الجمهورية 
الألمانية إلى أن يلقي إليه أزمة الحكمء وكان يأباها 
عليه» ويذود عنها في شدة وإصرار»”""". 

غير أن ما كتبه لم يمنعه من أن يتنبه إلى أن 
هذه المثالات السياسية «مثاللات خطرة» تشكل 
«طغياناً مغرياً بالتقليد»» وذلك بالنظر إلى ما تحمله 
من مخاطر على حرية الفكرء فما كان بأسرع من أن 


كتب يقول عمًا سمّاه «محنة العقل في أوروبا»: 
«أما في ألمانيا فيجتمع الشباب والطلاب مئات من 
الألوف» وقد حملوا الكتب» وتأيطوا الأسفارء 
حتى إذا انتهوا إلى ميدان أو ميادين» حمعوا هذه 
الكتب والأسفار التى جاهد العقل حتى أنتجهاء 
ثم أضرموا فيها النار فحرقوها تحريقاً» وهم في 
أثناء ذلك فرحون مبتهجون» وقد عبئت بهم نشوة 
تشبه نشوة السكرء وتملاً قلوبهم هياماً بهذا اللهب 
المنكر الذي يحرق العقل وآثاره ونتائجه المخصبة 
القيمة»"'"'2. وما كان أشبه هذا الوضع بوضع 
النظام السوفياتي: «من قبل ذلك أذل العقل في 
روسياء فشرد العلماء والكتاب» وأذيقوا أنواع 
العذاب» ولم تزل بهم سياسة البلاشفة حتى 
أخضعتهم لسلطانها واضطرتهم إلى أن يكونوا لها 
أعواناً وأبواقاً». أما عن رديف هذه الأنظمة» فإنه 
«(إذا لى تصل حال العلماء والكتاب في إيطاليا إلى 
مثل ما وصلت إليه في روسياء أو في ألمانياء فإن 
حال هؤلاء ليست من الحسن والرقي» ولا من 
الأمن والدعةء بحيث يغبطون عليهاء أو بهنأون 
بهاء فيجب أن يخضع العقل وما ينتج من علم 
وأدب وفن. لسلطان الفاشسم. وإلا أصابه 
الإذلال» وتعرض لضروب من الشدة وصنوف من 
3 


هذا من جهة أولى» ومن جهة أخرى» رئى 
طه لمصير الفرد في النظم التوتاليتارية. فلئن هو 
لاحظ أن النظام الديمقراطي الفرنسي لا بعد 
الحرب الأولى ألح في إعطاء قيمة للفرد حد 
المبالغة» حتى صار «الفرد كل شيء» يؤثر نفسه 


() حسين» المجموعة الكاملة لمؤلفات الدكتور طه حسين» مج[ 68: الأدب والنقد» ص 146 


(١٠)انظر‏ مثلاً: المصدر نفسهء» ص 575 و5044. 
)١١(‏ انظر مثلاً : المصدر نفسهء ص 64١‏ و058. 


(؟١)‏ طه حسين؛ #حديث المساء. غرور. . . ! كوكب الشرق» 78 نيسان/ أبريل 401477 في : طه حسين» تراث طه حسين : المقالات 
الصحفية من 90/8١5-/ا95١‏ (القاهرة : مطبعة دار الكتب والوثائق القومية» ال ص 586. 
(1) طه حسين» احديث المساء. إذلال. . . !» كوكب الشرق» ١9‏ أيار/ مايو 401977 في: المصدر نفسه. ص 610”. 


برق المصدر نفسه 6 ص مه ؟. 


بكل شىء»»ء فإنه كتب - وأزمة فرنسا على أشدهاء 
وأرضها تختلها النازية ب أن من شان «الفرد الألمان 
والإيطالي والروسي [أن] يفنى فى الجماعة فناء 
تاقالع 9[ أن ]لا بوي انه و نما سرجه لوول 
لا ينعم بالحياة لأن من حقه أن ينعم بالحياة» وإنما 
يحيا لأن من حق الدولة أن يكون لها أفراد أحياء. 
ويموتون في سبيلها أثناء الحرب»”*". 


ذاك مثال سياسى ما استهوى طهء أما المثال 
السياسي الذي ما فتئ يستغويه فهو لا شك» 
الكال«الديمفرالتي اديت عل أن ابرناقين 
يبقونء في رأيه» هم من ابتكر الديمقراطية» وهي 
أسمى ما أوجده البشر من النظم السياسية» يعتبر 
الشعب مصدر السلطة وليس الغيب» ويقر بال حرية 
للأفراد'' '". غير أنه ينقد على الديمقراطية القديمة» 
على الأقل. أمرين: محدودية فكرة «الحرية»؛» وأثر 
الدين في السياسة. من جهة. حتى وإن هو أقر 
بحرية الفونا فإنه وجدها محدودة: احرية 
الأثينيين ماذا كانت بالقياس إلى الحرية في باريس؟ 
كانت نوعاً من الامتياز لطائفة من الناس وضرباً من 
التسلط والاحتكار» انتهى بمصادرة حرية الرأي 
وبالحكم على سقراط بالموت»2”"''. ومن جهة ثانية» 
«لى تكن الديمقراطية الأثينية قد وصلت إلى ما 
وصلت إليه بعض الديمقراطيات الحديئة من الفصل 
بين الدولة والدين» وإنما كانت تقيم السياسة على 
الدين وترى الدين أصلاً من أصول وجودهاء 


وأساساً من أسس حياتهاء وفصلاً من فصول 
7 قولف 
نظامها السياسي)”*''. 


ات 


يرى طه حسين أن العرب بعامة والمصريين 
بخاصة طلبوا الديمقراطية من غير معرفة بحقيقتها 
وتحقق بمتطلباتها: «نحن قد ثرنا في طلب 
الديمقراطية من غير علم دقيق صحيح بأصول 
الديمقراطية»”*''. ومن ثمة دعوتهء التي ما 
فتئ يكررهاء إللىى ما سمًاه ذات مرة «التربية 
السائممراطية!”' "+ وسماء شرة اشر نادت 
الأمم بآداب الحياة السياسية الحرة» وبآداب 
الديمقراطية الصالحة)''". ومثلما انوجد في 
فرنسا الفيلسوفان فولتير ومونتسكيو يترجمان 
الديمقراطية الإنكليزية ‏ كم تمنى هو أن نوهب 
يمكلهنا: الغرها لاعن أمنائذة الدبهفراطيةع7 3 
وما كان ذكر اسميْ فيلسوفي الأنوار هنا 
بالصدفة» وإنما الرجل مؤمن بدور الثقافة - التي 
هي «ترقية للعقل وتوسيع للأفق ومد لآماد الفكر 
الإنساني» ‏ في بناء الديمقراطية : «الثقافة هي التى 
قدت أرونا: إن افلسفة القرخ قاين عش ونا 
أنتجت هذه الثقافة من الاعتراف بحرية الفرد 
والجماعة. وبحقوق الإنسان في أمريكا وفي 
نوتسا بوالققانة ع الى دف أورنا وامزيكا إن 
الديتقراطية د63 
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(11) المصدر نفسهء ص ١/ا#.‏ 

)١0(‏ المصدر نفسه. مج :١١‏ من بعيد, ص ا 
(18) المصدر نفسه» ص ”167. 

(9١)المصدر‏ نفسه. مج 2.9 ص خرة 


() طه حسين» (تعديل»)» كوكب الشرق» 5 كانون الثاني/ يناير 4عاي: حسين »2 تراث طه حسين : المقالات الصحفية من 


4 لاثاولء ص 155. 


ال١ حسين. المجموعة الكاملة لمؤلفات الدكتور طه حسين» مج 0 ص‎ )1١( 


(55) المصدر نفسهء ص ؟2/ا”. 
(1) المصدر نفسهء ص 0149 ,06١0‏ 


والحال أن أنظار طه حسين فى «الديمقراطية» 
قامت على التمييز بين «معاني الديمقراطية» و«أواني 
الديمقراطية)» بين «روحها» و«#اآلياتها». أما «أواني 
الديمقراطية» فقد علمناها: «الدستور) 
و«الانتخاب» و«الحياة النيابية». وأما في ما يتعلق 
بالروح ١‏ فإن أنظار طه السياسية فى شأن للم" 
معدت عل رقن أناسيين تكنان ماافماء اسن 
السياسية العليا»: ركن «المساواة» وركن «الحرية»: 


أولاً: المساواة: يرى طه حسين أن الأصل 
في حياة الناس أن يكونوا أسوياء في الحقوق 
والواعياك: وأن الغاية من السياسة أن تفل هذه 
المساواة الأصلية : «وأظهر ما تمتاز به الديمقراطية 
الصحيحة في الشعوب الحية إنما هو إكبارها 
لياف ع لي مايا اها ماني نا 
يكون بين الأفراد والجماعات من صلاتء. ولا 
يكون بين الشعب والحكومة من صلات. فإذا امتاز 
بعض الناس على بعض فيما يتصل بالعدل والحق 
(.. . ) فليست هناك مساواةء ولاسست هناك 
ا للد هذاه غدل ولاق وها 
الديمقراطية التي يدعو إليها طه من ا 
١التسوية‏ المطلقة» في شيء؛ ولا هي من ديمقراطية 
«كل يلزم طبقته) في شيءء راقع بن ديد 
«ديمقراطية منصفة)ء. و«ديمقراطية ملائمة) 
يعفر طية 7 

نايا ا اليزية !زخو ممروس شكره لني 
حد الجنون. يقول عن رحلة إلى باريس (1 أيلول/ 
سبتمبر :)١9754‏ «أنا أتنفس في حرية» وأفكر في 

(5؟) طه حسين». «حديث المساء. حماية. 
الصحفية من ,1951/-1١95048‏ ص 15052-156. 


حرية» وأتحرك في حرية»”7" . وبلغ به هوسه بها 
إلى حد التسوية بينها وبين الحياة» وإلى حد أنه لو 
خيّر بين العبودية أو الموت لاختار الموت: انحن 

نين اثنين: إما نؤثز الحباة :وإذاً قله متدوجة عو 
الخرية: وإما نؤثر الموت؛ وإذاً فلنا أن نختار 
)27 إلا أنه مايفتأ وهو الذي أبل 
أحسن بلاء في الدفاع عن «حرية الرأي» ‏ يدرك 
مصاعب هذه الحرية في مجتمع محافظ: «ولحرية 
الرأي شرها أحياناً ولكن لها خيرها دائماًء ونفع 
الحرية أكثر من ضرها على كل حال)”7", 


غير أن مشكلة «الديمقراطية» لا تكمن فى 
الإيمان بهاتين القيمتين السياسيتين الكبيرتين» 
وإنما في كيفية المؤالفة بينهما؛ إذ انقسم الناس في 
أمرهما إلى فريقين: «منهم من آثر الحرية لأنها تحقق 
كرامة الإنسان وتتيح له أن يكمل نفسه ويظفر 
بشخصية موفورة تامة»» «وفريق منهم آثر العدل 
لأنه يرضى حاجة الإنسان إلى المساواة. ويتيح له 
حظاً من الإنصاف يعصمه من استعلاء الموي على 
الضعيف» وتحكم الغني في الفقير» وتفوق القادر 
على العاجز»”*'". وقد انعكس هذا التوتر على 
المذاهب السياسية» فصار ثمة أهل «مذهب الحرية 
الكاملة» الذين لا يترددون في التضحية بالعدل 
لحماية الحرية» وأهل «مذهب العدل الشامل» 
الذين لا يترددون فى إهدار الحرية متى اقتضى 
تحقيق العدل فعل ذلك. الأوائل أتباع «الديمقراطية 
التقليدية» أو «الديمقراطية الغربية»»؛ والثواني 
متأثرون بمذهب روسيا السوفياتية في السياسة 
واللاجتماع. 10 فرح بمالديه: «قد أصبحت 
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فكرة العدل أساساً لمذهب من المذاهب يوشك أن 
يكون ديناً. وأصبحت فكرة الحرية أساساً لمذهب 
من المذاهب يوشك أن يكون دينا أ أيضا” 5 
ومهماتتمت محاولة التقريب بين المذهبين ما 
أفلحت» لذلك «ستظل الإنسانية مضطربة بين 
هذين المذهبين)2"7. 


ووجه آخر للتوتر الذي يحكم الديمقراطية هو 
التوتر بين فكرة «الفردية» وفكرة «القومية». هاتان 
«فكرتان لم تستطيعا أن تتفقا ولا أن تتكافاً ولا أن 
تعيشا بسلام في أمة من الأمم التي عرفت هذه 
الديمقراطية في العصر القديم أو في العصر 
الحديث»”"". ولئن ابتدع اليونانيون الديمقراطية» 
فإنهم «عجزوا أقبح العجز عن أن يلائموا بين 
هاتين الفكرتين» فذهبت ديمقراطيتهم عبثاًء 
وجرّت عليهم شرا كثيراً» وانتهت بسلطانهم 
السياسي إلى الفناء: كانوا فرديين لا يستطيع 
أحدهم أن ينسى نفسه مهما تكن الظروف» 
فكانت فكرة القومية عندهم تأتي في الدرجة الثانية 
أو الثالثة» ولم يكن زعيمهم السياسي يتحرج من 
أن يُؤثر منفعته الخاصة على المنفعة القومية العامة 
ويتورط بحكم هذه الإثرة في أقبح الآثام»”"". 
واستمر هذا الصراع بين الفكرتين إلى العصر 
الحديث: «وهذا الصراع نفسه هو مصدر ما تلقاه 
الديمقراطية الحديثة من شر بعد الحرب 
الكبرى»”*". وحدهم الإنكليز اكتشفوا «الخلطة 


(0) المصدر نفسةء ص 577. 
)"١(‏ المصدر نفسه.ء ص 537:5. 
(2 المصدر نفسه. مج ف ص لال 

(39) المصدر نفسةء ص "1١‏ الا”. 

(5") المصدر نفسهةء ص ١/ا".‏ 

(5؟) المصدر نفسهء مج 9. ص .١437‏ 

(75) المصدر نفسه. ص 485-/207, 94-97 و١١٠١‏ 
(/01) حسين» #حديث المساء. حماية. 


السحرية» الملائمة بين الفكرتين المتعارضتين: بين 
حقوق الفرد وواجباته»ء وحقوق الوطن وواجباته» 
واستبعاد طغيان الفرد وطغيان الجماعة. 

وما يفتأ طه حسين يواجه المشاكل التي تحيط 
بالديمقراطية في مصر خاصة؛ والوطن العربي 
عامة؛ وهي عنده في عداد الثلاث: 

أولاها هشاشة الديمقراطية ‏ إذ يتحدث عن 
«ديمقراطيتنا الناشئة)0* ونواتعة اليشاشة يها 


سفن المران الكعررة اتقبيت الديمقراطية 7 
وأعظم وسائل انكف ١‏ هذه التعليم العمومي 
المجاني الموحد. 


وثانيتها شكلانيتهاء ويواجه هذه الملعضلة 
بالإلحاح على ضرورة تجاوز الحالة التي تكون فيها 


آليات الديمقراطية». من دستور وانتخابات» 


«مظاهر لا تدل على شىء»: وصوراً لا تصور 
شا در القاظل لانقام فيهنا9ة إذ الذ مق اطي 
«ليست صوراً وأشكالاء وإنما الديمقراطية حقيقة 
مر ا 27 ومن هنا ما يفتأ يلح على ما 
يسميه «الديمقراطية الصحيحة)!”7". و«الحياة 
الديمقراطية الصحيحة»”""» و«النظام الديمقراطي 
الصحيح»”” *. 

ثالئتها «حتمية الديمقراطية»» وفي هذا يقول 
طه حسين : «قد اتصلنا بأوربا أشد الاتصالء 
ونحن سائرون على آثارها وخاضعون لما خضعت 


0 كوكب الشرق» 8 شباط/ فبراير 42١1975‏ ص 116. 
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خرف المصدر نفسه» ص 06١‏ 
(50)المصدر نفسه» مج 24 ص هو ومج ة ص .١738‏ 


لهء ومضطرون لما اضطرت إليه. وقد ذاعت في 
أقطار الأرض كلهاء وفي الأقطار المتحضرة منها 
بنوع خاص» حقوق الإنسان» ومنها الحرية 
والعدل والمساواة. وقد ذاقت الشعوب طعم هذه 
الحقوق فاستلذته» وطمعت فى الاستزادة من هذه 
الحقوق» ومضى كثير منها في ذلك إلى آماد بعيدة. 
فالخير أن ندبر التطور بأنفسناء وأن نسعى إليه 
طائعين» قبل أن ندفع إليه كارهين»47). 


قيل عن طه حسين وفكره السياسي الشيء 
الكثير. قيل عن الرجل إنه «مفكر ليبرالي من 
الطراز الأول»”'؟©. وقيل عن فكره إنه «ديمقراطية 


() المصدر نفسه. مج 35. ص ,.١560‏ 


ليبرالية». وأشكل النعتان بسبب إرث الرجل 
الوضعي الاجتماعي الذي يفسر الكثير من 
تردداته في الحكم عل الاشتراكية. وقيل إن هذه 
الليبرالية تكاد تكون ١ليبرالية‏ مستحيلة»» بالنظر 
إلى تخالف ظروف نشأة الليبرالية فى الغرب عن 
ظروفة الر 007 كما تم التشكيك في انسجام 
فكر الرجل مع نفسهء فتحدثوا عن «تحوله»» بل 
«ردّته» من الليبرالية إلى السلفية. غير أن التباسات 
فكر الرجل هي ما تجعل منه فكراً حياً دائم 
الحيوية. فبقدر ما يكون فكر مفكر ما عظيما تكثر 
التباساته. 


(47) انظر مثلاً: علي الدين هلال؛ «فكر طه حسين السياسي الاجتماعي»' في: اطه حسين مائة عام من النهوض العربي: في الذكرى 


المثوية لمولده» » مجلة فكر. عدد خاص ,)1١9889(‏ ص 737 


(*1) علي أومليل» «مشروع طه حسينء » في : الإصلاحية العربية والدولة الوطنية (بيروت: دار التنوير؛ الدار البيضاء: المركز الثقافي 


العربيء ,.)١1944‏ ص 755 1. 


الفكر السياسي الليبرالي العربي في ما بين الحربين: 
سورية ومصر 


كات 


اقبت الليزالية يعاري وصدزا مندرعة 
خلال تطور أوروبا التاريخي والسياسي» واختلفت 
بحسب الأمكنة والظروف الاجتماعية والسياسية؛ 
فقد كانت مظلة للكثير من الأفكار السياسية التى 
تتلووت فو ما زيند فى أعاهات حامه بعيتهنا: 
لكننا نستطيع إرجاع الفكرة الليبرالية السياسية إلى 
جذرها القائم على فكرة الحرية باعتبارها الشرط 
الإنساني الطبيعي» وأن السلطة السياسية ناجمة عن 
اتفاق أو تواضع سياسي بين الأطراف والقوى 
الفاعلة في المجتمع”"©. 

وقد تطورت الليبرالية في مفهومها السياسي 
عندما استطاعت تأسيس أو بناء فكرة السلطة 
الزمنية كنقيض للسلطة الدينية؛» لكن»؛ خشية 
الدخول في حرب أهلية؛ شهدتها أوروبا في مجمل 
دولها في أثناء تطورها التاريخي» أسست الليبرالية 
مفهوم التسامح كمخرج من الحرب الأهلية. وعلى 
ذلك» فالحرية لها الأولوية فى معانيها المختلفة 
الدينية والسياسية والفكرية والأخلاقية» ومن 
يضمن هذه الحرية ويكفلها هو السلطة الزمنية التي 


رضوان زيادة 


لا تتدخل في أي من الحيوزات الخاصة للمواطنين 
الذين تتجلى مسؤوليتهم في وضع مبادئ دستورية 
وتشريعية تنظم إطار عمل السلطة وتضمن 
حقوقهم إزاءها. 


وإذا كانت ثورة ١7١484‏ فى إنكلترا أول ما 
طرح مبادئ الليبرالية الحديئة متضمنة فكرتي 
الدستورية والتسامح الديني والفعالية التجارية 
والاقتصادية» فإنها أصبحت نموذجاً لليبراليين 
الأمريكيين والأوروبيين في القرن الثامن عشرء 
وهو ما بَدَا واضحاً في كتابات مفكري وملهمي 
الثورة الفرنسية» فمونتسكيو رفع النظام الإنكليزي 
إلى مصاف المثل الأعلى كأفضل نظام في ذلك 
العصرء كما أن جون لوك برّر ثورة ١5448‏ 
ووضعها في إطار الاستلهام التاريخي. وإذا كانت 
الثورة الفرنسية سنة ١789‏ ملتبسة فى ليبراليتهاء 
إذ كانت مزيجاً وخليطاً من مفاهيم الديمقراطية 
والقومية والاشتراكية وحقوق الإنسان». فإن نمو 
الفكرة الليبرالية على يد ألكسي دوتوكفيل وجون 
ستيوارت ميل ساعد على ولادة فكرة التوفيق بين 
الديمقراطية والحرية والولاءات العرقية والقومية 
من جهة وحقوق الإنسان من جهة أخرى”". 


.١786- ١74 امادة الليبرالية»» ج 7”ء ص‎ »)١994 انظر: قاموس الفكر السياسي» ترجمة أنطون حمصي» ؟ ج (دمشق: وزارة الثقافة؛‎ )١( 


(0) المصدر نفسهء صلالا١.‏ 


خض 


تت 


من هنا أتت النسخة العربية من الليبرالية» 
في محاولة لتعزيز الفكرة الدستورية وبنائها في 
الوغى السياسي العري: الذي كانت الثقافة 
الدستورية جديدة عليه؛ ومن جهة أخرى بلورة 
مفهوم الحرية بوصفه أصل وجود الإنسان ومبرر 
تكليفه. وقد تصاعدت هذه الأصوات وأئبتت 
حضورها بشكل خاص بعد الحرب العالمية الأولى» 
حت دفكت ندانة التفكين السياسى قن بثاء الذولة 
عمادها الرئيسي وشرعيتها قائمين على الدستور. 
تلك الوثيقة التعاقدية التي تنظم علاقة الحاكم 
بالمحكومين كما عرّفها عبد ال رحمن الكواكبي. 
فالكواكبي ‏ الحلبي الأصل ‏ الذي قضى قبل 
الحرب العالمية الأولى» تمكن مبكراً من التقاط 
الفكرة الدستورية كحل لا مفر منه للخروج من 
وباء الاستبداد الذي أفرد له كتاباً كاملاً للحديث 
عن طبائعه وصفاته بوصفه أصل الداء”". 


يقرر الكواكبي أن «شكل الحكومة هو أعظم 
وأقدم مشكلة في البشرء وهو المعترك الأكبر 
لأفكار الباحثين»”* » ثم ينتقل إلى ما يعتبر جوهر 
فكرة بناء الدولة» وهو العلاقة بين الحاكم 
والمحكومين» إذ يعرف الاستبداد بأنه «الحكومة 
التى لا يوجد بينها وبين الأمة رابطة معيّنة معلومة 
فصول ابفاتون تاقلا شكتوبثم يعد المباحث 
المتعلقة بذلك» ويبدأ بتعدادها وشرحها على شكل 
أسئلة استفهامية واستنكارية. والمباحث التى يعددها 
كجهون ول الايد أن الشحياة وماسن الووالط 
التي تجمع بين مكونات هذه الأمة؟ هل هي روابط 


دين أو جنس أو لغة ووطن وحقوق مشتركة 


وجامعة سياسية اختيارية. ثم يعرّف الحكومة 
متسائلاً هل هي سلطة امتلاك فرد لجمعء أم هي 
وكالة تقام بإرادة الأمة لأجل إدارة شؤونها 
المشتركة العمومية, ثم ماهي هذهالحقوق 
العمومية؟ وهل هي حقوق أحاد الملوك» أم ‏ 
بالعكس ‏ حقوق جمع الأمم؟ وما معنى التساوي 
في الحقوقء. ومنها الحقوق الشخصية. وما هي 
نوعية الحكومة ووظائفها؟ ثم يذكر عدداً من هذه 
الوظائف. كحفظ الأمن العام وحفظ السلطة في 
القانون» وتأمين العدالة القضائية» وحفظ الدين 
والآداب» وتعيين الأعمال بقوانين. ثم يفرد مبحثاً 
للحديث عن تعريف القانون وقوته» وضرورة 
التفريق بين السلطات السياسية والدينية والتعليم. 


ومع تصاعد النزعة القومية داخل الإمبراطورية 
العثمانية» حيث العروبة نشأت كرد فعل على 
«العثمانوية»» وبعد فشلها في الدفاع عن الحضارة 
الإسلامية في مواجهة التسلل الاقتصادي والثقافي 
والسياسي الغربي””'. فإن «العروبة» بإطارها 
الأيديولوجي تشكلت على يد جماعة من المثقفين 
والناشطين المع ف فرق الأصول العائلية الملاكية 
التي سمحت لهم مواردهم العائلية والمادية بالسفر إلى 
الغرب للدراسة فيه والعودة منهء حاملين تأثرا 
واضحاً بالمفاهيم والأفكار الغربية عن الأمة والقومية 
والدولة والدستور والحكومة. أصبحت «العروبة» 
عندها مصدر إعزاز» وذلك كرد فعل على العدوين 
«الداخبي» و«الخارجى». الأول «الكامن) فى 
الكسواطورية الفكماننة والأكو ال ار ف الود 


وهكذا بدأ تبلور المفاهيم الحديثة في الدستور 


والحكومة والمواطنة» بالتوازي تماما مع تأجج 


(9) انظر: عبد الرحمن الكواكبي» طبائع الاستبداد ومصارع الاستعباد» دراسة وتحقيق محمد حمال طحان (دمشق : دار الأوائل» 0# 


(5) المصدر نفسه» ص لت 


(5) ألبرت حوراني» الفكر العربي في عصر النهضة» ١198‏ 1914» ترجمة كريم عزقول (بيروت: دار النهارء 22250١١‏ وعلي 
محافظة. الاتجاهات الفكرية عند العرب في عصر النهضة. 19/8 - ١914‏ (بيروت: الأهلية للنشر والتوزيع» ١66‏ ). 


العربي عموماً. وكما يؤكد خوريء فإن العروبة 
كانت قبل سنة ١9١5‏ أيديولوجيا سورية الوحى 
وتحت السيطرة السورية» وكان السوريون» سواء 
أكانوا ناشطين سياسياً يعملون في المدن السورية أو 
في إسطنبول أم مثقفين منفيين في القاهرة 
وباريس»ء يديرون «الحركة العربية» الوليدة. وأكثر 
من هذاء فإنه كان للمحلوية السورية والطموحات 
والنزاعات الشخصية علاقة مثيلة بتطور 
الثقافية والسياسية التى أعارتها محتواها'"'. 


كت 


إن معظم الأفكار الإصلاحية التي نادى بها 
المصلحون السوريون في بلاد الشام إنما كان محاكاة 
لأفكار المصلحين الأتراك خلال فترة التنظيمات» 
ذلك أن طريقة تشكل الحكومة والدولة في سورية 
وبلاد الشام عموماً ستستحضر أآلية المفاكاء نفسها. 
لذللك يمك القول إن النحية المياسة االشرفية انق 
تلك الفترة بدأت بالنشاط السياسى وفقاً لأسس 
جديدة قائمة على آليات العمل ألتى أفرزتها الحدائة 
السياسية في الغرب» وما حملته من مفاهيم كمبداً 
سيادة القانون واستقلال القضاء وحرية تشكيل 
الأحزاب وحق إبداء الرأي وحرية التعبير» وغير 
ذلك من المفاهيم التكوينية للحياة السياسية في 
الغرب. وقد استطاعت «الكثلة الوطنية» فى سورية 
والعى نايت يون 1385 وكلال بمرحلة 
الاكدذات الفركس عل شورية ترسخ هذه انايج 
الى كانك ماد اللو لة ”الشركة افى سوراية هنا بغند 
الاستقلال سئة ١441/‏ من حيث حرية تشكيل 
الأحزاب» وضمان حرية الرأي والتعبير» وترسيخ 
فكرة التعددية السياسية داخل البرلمان. إلا أن مع 


صعود الأحزاب الأيديولوجية القومية واليسارية 
والدينية في سورية» وهي الأحزاب التي قادها 
مثقفون بارزون» قام في ما سماه باتريك سيل 
اإسقاط الوطنيين القدامى» بدور في الإجهاز على 
الفكرة الليبرالية+ فسنوات النضال الوطنى التى 
خاضها شكري القوتلي ضد الأتراك ولت فد 
الفرنسيين جعلت منه رمزا وطنياء وبعد انتخابه 
ركنا للجمهورية سنة ١9447‏ كان سجله الوطني 
وصيته الذائع وعلاقاته الخارجية» وخاصة مع 
السعودية» واجهة جليلة مجيدة يستطيع زملاؤه 
المراوغون متابعة دسائسهم من خلفها والمشاركة في 


شكري القوتلي 


اقتسام الغناته”". الأمر الذي هشَّم هذه الصورة 
الجليلة عن القوتلى نفسه وعن «الكتلة الوطنية». 
وقد كان لوقاة سبعد الله الجابري في ٠١‏ حزيران/ 
يونيو ١1941‏ وهو أحد أكثر رجالات الكتلة 
شجاعة واستقامة» دور في تحطيم هذه الصورة» 
كما كان لمراوغة القوتلي» من أجل تعديل الدستور 


(5) فيليب خوري» أعيان المدن والقومية العربية: سياسة دمشق. ٠85١1970-1ء‏ ترجمة عفيف الرزاز (بيروت: مؤسسة الأبحاث 
العربية» 9917١)؛‏ ص ١١١١‏ وسورية هنا تعني اليوم سورية ولبنان والأردن وفلسطين؛ أي ما يُطلق عليها بلاد الشام. 
() باتريك سيل» الصراع على سورية: دراسة للسياسة العربية بعد الحرب» 56--19688. ترحمة سمير عبده ومحمود فلاحة؛ ط “ا 


(دمشق: دار طللاس» ك8و1ا) ص .]١‏ 


بغية انتخابه رئيساً للجمهورية حمس سنوات أخرى 
(وهو ما أظهر مدى حبه للتمسك بالسلطة والنفوذ 
مهما كانت الأسباب)» دور فى القضاء على صورة 
«الكتلة الوطنية» تماماً أمام 50 ولم يُفلح توحد 
شتات الجناح الحاكم من الكتلة في «الحزب 
الوطني» في استعادة الألق المفقود؛ فرجال الحزب 
الجديد. القوتلي وفارس الخوري ولطفي الحفار 
وصبري العسلٍ وغيرهم» لم يتمكنوا من طرح أي 
برنامج مفصّلء وم يمتلك الحزب أيّة بنية تنظيمية 
متماسكة» وإنما اعتمد فقط على الخنصائص الفردية 
التي يتحلى بها قادته» وعلى سحر سجلهم الوطني 
وتدعَمها بالأحوال العائلية والارتباطات بالأحياء 
البلدية المختلفة””. وعلى ذلك» لم تستطع «الليبرالية 
السياسية» السورية الناشئة ترسيخ أقدامها أمام 
مجتمعها. فصعود الأحزاب الأيديولوجية «النسبي» 
عنى سقوط رجال الاستقلال» وبروز المثقفين 
السياسيين المنخرطين في الأحزاب العقائدية» غير 
أن الفوضى النساسية النائحة من عدم الاستقرار» أو 
من التواظق ل عفد وطتي جيم بين جميع الالحزاب 


(8) المصدر لفسه © ص 6 


والكتل البرلمانية» أدت إلى استقالة متكررة 
القوات العربية فى حرب فلسطين سنة »١95/8‏ 
وهو ما كان له أثر مباشر في الحياة السياسية في 
سوريةء وجَعَلها تندفع قسراً باتجاه الأفكار العقائدية 
الرافضة للوضع القائم. ولم تُفلح حركة القوتلٍ في 
استدعاء خالد العظم - المليونير والخبير بالشؤون 
المالية والليبرالي الأحمرء كما أصبح يطلق عليهء 
وأحد وجهاء دمشق ‏ من باريس في تخفيف 
الاحتقان السياسيء الأمر الذي عجّل بالانقلاب 
العسكري الأول الذي قاده حسني الزعيم في 7٠‏ 
آذار/ مارس .١4955‏ ومهما كانت الأسباب المباشرة 


خالدن العظم 


وغير المباشرة” لانقلاب الزعيم» فإنه دشّن عهداً 
من العتبكل السسكرى في اناه النتباشية السوريفة 
وأدى فور ناته دن طون الحياة الدستورية 
وليك الرنة وزؤاقتان الاقاذي لازن فد عملم 
بِتأييدٍ شعبي بسبب ما عاناه السوريون من اضطراب 


(9) حول انقلاب حسبي الزعيم» انظر: نذير فنصةء أيام حسني الزعيم: 3 يوماً هزّت سورية» ط ”7 (بيروت: دار الأفاق الجديدة» 
98١)؛‏ بول أوبير لويد» حسني الزعيم وأيامه المائة والسبعة والثلاثون (دمشق: مركز الدراسات العسكرية» »)250١١‏ وأندرو راثميل» 
الحرب الخنفية في الشرق الأوسط : الصراع السرّي على سورية» »195١-19149‏ ترجمة عبد الكريم محفوضء» ط ١‏ (دمشق: دار سلمية 


.)١141/ للكتاب»‎ 


وفسادٍ في عهد الأحزاب السياسية وصراعاتها 
العائلية والشخصيةء فإن عهد رجالات الاستقلال» 
كما أصبح يُطلق عليه كان قد انقضى. 


ولكن» ما ينبغي التوقف عنده هنا هو موقف 
المجتمع السوري والأراف السياسية والشففين 
السوريين من الانقلاب العسكري» بوصفه إجراءً 
يتعدى العمل السياسي» ويتيح للجيش حرية 
التدخل فى السياسة لأول مرة فى «الشرق 
الأوسطا. وهواها أشن عل الكضناء ضل تق اول 
فكرة لليبرالية الدولة في الوطن العربي. يمكن 
القول إن الإجابة تحمل كثيراً من الأسفء. فمعظم 
اللثقفين المدخرطين في الأحزاب السياسية 
الأيديولوجية اتخذوا مواقف مؤيدة ومشجعة 
لانقلاب الزعيم؛ ففضلاً على العلاقة التي ربطت 
أكرم الحوراني» زعيم «الحزب العربي الاشتراكي» 
الذي اندمج في ما بعد في «حزب البعث»» 
بحسني الزعيمء كان عفلق., الزعيم الروحي 
لحزب البعث» قد أرسل من سجنه رسالة اعتذار 
عن معارضة حسني الزعيمء ويستجدي إطلاق 
سراحه» وهو ما اعتبّر إهانة ل «حزب البعث؛ 
نفسه. أما «الحزب الشيوعى»» فقد بدا مؤيداً» فى 
البداية ”عل الأقل»التخيص الشهب' السووي من 
«الطغمة البرجوازية الحاكمة». بل إن بعضص 
الصحف الدمشقية طرحت فكرة الحكم العسكري 
بوصفه يتمتع ببعض المزايا الإيجابية» فقالت «ليس 
هناك شك أن سورية ستفقد القليل من حريتهاء 
ولكن حاجة الدول الناشئة للانضباط هى أكثر من 
حاجتها للحرية»!"'2. وكان أغلب تعليقات 
الصحف مؤيداً للانقلاب» بل إننا لا نجد موقفاً 
واحداً لمثقفب سوري بارز فى تلك الفترة أدان مبدأ 
الانقلاب على الشرعية الدستورية» بل نجد جميع 
المواقف تصبٌ في نعي عهدٍ سابق ذهب غير 


مأسوفٍ عليه الأمر الذي يعكس مدى هشاشة 
الثقافة السياسية والدستورية التى كان يتحلى بها 
المثقفون السوريون» وطبيعة نظرتهم إلى الدولة 
بوصفها مجرد أداة للوصول إلى الحكم. 
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إذا كانت التجربة السورية السياسية في 
الليبرالية أكثر عملانية وأقل تنظيراً على مستوى 
الكتابات والأفكارء فإن التجربة المصرية كانت 
أنضج فكرياً لكنها أقصر عمراً سياسياً؛ إذ نشأت 
في مصر نخبة فكرية وسياسية ‏ مصرية وعربية - 
مع نباية القرن التاسع عشر آمنت بالفكرة الليبرالية 
من وجوهها المختلفة» وحاولت الدفاع عنهاء 
وكان على رأسها قاسم أمين (4575١1908-1١)ء.‏ 
وشبلي شميّل »)1911-1١4860(‏ وفرح أنطون 
.)١19735-141/4(‏ ويعقوب صروف -1١867(‏ 
17 ؛» وأحمد لطفى السيد 2)١9*5-141/5(‏ 
وعلي عبد الرازق 1449 -955). وواضحٌ أن 
عدداً من المفكرين السوريين واللبنانين كانوا من 
ضمن هؤلاءء إلا أنهم ما أبدعوا كتاباتهم إلا بعد 
استقرارهم في القاهرة التي أصبحت موئلا للكثير 
من المصلحين العرب في القرن التاسع عشرء 
بجوها المتسامح أكثر مع الأفكار الجديدة بحكم 
انحسار السطوة العثمانية» مقارنة بما كان عليه 
الأمر في بلاد الشام مثلاً. وإذا كان كل مفكر من 
هؤلاء قد أثار معركته الخاصة (الدراوينية عند 
شميّلء والعلمانية عند فرح أنطون» وعلاقة الدين 
بالدولة في الإسلام عند عبد الرازق)» فإن 
أفكارهم السياسية بمجملها شكلت رؤية الليبراليين 
العرب السياسية في فترة ما بين الحربين. 

هاجم شميّل المستبدين الأتراك بحدة وأدان 
تسلط الخديوي» وتحدث عن الحرية بوصفها المرتكز 


)٠١(‏ جوناثان أوين» أكرم الحوراني: دراسة حول السياسة السورية ما بين ١94147‏ -1484١ء‏ ترجمة وفاء الحوراني (حمص : دار المعارف» 
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الرئيسى الذي تُبنى عليه الدولة» وإن كان من جهة 
أخرى قد وصف اللورد كرومر بأنه مصلح. وبرر 
الاحتلال الإنكليزي لمصر على أن له ظروفه 
الموضوعية”' '2. وربما يُعد هذا أحد مؤشرات إخفاق 


الفكرة الليبرالية في النمو في التربة العربية» خاصة 


في التناقض القائم بين الرؤى والأفكار الليبرالية 
للمصلحين ومواقفهم السياسية» وهو ما كان له 
انعكاس على قدرة الفكرة على التأئير والفعل في 
الجمهور العربي» كما وجدنا ذلك بشكل واضح في 
سورية في فترة ما بعد الاستقلال. لكن» ما لا بد من 
ذكره هناء هو أن شميّل أراد الوصول بفلسفة النشوء 
والارتقاء إلى نهاياتهاء سواءً على المستوى الفكري 
واللاهوتي» وهو القول ب «مادية الكون»؛ أو على 
المستوى السياسيء وهو تحطيم فكرة الحكم باسم الله 
في الأرضء وهو ما يعني تحقيق «العدل كل العدل 


في الانتقام من الظالمين» الذين #يحكمون باسم 
الإله»؛ الأمر الذي يفسر الهجوم الحاد الذي قاده 
شميّل على رجال الدين : «فالدين ليس العقبة الحقيقية 
في سبيل العمران بل رجال الدين أنفسهم»”""©. 


لكن بداية تبلور فكر شميّل السياسي الليبرالي 
كان في تبئّيه فكرة الجمهورية «التي يتم فيها توزيع 
الأعمال على قدر المنافع العمومية» بحيث تتوافر 
معها المنفعة لكل فرد في الاجتماع بدون أدنى تمييز 
مطلقاً»”"''2. غير أن فكرته عن الجمهورية كانت 
ملتبسة بنزعته المطالبة بالحرية» بحيث أنه كان 
مشرعاً للثورة التي تنصر الشعوب فيها بعضها 
بعضاء والأمم بعضها بعضأء ينصرون بعضهم 
على حكوماتهم لقلبها وإبدالها بما يكون أوفق 
لروح العصر وأحفظ لمصلحة الجمهور»”*'". وهنا 
يقترب شميّل كثيرا من الشعبوية» مبتعدا عن 
الفكرة الدستورية؛ إذ إنه شنّ هجوماً لا هوادة فيه 
على فكرة الحكومة» «فالحكومات جميعاًء وحتى لو 
كانت في أعلى ذرى الإصلاح» تقتل مصالح 
الجمهور كل يوم»”*'': وهو ما جعله يرفض فكرة 
الدستور من مبدأ الدفاع المطلق عن الحرية؛ إذ 
يقول متحدثاً عن نفسه «أنا حرء كأحرارنا ولكنى 
غير دستوري» فلا أقيد الحرية بالقانون» لثلا أكون 
به حراً في استبدادء مستبداً في حرية»2""7. تختلط 
هنا أفكار شميّل الاشتراكية بأصولها الليبرالية» بل 
إنبا تنتهي أحياناً إلى نمط من الأفكار الفوضوية 
التي كان فعالاً في الدفاع عنهاء إيماناً مطلقاً 
بفكرة الحرية بدون قيود أو حدود. 

أمافرح أنطون» فكان كمجايليه ‏ ومنهم 


(١١)انظر:‏ رفعت السعيد. الليبرالية المصرية : المثقفون و-حزب الوقد (القاهرة: دار مصر المحروسة» 0 ص االا. 
0)انظر: شبلي الشميّل» فلسفة النشوء والارتقاء (القاهرة : دار المعارف. زد.ت.]). 
()المصدر نفسه» ص 04 وانظر: شبلي الشميّل» كتابات سياسية وإصلاحية. جمع وإعداد وتحقيق أسعد رزوق (بيروت: دار 


الجمراف 1991). 
(5١)المصدر‏ نفسهء ص .١658‏ 
(15) المصدر نفسهء ص 1784. 
(11) المصدر نفسهء ص .١77‏ 


فرح أنطون 


شميّل ‏ جذرياً في إيمانه بالحرية ودفاعه عنهاء 
ودخوله في صراع مع رجال الدين على حيازة المجال 
العام؛ وهو ما جعله من أوائل المدافعين عن فكرة 
فصل الدين ععن الدولة: «ذلك أن الدين علاقة 
خصوصية بين المخلوق والخالق» فالمسيحي حر في 
أن يعبد الله كما يشاء»ء وليس من حق الدولة أن 
تتداخل فى شىء من ذلك, ولكن اتخاذ الأمور 
الدينية سكل إلى امود السياسية فى الدولة» أمرٌ 
وني هال التدولثة الدافلة رلك فكدينا عله 
المداخلة يجب عليها الاهتمام بإقامة العدل على 
السواء بين الجميع » ومعاملتهم سراً وجهراً معاملة 
الإخوة الحقيقيين»”'"'. بيد أن أنطون لم يطور مطلبه 
ذلك نحو إطار تقعيد مؤسسات الدولة بناءً على 
أطرها الدستورية» وهو لذلك بدا شبيهاً بشميّل في 
الشساس مع اللزر اليه لذو لاطا كدي إيحانة 
المطلق بالحرية وبالدعوة إلى الاشتراكية؛ ليس في 
صيغة مذهبها الاتتطاذي التي تطور فن:ها ينعد 
و(اتماسان باتسيطه نين فقي بكر لاله 


(1) انظر: فرح أنطون في: مجلة الجامعة. 


الاجتماعية» ولذلك لا يمكن فهم انتقادات أنطون 
الشديدة للرأسمالية إلا من هذه الزاوية. وهكذاء 
فالليبرالية السياسية المصرية كانت فى انتظار أحمد 
لطفي السيد الذي استطاع أن يشق طريقها بالدمج 
بين أراته النظرية ومواقفه السياسية التي بلورت خطا 
انا ابيا فى انكر الجيابتي لطر ف زلا 
الفعرة؛ وهوما عرف: بالط الدستورئ. ْ 


عه 28 


ولد أحمد لطفى السيد سنة 187/7 فى قرية 
برقي بالدقهلية: التحق بالمدارس المائية في المتصورة 
ثم القاهرة حتى تخرج في كلية الحقوق سنة 1844. 
شارك في تأسيس «حزب الأمة»؛ ورأس تحرير 
ممديعه الجخريدة مند صيدورها فون .4 آذار/ فار 
/3 4 وقد يلون خظا سياسيا مفاده الدعية إن 
الجامعة الوطنية المصرية وإدراك الديمقراطية بالتدرج 
بدون الطفرة» ونشر التعليم كشرط لتحقيق تلك 
الأهداف”*''. وقد اشترك في تأليف الوفد المصري 
سنة 01414 ثم خرج منهء وكان اتجاهه مع حزب 
«الأحرار الدستوريين». وقد أصبح في ما بعد رئيساً 
للجامعة المصرية ووزيرا للداخلية ونائبا لرئيس 
الوزراء سنة .١4457‏ وربما كان من أقدم من قدم 
مفهوماً متكاملاً عن «الحرية»؛ معتمداً بشكل كامل 
على ما قدمه جون ستيوارت ميل؛ إذ تحدث عن 
الحرية بمعانيها المختلفة» بدءاً بمعناها الخاص 
وحتى توسيعها إلى أبعد من معنى الحرية الشخصية» 
ثم «الحرية والأحزاب» و«حرية التعليم» و«احرية 
القضاء» و«سلطة التشريع» و«حرية الصحافة» 


و«(حرية الاجتماع», وغيرها د 


الحرية بالنسبة إلى السيد حق طبيعي؛ إذ اليس 


() عبد الوهاب الكيالي» موسوعة السياسة. تحرير ساجد نعمة» لاجء ط ” (بيروت: المؤسسة العربية للدراسات والنشرء )0 


«أحمد لطفى السيد»» ص .١١7‏ 


2)١197 انظر: أحمد لطفي السيدء مبادئ في السياسة والأدب والاجتماع, تقديم وتعليق طاهر الطناحي (القاهرة : دار الهلال»‎ )١9( 


.٠١ ص‎ 


في استطاعة أحد أن يسلب أحداً حريته قبل أن 
يسلبه روحهء وليس لامرئ أن ينزل عن حريته 
لغيره ما دام لا حق له أن ينزل عن حياته التي وهبها 
الله له» والتى لا يأخذها إلا هو»”' '“. ويبدو دقيقاً 
في تعريفه للحرية وتفريقه بين أنواعهاء «فالقدرة 
الفعلية على العمل والترك» هى الحرية الشخصية أو 
الحرية المدنية» واتحزيفها ناعمل مانا جر أل 
تضر بالغير. وأما الحرية السياسية» فهي أن يشترك 
كل فرد فى حكومة بلاده اشتراكاً تاماً كاملاً» وهذا 
يعن نا تسفيية بطلطة الأننة رورم سرقا 
خاصاً لحرية الرأي التى يناصرها بلا حدودء بل إن 
ينا أن تكوون غنوي شرا تسن التسامنة؛ فهى 
لآ مكلف سناحييا نكا غالناه يلالا تكديه تمن 
أصلا”'"2. ويتقدم خطوة أخرى أبعد من رفاقه في 
تحديد حقوق الأمة السياسية وتقعيد قواعدها 
وأطرها التشريعية والدستورية. ذلك أن هذه الحقوق 
إنما تعني اشتراك الأمة مع الحكومة في العمل 
العام؛ بمعنى أن يكون لمجالس المديريات حكم مع 
المدير في مديريته» لا مجرد رأي عديم القيمة.. 
وأن تكون مدة انعقادها تسع أن يتداولها الأعضاء 
في ما بينهم في كل أمر فيه بارقة مصلحة عامة» 
وأن يجعل لمجلس شورى القوانين اختصاص بأن 
يكون رأيه قاطعاً في كثير من المسائل”""). 

ويدافع عن الفصل بين السلطتين التشريعية 
والتنفيذية شرط أن تتعاونا على القيام بالمصلحة 
العامة. وما يضبط هذه المصلحة ويحفظها من نزعات 
التأويل التسلطية للحكومة هو الدستورء الذي هو 


.1١78 المصدر نفسه؛ ص‎ )٠١( 
.١79 نفسهء» ص‎ ردصملا)1١(‎ 
1١57 المصدر نفسهء» ص‎ )10( 
.77 المصدر نفسهء؛ ص‎ )757( 


نبع الحرية القومية والشخصية ودعامة الاستقلال. 
فالحكم الدستوري يقوم على القانون الذي ينظم 
العلاقة بين الحاكم والمحكومء فلا يتعسف الحاكم 
ولا يستبد بالمحكومين» بل ينزل على إرادة القانون 
في سياسة المحكومين» وهو غير الحكم الاستبدادي 
الذي يقوم على محض القوة. ويستمد القانون قوته 
وصلاحيته من الدستور الذي يصدر عن الأمة 
وترضاه الأمةء أما الحكم الاستبدادي فإنه يقوم على 
وهم كبير يفسره السيد بأنه أثر من آثار عبادة البسالة 
أو القوة التي خلقها الماضي في نفوس الناس يوم 
كانت البطولة تقاس بالقوة الجسدية أو الفتح 
والسلطان”؟"“. وقد خاض السيد معارك عنيدة 
دفاعاً عن الدستور وأهلية الأمة المصرية له؛ في رد 
مباشر على المشككين في صلاحية المصريين لتطبيق 
مثل هذه الأفكار في بلدائهم قبل أوانها. 


ومنطق المخنصوصية ذاته هو الذي أشعل 
«صراعاً فكرياً» ما زالت ذيوله مستمرة حتى الآن 
حول الخلافة» التي ترتبط على هذا النحو أو ذاك 
بشكل إدارة الدولة وحكم القانون والدستور فيهما. 
وهنا كان لعلي عبد الرزاق» ومن خلال كتابه 
الإسلام وأمول الحكم'* "2 دور «في إذكاء النقاش 
وتوجيهه. فمع قيام مصطفى كمال أتاتورك بإلغاء 
الخلافة فى آذار/ مارس ١1975‏ » حاول الملك فؤاد 
أن يحوز الخلافة لنفسهء وهو ما كان يستدعي تحطيم 
النظام الدستوري المصري الذي كانت النخبة 
السياسية المصرية حينها قد استقرت عليه وتحاول 
بكل الوسائل تطويره وتحسينه» لاسيّما أن هذه 


في سنة 21991 تقدّم رجال «شركة الجريدة»» وهم من أصبحوا «حزب الأمة» في ما بعدء بمشروع مفصّل لتنظيم مجالس المديريات 


.18١ حسين فوزي النجارء أحمد لطفي السيد أستاذ الجيل (القاهرة: المؤسسة المصرية العامة» [د. ت.])» ص‎ )7١4( 
.)19177 علي عبد الرازق؛ الإسلام وأصول الحكم» دراسة وتوثيق محمد عمارة (بيروت: المؤسسة العربية للدراسات والنشرء‎ )15( 


الأفكار طرحت وبشكل مبكر في مصر مع 
الإصلاحية الإسلامية. إذ ينتقد قاسم أمين» على 
سبيل المثال» الأنظمة السياسية التى قامت خلال 
التاريخ الإسلامي قائلاً: «إذ مهما دققنا البحث في 
التاريخ» لا نجد عند أهل تلك العصور ما يستحق 
أن يسمّى نظاماً» فشكل حكوماتهم كانت عبارة عن 
خليفة أو سلطان غير مقيد يحكم بواسطة موظفين» 
وإن كانوا غير ذلك خرجوا من حدود العدالة 
وعاملوا الناس بالعسف, وم يكن في النظام ما 
يردهم إل :أفسول الشريعة 7 .وراد سميدة 
النقاش الموقف من «الجامعة الإسلامية»)» فقد كان 
معظم الإصلاحيين يرون ضرورة الحفاظ على هذه 
الجامعة انطلاقاً من مبدأالحفاظ على وحدة 
المسلمين على أساس من إصلاحها من داخلها. وم 
يشذ عن ذلك إلا قلة ربما كان الكواكبي أبرزهم. 
حيث كان شديد النقد للاستبداد العثماني 
ولسياسته؛. خاصة في بلاد الشام. وأتى بعد ذلك 
«الاستثمار السياسى» من قبل الملك فؤادء محاولا 
الالتفاف على النظام الدستوري الجديد وعبر علماء 
الأزهر لتسميته «خليفة» للمسلمين» وهو ما جعل 
ردود الفعل على كتاب على عبد الرازق تتجاوز 
السياسي» حيث هدفه الأول» إلى الديني» إذ وجد 
فيه الكثير من علماء الدين المسلمين» وعلى رأسهم 
رشيد رضاء محاولة ل «زعزعة فكرة الخلافة أو 
بالأحرى تحطيمها لدى المجتمع الإسلامي». 


كان علي عبد الرازق واضحاً في القول إن 
«الدين الإسلامي لم يقيد المسلمين بنوع من تلك 
الأنواع» إنما ترك لنا أن نختار منها أحدث ما 
أنتجته العقول البشرية وأمتن ما دامت عليه تجارب 


الأمم على أنه خير أصول الحكمء وأن المسلمين 
وحدهم هم أصحاب الرأي في اختيار نوع الحكم 
تحت إدارته. لا يكلفهم الله أن يكرههم خليفة 
ولا أن تكون حكومتهم جمهورية» إنما هم الذين 
يختارون بمحض إرادتهم وعلى مقتضى مصلحتهم » 
فإذا اتفقوا على نوع من الحكم رأوه حسناً فهو عند 


القن 


الله سن 


وبقدر ما تتزعزع فكرة الخلافة في عقول 
المسلمين» فإن حلول الفكرة الدستورية محلها يصبح 
ميسوراًء ذلك لأنها أثبتت نجاعتها في الدول 
الغربية التي طبقتها وبرهنت عن فعاليتها في تحقيق 
النهضة والحضارة لمجتمعاتها. بيد أن تلك المقارنة لم 
تكن لتمر بسهولة في المجتمعات العربية» التي 
كانت في معظمها قد خضعت أو بدأت تخضع لنوع 
من الاستعمار العسكري والسياسي» وهو ما يجعل 
العودة إلى مفهوم الهوية والتمسك به راجحين على 
جميع النظريات السياسية التي كان الليبراليون العرب 
من أوائل من حاول تبيئتها داخل المجتمعات 
العربية. على أن إخفاقها في النمو والنضج لا يعود 
إلى عدم صلاحيتهاء كما يحاجج البعض» وإنما إلى 
المسار التاريخى الذي فرض نمطا من التحولات 
الفكرية والسياسية الدولية» التي لم تكن المنطقة 
العربية بمنأى عنها؛ إذ عصفت «الشرعية الثورية» 
ب «الشرعية الدستورية» وأسقطتهاء وهو ما جعل 
من الفكرة الدستورية» التي هي أبرز إبداعات 
الفكر السياسي العربي في فترة ما بين الحربين» تخبو 
وتخفت أمام العاصفة الاشتراكية التي لفحت المنطقة 
العربية بشكل عام» والمشرق منها بشكل خاص. 


(755) قاسم أمين, المرأة الجديدة (القاهرة: مطبعة الشعب» ,)١994١‏ ص /ا7١.‏ 


(110) عبد الرازق» المصدر نفسهء ص ”7 .١٠١‏ 


528 


 ”‏ محمد بن الحسن الوزاني 
ومحاولة تأصيل الفكر السياسي الليبرالي 


مقدمة في دواعي التأصيل 

في التجربة التاريخية للأمة وترائها السياسي 
ونصوصها التأسيسية» تنبع أهمية التأصيل للمفاهيم 
والقيم الليبرالية من الوعي باستحالة نشوء أي بناء 
عميق الجذور وقوي البنيان من غير أن يكون له 
فحينما يلجأ الكاتب المغربي وزعيم احزب 
الشورى والاستقلال» محمد بن حسن الوزاني 
وغيره من الإصلاحيين إلى عملية التأصيل للمبادئ 
والقيم الليبرالية في الإسلام» فإنما يفعل ذلك 
لمواجهة : 

القراءات الحرفية المتزمتة للنص الدينى» 
التي تستميت في ممانعة كل تجديد وانفتاح على قيم 
العصرء خاصة أن هذه القيم قدمت أول ما قدمت 

الصورة السلبية السائدة عن الإسلام عند عدد 
غير قليل من المفكرين الغربيين» أمثال مونتيسكيو 
وجون ستيوارت ميل» تمن ينظرون إليه ك «نظام 
بجتمعي متزمت مشيد عل الإجماع ومحاربة 


عبد السلام طويل 
الانشقاقاتء وبالتالي لمحالف لأصول الملجتمع 
اللببراق70, 


فمع تسليم الوزانيٍ بأن القرآن هو «ادستور 
الإسلام الخالد»» فإنه يعتبر أن ذلك «لا يتنافى مطلقاً 


محمد بن الحسن الوزاني 


من حق التفكير في تكييف نظام دولتهم وفق ما 
تتطلبه حياتهم في كل عصرء أي في وضع دستور 
يكون القانون الأساسي لأنظمة الحكم والسياسة في 
الدولة. .)20 فإلى جانب تأكيده أن جميع أبواب 
النهضة والرقي تنفتح أمام المسلمين إن هم استطاعوا 
أن يدركوا أسرار الشريعة الإسلامية ويعملوا على 


.17 عبد الله العروي» مفهوم الحرية (بيروت؛ الدار البيضاء : المركز الثقافي العربي» 2144 ص‎ )١( 
(؟) محمد بن الحسن الوزاني» حرب القلم : نظام الدولة المغربية في عهد استقلالهاء سلسلة منشورات حرب القلم؟ " (فاس : مؤسسة‎ 


محمد بن الحسن الوزاني» المول)ل ص 76 .١‏ 


التوفيق بين ما قررته من أصول وما يطرأ على 
حياتهم من الحوادث ويعرض لهم من المشاكل» 
يشدد على أن «الشريعة لا تحرم على المسلمين اقتباس 
ما ينفعهم في دنياهم من الأمم الراقية. .7". 


أولاً: الحرية 


يسجل عبد الله العروي تميز المؤلفين 
الليبراليين العرب من نظرائهم الغربيين بميزتين 
اثنتين: أولاهما دفاعهم عن الحرية ضد خصومها 
في مجتمعاتهم» مؤكدين أن الإسلام في صميمه 
دعوة إلى الحرية» وثانيتهما إرادة تأصيل الحرية في 
عمق المجتمع والتاريخ الإسلاميين» وهو الأمر 
الذي ينطبقء. إلى حد بعيدء على الوزاني الذي 
يذهب إلى أن «الإسلام» بصفته شريعة الإنسانية 
الفاضلة ودين الحق المطلق. يرتكز على مبادئ 
الآخاء والمساواة والعدل:والخرية»”؟". وشعاً لذلك: 
فإن «سلب الناس حرياتهم واستقلالهم؛ وهو ما 
يعبر عنه سياسيا بالاستبداد والاضطهاد 
والاستعبادء ينكره الإسلام إنكاراً شديداًء وتأباه 
شريعته إباء مطلقاً»”*“؛ إذ «لا طاعة (في الإسلام) 
إلا ضمن العدل والحرية»”'"2. فضلاً عن أن «اتّباع 
الكتاب والسّئّة لا يسوغ مصادرة الآراء مطلقاً»”" ؛ 
فقد كان الرسول (يكخ) لا يفتأ«ينادي بحرية 
العقل» ويعمل لتثبيتها في النفوس وإدخالها في 
التقاليد العامة»”*2» ليخلص الوزاني إلى أن «حرية 
الرأي تُعَدَ من أهم وأقدس الحقوق الإنسانية التي 


يجب على السلطة الحاكمة أن تصونما صيانة أمينة 
دائمة»”'". ووعياً منه بالأهمية التي يكتسيها مبدأ 
احترام حرية الأمة وإرادتهاء فقد اعتبر أن عدم 
تحديد الرسول لمن يخلفه لا يعبر عن تغافل منه لهذا 
الأمر الجلل؛ وإنما يعبّر عن مدى «الاحترام 
الواجب لإرادة الأمة في تقرير مصيرهاء وصوناً 
لحقّها في إسناد رئاستها إلى من تراه الأصلح 
لسياستهاء ونصراً لمبدأ الحرية التي يقدسها الإسلام 


١ تقديسا)(”'‎ 


أكثر من ذلك. وفي ما يتصل بعملية 
التأصيل للقيم الليبرالية والحدائية عموماًء فإن 
الإسلام يحوزء من وجهة نظر الوزاني» مرجعية 
معيارية أقوى من نظرية «الحقوق الطبيعية»؛ إذ 
نجده يشدد على أن «كل أمة مسلمة تطالب بحقها 
في الحياة لا تفعل ذلك باسم الحقوق الطبيعية 
الإنسانية وضرورات الحياة العصرية الراقية 
فحسبء. بل تنشد ذلك باسم الإسلام الذي هو 
شريحة للق والمناواة والعدل واللري337. 


تذهب الأدبيات ذات الصلة أن التجربة 
العربية الجماعية التي أعقيت الحصول على 
الاستقلال السياسى وإنجاز الإصلاحات الليبرالية 
المنتظرة منذ منتصف القرن التاسع عشر هي التي 
«كشفت عن حدود الليبرالية» وحدت بالمفكرين إلى 
كشف تلك الحدود والبحث فى أسبابها وأصولهاء 
فكانت فرصة لإحياء نظرية الحرية في ظرف جديد 


(؟) محمد بن الحسن الوزاني» الإسلام والدولة أو حقيقة الحكم في الإسلام» سلسلة درامات وتأملات؟ ١‏ (فاس: مؤسسة حسن 


الوزاني» ,)١941‏ ص *177. 

(5) المصدر نفسهء ص 7؟١.‏ 
(5) المصدر نفسهء ص .١78‏ 
( المصدذر نفسه» ص ا١٠.‏ 
(0) المصدر نفسهء ص 8". 

(6) المصدر نفسهء ص ,١١"‏ 
(4) المصدر نفسه. ص .١١8‏ 
(١٠)المصدر‏ نفسهء ص 85. 
(١١)المصدر‏ نفسهء ص .١74‏ 


ضرف 


وثوت تعدنن) 7" وفى الامكان رصه بواكتر .هذا 


الوعى النظري النسبى لدى الوزاني بصدد تناوله 
حدود العزلاق نين اخدرية والملطة والدولة من 
جهة؛ء والعلاقة بين الحرية والنهضة والتقدم 
التاريخي من جهة أخرى. فبالنسبة إلى حدود العلاقة 
بين الحرية والدولة» ينطلق الوزاني من التسليم 
بوجود علاقة وظيفية بينهما محكومة باستقلالية 
مجالية واضحة؛ «فالحرية تتعزز بقيام الدولة» فكما 
أن الحرية لها نطاق معقول لا تتعداهء فكذلك 
للدولة حد معين لا تتجاوزه وإلا تكون مطلقة 
العتضاف: والعميقة: وهذا هو عنين الاسبعييداد 
والاضطهاد..200؛ ذلك أن «السلطة الحاكمة 
ليست مطلقة التصرف فى أمر الأمة» لأنها تستمد 
نفوذها من الشعب مصدر الحكم والسلطانء 
ولا تستعمل ذلك النفوذ إلا في الخير العام؛ وهو 
ضمانة الحقوق الإنسانية وحراستها من كل عدوان 
وإتلاف»”*''. وتبرز حدود سلطة الدولة في 
مواجهة حريات وحقوق الأفراد» أكثر ما تبرز» 
حينما يشير الوزاني إلى أن أية «حكومة لا يمكنها أن 
تجود إلا بما تملكه ملكاً.» وحينما يشدد على أن 
«الحقوق ملك الأفراد والجماعات لا يجوز مطلقاً أن 
تستبد بها السلطة التي إنما تننحصر وظيفتها في 
القيام على الجماعة بتدبير شؤونها العامة وفق 
المصلحة المشتركة بين الناس كافة)0*“. 


أما بالنسبة إلى العلاقة بين الحرية والتقدم 
التاريخي. فإن الوزاني ينطلق من أن السلطة إذا 
كانت «لازمة لنظام المجتمع»» فإن «الحرية ضرورية 


(17) العرويء مفهوم الحرية. ص .٠١‏ 
)١17(‏ الوزاني» المصدر نفسه. ص .٠١8‏ 
)١4(‏ المصدر نفسهء ص .١١9‏ 
(15) المصدر نفسهء ص .١١7‏ 
)١15(‏ المصدر نفسهء ص .١١9‏ 


لحياة الأمة.. وحيثما تلاشت الحرية بالظلم 
والإرهاب والاعتساف خيم الجمودء وساد 
الخمودء واستحكم الانحلال في الأفراد 
والجماعات. واستحال مع هذا كل حركة ونمو 
وتعرقل كل رقي وسير مطرد إلى الأمام»"''". أكثر 
من ذلك. فإن الحرية تغدو بالنسبة إلى الوزاني 
«وسيلة فعالة لتحقيق النهضة الاقتصادية 
والاجتماعية الضرورية لتحرير الجماهير المغربية من 
الفقر والجوع والبطالة»"©. 


هكذا يتضح أن الوزاني يصدر عن تصور 
وظيفي اجتماعي للحرية» محكوم بما عبر عنه 
ب «الخير العام» و«المصلحة المشتركة»» الأمر الذي 
جعله يدافع عن نزعة تدخلية واضحة للدولة 
بقوله : «لا جدال اليوم في أن الدولة هي المسؤولة 
عن النهضة الاقتصادية» وهذه المسؤولية تفرض 
عليها أن تتدخل في توجيه السياسة الاقتصادية 
للبلاد.» وهو التدخل الذي يتخذ شكل «برنامج 
متناسق ومتكامل الأجزاء» هو التخطيط» الذي 
يَعَدُ بمثابة «الاستراتيجية للتنمية الاقتصادية 
والاجتماعية..»» وهو بهذا يدافع عن ليبرالية 
اجتماعية يغدو بمقتضاها «لا غناء لأي تخطيط 
اقتصادي عن الاقتران بتخطيط اجتماعي حتى 
تكون المعركة ردوجة شت العشلت: نيه 
الاقتصادي والاجتماعى)240, وهى المعركة التى 
تدوج تقراف عديزد. كز افق لدو لقو لان مل 
حد سواء» من منطلق أن «سياسة التخطيط لا تهم 
الدولة وحدهاء بل تهم كذلك الأمة» وأن المعركة 


)١0(‏ محمد بن الحسن الوزاني» في اللسياسة والمجتمع بعد الاستقلال» سلسلة دراسات وتأملات؟؛ (فاس: مؤسسة حسن الوزاني» 


/941١)ء‏ ص .١1١5-1١١6‏ 
() المصدر نفسه» د 


ضد التخلف ومن أجل التنمية ليست الدولة أولل 
با هن الآمنة :31772 القن كافييه]»: يقرلل 
التوزاق» :زاتما مندل تاسيسن حرت الشوريق 
والاستقلال؛ لإقامة نظام ديمقراطي. هذا النظام 
الديتقراطي لبن تظاما سياسيا فحسسب ولكته 
أنه نظام اجتماعي. إن حالة الفلاح والعامل 
تفرض علينا مراجعة مفاهيمنا الاجتماعية من أجل 
ابتكار توزيع جديد ومنصف لثروات البلاد وفق 
طريقة حديئة وعادلة)(". 


كما يتجلى هذا المضمون الاجتماعي الوطني 
لليبرالية الوزانيي حينما يحذر من اللجوء إلى التمويل 
الخارجي إلا عند الضرورة» وبما لا يخل بالسيادة 
الوظية .وبق استسماك هده الأتوال :فى عا 
التجهيز ومشاريع التنمية الاقتصادية» سعياً إلى 
خلق الثروة الاقتصادية وتنميتها في سبيل مصلحة 
المواطنين في الحاضر والمستقبل» بعيداً عن جميع 
مظاهر الإسراف والتبذير فى نفقات الدولة» معتبراً 
أن من العوامل المكرسة للأزمة التى يعيشها المغرب 
أن الدولة المغربية «كانت وما تزال مصرة على أن 
تعيش فوق المستوى المالي والاقتصادي والاجتماعي 
للبلاد. .». وكذلك من خلال مناداته ب «عدالة 
ضريبية' تقوم على الحقائق الاجتماعية 
والاقتصاديةء وذلك بأن «يعامل جميع المواطنين 
بكل إنصاف وعدالة فيما يخص التكاليف 
نا 


ثانياً: المسألة الدستورية 


تحتل المسألة الدستورية مكانة مركزية في 
المشروع الإصلاحي للوزاني لدرجة أن بعض 
الباحثين اعتبر الوزاني «أول من طرح المسألة 


()المصدر نفسهء» ص .١1١54‏ 


الدستورية بالمغرب» مند تقديمه على رأس حزبه 
فى 7 شتنبر [أيلول/ سبتمبر] ١951/‏ مذكرة ربط 
فيهاانين الانتقلال والديمقراطية تمن متطلق 
أن «المسألة الدستورية» أشمل وأعمق من مجرد 
المطالبة بدستور للبلاد» ولا حتى تقديم مشروع 
للدستور على غرار مشروع سنة 1108., لأن 
المسألة الدستورية «تطرح طبيعة السلطة 
ومصدرهاء وبالتالي تحديد السلطة التأسيسية التي 
عن إرادتها يصدر الدستور)ء وكذا تحديد الفلسفة 
التي يقوم على أساسها النظام السياسي. . وطبيعة 
المؤسسات الدستورية والعلاقات في ما بينها. . 
الأمر الذي لن يطرح لدى القوى السياسية الوطنية 
الأفيابة اعبات 


وفي الإمكان أن نرصد ثلاث مراحل كبرى 
في تطور المسألة الدستورية لدى الوزاني؛ ففي ظل 
الامسكما نه زنط بين القسر امون نير هذا لكين 
ومطالبة «سلطة الحماية» بوضع دستور ديمقراطي 
للبلاد. وما إن حصل المغرب على استقلاله»؛ حتى 
طالب بوضع دستور وطني بواسطة مجلس تأسيسي 
منتخب انتخاباً ديمقراطياً حراًء لكن بعد أن 
استشرى الفسادء وأحبطت معظم الوعود والآمال 
المعلقة على دولة الاستقلال» وقر في يقين الوزاني 
أن الدستور لن يؤتي ثماره إلا في سياق مشروع 
إصلاحي شامل» وهو ما سيجري التعبير عنه في 
كتابات الوزاني وبرنامج حزبه ب «الثورة الباردة من 
الأعلى» التي ترتقي لديه إلى مستوى الأيديولوجيا 
أو اعقو ب 7 


ينطلق الوزاني من التلازم الوظيفي العميق 


١56 محمد بن الحسن الوزاني» في الدستور والبرلمان» سلسلة دراسات وتأملات؛ (فاس مؤسسة حسن الوزاني» /41ة١1)ء2 ص‎ )1١( 


( المصدر نفسه» ص .١119-1١١١‏ 


(6) على حسنى» محمد بن الحسن الوزاني وإشكالية البناء الديمقراطى بالمغفرب: 14 _4لاوة١ا‏ (فاس: مؤسسة حسن الوزاني» 


45 ه/14م) ص ؟1١.‏ 
وت 


وجود أمة نمضت من غير دستور» مؤكداً أن 
«الأمة التي لا دستور لها إنما هي أمة متأخرة» 
وكل نبضة تقوم فيها إنما تكون ناقصة ومعرضة 
في كل حين إلى التعثر»”""“. فالدستور بالنسبة إليه 
ينبغي أن يشكل «تجديداً جوهرياً لجميع جوانب 
حياة الأمة بما تحمله كلمة «هناد:8ومه0 الفرنسية 
من معاني البناء وإعادة البناء» وبما تفيده من نبضة 
سياسية واجتماعية. .» كما ينبغي أن يكون متشبعاً 
بالقيم «التحررية والتقدمية»؛ بحيث يكون محققاً 
ل «معاني الحرية والسيادة والاستقلال لصالح 
الأمة»”؟'': بحيث إن قيمته لا تتحدد بما يشتمل 
عليه من قواعد وأحكام فقطء وإنما من خلال 
التفعيل التاريخي لها أيضاً؛ إذ ١بقدر‏ ما تستقيم 
التجربة النيابية ينجح الدستور كقانون ونظام 
صالحين للحكم والاس 0 


ورغم أن الوزاني يرتقي بالملكية؛ إلى جانب 
الإسلام» إلى مستوى الثوابت الدستورية والمرجعية 
الكبرى» ورغم تبنيه قراءة ديمقراطية للدستور 
تعتبر أن «نظام الملكية الدستورية الديمقراطية يجعل 
الأمة» بواسطة نوابهاء شريكة في الحكم 
والسياسة. ا فإن ذلك م يمنعه من نقد 
النظام الملكي القائم؛ فبعد أن يسجل أن الآمة 
تكون فى ظل الملكية الدستورية «سيدة نفسها فى 
الحقيقة والواقع» وتكون» بحكم هذاء متمتعة 
بكامل حقوق السيادة التي على رأسها حق الأمة 
في وضع الدستور بواسطة نوابها وأهل الحل 


والعقد فيها دون تدخل الدولة والحكومة)ء يعود 
ليؤكد أن «الأمة التي تنتزع الدولة منها هذا الحق 
المقدس ليست معتبرة» ولا هي في الواقع دولة 
نيذه باللمتقىئ اقيق واكام لكي 
وانسجاماً مع هذا المنظور الذي يجمل الدولة في 
مواجهة الأمة. وضداً على إرادتهاء يكشف الوزاني 
أن دستور 1457 لم ينشئ ملكية دستورية بقدر ما 
نكل وسعورا ليا 30 بحيث لا يكفى أن 
تزود المملكة بدستور لتصبح الملكية فيها دستورية» 
وكل ما فى الأمر أن الملكية «تتدستر» من غير أن 
تفي تور اسم ولي 21 


فى هذا السياق. يعتبر الوزاني أننا «بقدر ما 
نتمسك بالملكية الدستورية على النسق المتفق مع 
روح العصر الذي هو عصر الشعوب والثورات 
الفكرية والسياسية والاجتماعية الهادفة إلى تغيير 
المفاهيم القديمة» وتحويل الأوضاع التقليدية» 
وتجديد الأنظمة لتكون ملائمة لسنّة التطور 
والارتقاء. . نتمسك» بحكم هذا كله. بمفهوم 
السيادة للأمة وبكل ما ينبئق عنها من حقوق كاملة 
غير منقوصة» ومن اختصاصات تمارس بواسطة 
وكلاء الأمة الحقيقيين دون المفروضين والمزعومين» 
كما هو الشأن فى الدساتير العليلة الفاسدة» 
والدينتقراظيات الشكلية الفاشلة0 © 


هكذا يربط الوزاني ربطاً عضوياً بين الدستور 
والسيادة ؛ ففى سياف نقذه لشروع دستور ؟/ا9 ١‏ 
الذي يرى فيه نكوصاً واضحاً عن مقتضيات 


(29) الوزاني» حرب القلم : نظام الدولة المغربية في عهد استقلالها. ص 556. 


(24) الوزاني» في الدستور والبرلمان. ص 17 
(55)المصدر نفسه) ص 199. 
0 المصدر نفسه» ص م7 


(0) محمد بن الحسن الوزاني» حرب القلم: الجزء الثاني » الدستور. سلسلة منشورات حرب القلم؛ ؟ (فاس : مؤسسة محمد بن الحسن 


الوزاني» امول) ص 5غ 6 


(18) محمد بن الحسن الوزاني» «دستور ملكى لا ملكية دستورية»» في: المصدر نفسه» ص سيت 
(19) محمد بن الحسن الوزاني» «الدعوة إلى النهضة والانبعاث.» في: المصدر نفسه. ص 197. 


(0) الوزانيء في الدستور والبرللان» ص 74-77 


رق 


دستور 2019477 ورجوعاً بالديمقراطية إلى الوراء» 
واصطداماً بروح العصرء يقول: «ليس من شك 
في أن التجربة الدستورية الجديدة تجرد الأمة من 
كثير من حقوقهاء وتحرم سيادتها من عدة 
اختصاصات..2"؛ وفيى مقابل ذلك يعطى 
التيعور: الللك ماف هيات :واسعة “جد عن هبياب 
اللكومة» يتك له كافل' الصدلاحية :فى تعية 
وزرائها وإقالتهم متى أراد.ء كاشفاً كيف أن 
المكوفة اترن: لغوت" تين ويتكوية ]لنت انال » 
التي لا تعدو كونها هيئة مؤلفة من مساعدين 
للملك يعيّنهم ويقيلهم بمحض إرادته. 


يبرز تمسك الوزاني المبدئي بالمسألة الدستورية 
في صلتها بالخيار الديمقراطي أكثر هامر عن 
خلال دفاعه عن مجلس تأسيسى منتخب انتخابأ 
دبمقراط] ع )!217 ركذام ذل عاذ إعلةن 
حالة الاستثناء (الطوارئ)؛ وما نتج منها من 
تراجع عن خطة الحوار الوطني والاستشارات 
السياسية فى أفق السعى إلى تحقيق الائتلاف 
الوطني؛ وتجميد أكشر فصول الدستور لدرجة 
إفراقة مك محتواه تقريبء وتعطيل الحياة النيابية 
بشل البرلمان وعرقلة سيرهء الأمر الذي أدى إلى 
إحداث فراغ ديمقراطي خطير في الحياة العامة» 
وحومان: السحفانبن مز سينانه الدستوررة المارسة 
لسيادته والناطقة باسمهاء والتي تعتبر وسيطة بينه 
وبين حكامه. . فإعلان حالة الاستثناء ليس» 
بالدسبة إلى الوزاني» مجرد إجراء غير دستوري» 
وإنما هو أكثر من ذلك» إجراء «يحطم الدستورء 
ويهدم الديمقراطية». ويعطل الحياة البرلمانية في 

)"١(‏ المصدر نفسهء ص 7؟, 


0" المصدر نفسه» ص 1-8. 
(*”) المصدر نفسهء؛ ص .16175-1١45‏ 


الام وعتر دفن الفرنات الاو 0 لاون 
الذي جعل المغرب يعاني «أزمة نظام وحكم 
وسياسة لم يسبق لها مثيل»» إذ عملت على تكريس 
أزمة ثقة عميقة بين الشعب والدولة بحيث توقع 
الوزاني أن «تفتح الباب على مصراعيه لأحداث 
وتطورات غير موةة العراف 2590 


في مواجهة هذه الأوضاعء اعتبر أن السبيل 
الوحيد لتجاوز هذه الأزمة يكمن في «إصلاح 
الدولة جذرياً» بالقضاء على مختلف مظاهر الفسادء 
عبر (إصلاح إدارة الحكم في الدولة»). و«مواصلة 
معركة التحرير الديمقراطي. وإحاطة الدستور 
والديمقراطية بضمانات فعلية وقوية كفيلة بصيانة 
مكتسبات الشعب في عهد الحرية والسيادة 
والاستقلال وشريعة الإسلام التي تجعل الحكم 
شورى بين املع 


وفى هذا الإطار يعتقد الوزاني أن «خلاصة 
الكلهفة للم و التي تستمد منها أنظمة الحكم 
الصالح في الدول العصرية الراقية» لا محتلف 
جوهريا عن نظام الشورى الإسلامي «وإذا كان 
الإسلام لم يعين نظاماً للشورى ولممارسة السيادة 
والحكم في نطاقهاء فإنه جعلها من اختصاص أهل 
الشورى الذين هم أهل الحل والعقد من ذوي الرأي 
فى الأمة. أما فكرة التعاقد الدستوري بين الأمة 
وحكامها فليست غريبة عن الإسلام 
والمجلسية 7" أفعرس ذلك كلشين ل جد 
اعتبار أن «خير دستور تتخذه كل دولة تريد 
الانتساب إلى الإسلام هو الدستور الذي يضمن 


(5”) وهوما حدث بالفعل من خلال تدبير انقلابين عسكريين فاشليْن في مطلع السبعينيات.. ذهب الوزاني نفسه ضحية أحدهما؛ 


وذلك ببئر إحدى ذراعيه.. 
(0؟") المصدر نفسه» ص لمك لت 
(6") المصدر نفسهء ص ,3١-7١‏ 


تحقيق أغراض الشريعة في الحكم والسياسة لخير كل 
مواطن مسلم» ولقيام المجتمع الوطني الصالح»”"". 
ثالثاً: الديمقراطية 

ينطلق الوزاني من مفهوم للديمقراطية لا يخلو 
من أبعاد ليبرالية» ومفاده أن «الديمقراطية ليست 
يحرد جهاز انتخابي» بل نظام قائم على الفرد؛ 
حقوقه وحرياته)””". ولطالما نادى وعمل على 
(إقامة نظام ديمقراطي حقيقى يستمد وجوده ا 
من إرادة الشعبء ولا يعمل إلا لصالح 
الشعب”*". في إطار وفاق وطني يقوم على 
وضع برنامج الحد الأدنى المشترك بين الأحزاب. 
كما أن النزوع الديمقراطي الليبرالي لأول خريج 
مغربي من المدرسة الحرة للعلوم السياسية في 
فرنساء يمكن استشفافه من خلال تسمية حزبه 
«حزب الدستور الديمقراطي»» فضلا عن حمل 
الجريدة الناطقة بلسان حزبه اسم «الدستورا.. 
وهو النزوع الذي يحرص على قريره وتأصيله في 
الصحف الأولى التي صدرت عن حزب «الحركة 
القومية» كان ينشر في صفحتها الأول صورة 
برلمان شعبي مكتوب تحته: «وأمرهم شورى 
بينهم» إلى جانب شعارات تدعو إلى تحرير الإنسان 
المواطن واحترام حقوقه من قبيل مقولة عمر بن 
الخطاب (ؤَينه) : «متى استعبدتم الناس وقد 
ولدتهم أمهاتهم أحراراً؟). 


يعَدَ الوزاني من أكثر رموز الحركة الوطنية 


المغربية تشبثاً بمبدأ التعددية السياسية. وقد خاض في 
سبيل ذلك صراعاً حقيقياً مع دعاة أيديولوجيا ارت 
الوحيد التى كانت سائدة بقوة»ء تعززهاالحاجة 
الموضوعية إلى التوحد في مواجهة المستعمر. لذلك 
نجده يحذر بأنه اما دامت (عقلية ونظرية) الحزب 
الوحيد موجودتين عند أصحابها في هذه البلادء فإن 
الخطر لم يرتفع عن حياتهاء ومصير الحرية معرض في 
كل وقت عندنا إلى ما لا يحمد أبدأ»”” ؟“. 


ولسن فتزييا أناموتبط وصرة العيددةة 
السياسية في المغرب باختيارات الوزاني الديمقراطية 
المبكرة؛ ذلك أن التعددية الحزبية في المغرب ما 
كانت لتشىق طريقها في المغرب في منتصف 
الثلاثينيات لولا انقسام «كتلة العمل الوطني» إلى 
قسمين؛ أحدهما تمثّل فى «الحزب الوطنى» بزعامة 
علال الفاسي» وثانيهما تمثّل في «الحركة القومية» 
بزعامة الوزاق الذي ركف دعوات الحزب 
الورطي اللكررة الدفيج الخزيين ككرت واجلة 
تمسكا منه بالتعددية والديمقراطية. وبذلك «تم 
اختراق فكرة الحزب الوحيدء وأصبح الاتجاه 
واضحاً فى أن المغرب اختار التعددية. وعندما 
تشكلت المحبية الوطنية بين الأحزاب الوطنية» 
تكرست فكرة التعددية الحزبية؛ إذ كانت تتشكل 
من أربعة أحزاب؛ اثنان فى المنطقة الخليفية 
(التابعة الإسبانيا):واقنان فى النطقة المتلطانة 
(التابعة لفرنسا))60). ْ 


كان حزب الاستقلال يركز في برنايجه. 
بشكل شبه حصري» على المطالبة بالاستقلال» 


(00) محمد بن الحسن الوزاني» حرب القلم: الجزء الأول» الإسلام والدستور. سلسلة منشورات حرب القلم؛ ١‏ (فاس : مؤسسة محمد 


بن الحسن الوزاني» امول/ل ص 8 


(8) محمد بن الحسن الوزاني» «الدعوة إلى النهضة والانبعاث» 2 في: المصدر نفسه. 


(54) الوزاني» في الدستور والبرلمان. ص 1١15‏ -/87/ا1. 


(40) الوزاني» حرب القلم : الجزء الثاني » الدستور.ء ص 90؟١.‏ 


)4١(‏ عبد الحادي بوطالب؛ نصف قرن في السياسة» سلسلة شرفات؛ ١‏ (الدار البيضاء : منشورات الزمن» مطبعة النجاح الجديدة» 


16 3# ص‎ 20١ 


بيئما كان محمد بلحسن الوزاني يركز على "توأمة 
الاستقلال والديمقراطية». ونظراً إلى وعيه بمدى 
مركزية وتجذر مفاهيم الجماعة والإجماع ووحدة 
الأمة في المخيال الجماعي للمغاربة» فقد كان 
شديد الحرص على التأكيد أن «التعددية الحزبية 
لا تعنافى ووحدة الأمة)اء وأن «التعدد قائم على 
اختلاف وجهات النظر والبرامج» وإلا كان محرد 
خلاف وانقسام وشقاق..”"©2. ونظراً إلى 
الارتباط العميق بين مبدأي التعددية والمعارضة 
السياسية» فمن الطبيعي أن إيمان الوزاني بالمبدأ 
الأول لن يستقيم إلا بإيمانه بالمبدأ الثان» غير أن 
عنصر الجدة هنا هو أن ما أمسى يطرح الآن من 
طرف البعض كتجديد في مفهوم المعارضة تحت 
بند «المعارضة الناصحة والمساندة النقدية. .»» على 
أهمية السياق السياسى الذي جاء فيه قد سبق 
للوزاني أن طرحه 1 عقود مشدداً على أنه 
لا يؤمن إلا بكل «معارضة مشروعةء نزيهة 
وإيجابية» تجاه الأوضاع الفاسدة في البلاد؛ هذه 
المعارضة التى تقول للمحسن أحسنتء» وللمسىء 
ارات ل قي "اس معاوضة حب توج ندا 
كلصا إن ' اكرات النقد التحطيمى ولمزايدة 
الأترضافنة؟ كي اما مني عو كل فطلم 
وإنما هي نقد ذاتي للتعرف على العيوب 
والأخطاء.» وتشخيص الأمراض والعاهات» 
والإرشاد إلى وسائل الإصلاح والعلاج””. 
والوزاني يُعَدَ من أكبر المدافعين عن مبدأي سيادة 
الأمة وفصل السلطات؛ وفى هذا السياق يتساءل 
تساؤلاً اسستكارياً: «إذا: كان البرحات يمفل 
ويمارس سيادة الأمة. وإذا كانت الحكومة 


(47) المصدر نفسهء ص .١76‏ 


مسؤولة أمام مجلس النواب. فكيف يقبل العقل 
والدستور أن يكون مجلسنا هذا مقيداً فى حياته. 
ونظامه» وموو وف شر اكلم إن أن 
«مبدأ الفصل بين السلطات لا يقوم إلا في 
الحكومة النيابية ال إن دفاع الوزاني 
عن الميادئ السابقة لا يقل عن دفاعه عن 
استقلالية القضاء؛ إيماناً منه بأن «القضاء فى كل 
أمة ودولة مظهر عظيم من مظاهر السيادة الوطنية 
التي لا يمكن أن تصان حقوقهاء وتحترم 
كرامفية: إلا إذا سلية من كل تدسل»: 
وتحررت من كل سيطرة دحخيلة . .)(42). 


وثما يعزز تبني الوزاني لليبرالية اجتماعية 
وطنية انطلاقه من أن «الديمقراطية كنظام تتطلب 
من الشروط ما يجعل قيامها بنجاح متعذراً في كل 
مجتمع يرهقه التخلف الفكري» واللاجتماعي» 
والخلقي؛ والسياسي»» وأن لا ديمقراطية بدون 
تربية وطكبة وسياسية: وأن «أصلح ديمقراطية 
للمجتمع المغربي ليست هي الديمقراطية المستوردة 
التي تعاني في مواطنها الأصلية أزمة مستفحلة. . 
بل الشورى كما فرضها الإسلام وقننها تشريعه 
الدستوريء» وطبقها الصالحون من حكامه في 
تاريخه المجيد»40), 


لا يني الوزاني يؤكد أن «الأمة المغربية سيدة 
نفسهاء ومالكة زمام أمرهاء وقادرة على التصرف 
في شؤونهاء وحرة في تقرير أنظمتهاء وإقامة 
أجهزة التمثيل والحكم فيهاء وإجراء الرقابة على 
المسؤولين في تدبير الشؤون العامة فيها»”"؟). غير 
أنه بينما تنزع الليبرالية»؛ في موطنها الأصليء 


(4) الوزاني» في السياسة والمجتمع بعد الاستقلال» ص6١75١7-1؟١1,‏ 


( ) الوزاني» في الدستور والبرلمان» ص ”الا. 
(45) المصدر نفسهء ص ل/الا. 


())الوزاني» في السياسة والمجتمع بعد الاستقلال» ص 312 


(40) الوزاني» في الدستور والبرلمان. ص 19. 


خرف 


منزعاً علمانياً واضحاً في ما يتصل بالعلاقة بين 
الدين :و المتتاينة + جد الووان يعدو عن اموز 
لا تكاد تنفك فيه السياسة عن الدين؛ منتقداً من 
يقولون بخلو القرآن والسّنّة من «القوانين 
السياسية». مؤكدا أن القرآن الكريم «قد وضع 
أصولا سياسية واضحة يسير بمقتضاها المسلمون 
في تنظيم حياتهم العامة.. وهي أصول سياسية 
تعد من أمهات الأحكام. .2 من قبيل العدل. 
والحرية» والشورى, والمساواة» والأمر بالمعروف 
والنهي عن المنكر. . ولم يكتف الوزاني باعتبار هذه 
الأصول كافية لإرساء أسس دولة قوية وعادلة. 
وإنما ذهب إلى حد اعتبار أن «الدساتير الحديثة 
الراقية لم تقر شيئاً غيرها في تقرير مصير الأمم 
وتدبير شؤون حكوماتها وكفالة حقوق 
رعاياها»”**'. مؤسساً موقفه. في ما يتصل 
بالسلذةة ينو اندم والسحافة عل اعشاره 
«الإسلام يخالف المسيحية بكونه شديد الاهتمام 
بأمر الحكومة ونظام الدولة في المجتمع الإسلامي» 
ويجعل الحكومة شورى بين المؤمنين» ويوجب على 
الولاة السير بالعدل في الرعية» ويعمل لأن تقوم 
الحرية والمحبة بين الأمة والحكومة مقام الاستبداد 
والكراهيةء وذلك كله هو المعبر عنه بالديمقراطية 
الصحصحة”15). 


وهكذا يبرز منزع الوزاني الليبرالي من خلال 
تأويله وقراءته الديمقراطية لأصول وتجربة الحكم 
في الإسلام ؛ «فالرئاسة السياسية لا تكون بالوراثة 
ولا بالتعيين» بل هي منتخبة على أساس الشروط 
المرعية في الخلافة)”'” »2 التي ينفي أن تكون 
القيرانا موا ركه القائي صن ارسيو ل زم )1 اننا 


هي «منصب سياسي يتقلده الكفء الأصلح. .» 
بحيث إن «أحق الناس به أقدرهم على الاضطلاع 
بمهماته في النيابة عن صاحية الشرع في حفظ 
الدين وسياسة الدنيا.» وما كف الرسول (يَلِ) 
عن العهد بالخلافة صراحة لأي شخص إلا دليل 
على أن «الخلافة وظيفة سياسية انتخابية 
محضة”'”“. وأن «وظيفة الرئاسة السياسية هي 
خدمة المصالح العامة للأمة 0 
الشريعة..»» وأن «الشعب هو مصدر السلطة 
الحاكمة بلا نزاع»», وأن «نظام الحكم الإسلامي 
يقوم على الشورى التي يعتبر حكمها واجباً عقلاً 
وشرعاً وسياسة» وعلى احترام حرية الرأي بجميع 
أشكالها»» مستخلصاً أن جميع هذه الأصول ترجع 
إلى أصل واحد يختزن جوهر المسألة السياسية 
برمتهاء وهو أن «الأمة مصدر الحكم والسلطان 
بلا جدال»», الأمر الذي يشكل عماد ما ينعته 
الوزاني ب «الديمقراطية الإسلامية الرشيدة»7", 
كما أن «القانون الإسلامي العام» إنما يتحددء 
لدى الوزاني» بعناصره المكونة من «السيادة 
الشعبية» ومسؤولية الهيئة التنفيذية» والفصل بين 
السلطات. وضمان الحقوق والحريات الشخصية 


0 


والعامة 


وفي صلة قوية بالديمقراطية؛. نجد لدى 
الوزاني تمَقَلاً عميقاً لمبدأي المساواة وشرعية الأداء ؛ 
فعلى غرار المفكرين الليبراليين الأوروبيين الذين 
عملواء على امتداد المرحلة التارحخية الممتدة بين 
حركة الإصلاح الديني والثورة الفرنسية»؛ على 
الإجهاز على أسس النظام الفيودالي القديم الذي 
كثيراً ما ربط الحظوة والامتياز بنبالة المولد 


)224 الوزاني» الإسلام والدولة أو حقيقة الحكم في الإسلام» ص 1 


( )المصدر نفسه» ص 14. 
(60) المصدر نفسه» ص .1١5١1‏ 
(01) المصدر نفسه. ص 875-”47. 
(؟0)المصدر نفسه» ص .17١١5‏ 


(09) الوزاني» «الإسلام واجتمع والمدنية»» في: المصدر نفسه » ص 738. 


كرف 


. . (4ه) 
قه 


وشرفه*”*. فقد شدد الوزاني على أن النزوع إلى 
جعل «آل البيت» طبقة خاصة من دون الناس 
«مخالف لروح الإسلام وشريعته» التي تنكر كل 
«تمييز وتفضيل يستند على النسب والجنس والقبيلة 
ولون البشرة واللسان.. وإن كان لا بد من تمايز 
وتفاضل فإنما يكون بالعلم والعمل والفضيلة 
والتقوىء. أي بالمواهب النفسية والكفاءات 
الشخصية»”**2. الأمر الذي يكشف مدى تهبافت 
السعي إلى تكييف وتفسير الخلاف بين علال 
الفاسي والوزاني على أنه خلاف بين أسرتين» 
أسرة الشرفاء (الوزاني) وأسرة العلماء (الفاسي)» 
لأن الوزاني لم يكن شيخ زاوية ولا زعيماً لطائفة 
دينية» فرغم أنه كان وزانياً ينتمي إلى أسرة 
«شريفة النسب» وفقا للمعايير الاجتماعية 
السائدة» فإنه لم يكن يقول بالزاوية أو يتعصب 
للنهج الصوفيء بل كانء. كما رأيناء يحمل على 
ظاهرة الشرف المتوارك77©. 

ومن جهة أخرىء كان الوزاني يعتقد أن 
المؤسسات الديمقراطية لا يمكن أن تتمتع 
بالمصداقية والفعالية إلا إذا كان تسييرها يتم من 
جانب «نخبة من المسؤولين الوطنيين» تتمتع بقيم 
خلقية عالية» وتمتلك كفاءة علمية وتقنية تتناسب 
ومسؤولياتهم ووظائفهم في حظيرة الدولة)””2. 
وانسجاماً مع نزعته الاجتماعية الأخلاقية المناهضة 
لكل مظاهر الظلم والفسادء يعتبر الوزاني أن من 
أنجع الوسائل لضمان المساواة بين المواطنين العمل 


ب «قانون من أين لك هذا؟». فهو «الكلمة الرهيبة 
التي ستجلجل في روع اللصوص الكبار حين 
خاونون النتنليه: والحيتة 006 هؤكدا كن 
السياق نفسه أن «البؤس والجوع هما المجال الحيوي 
لل 


كما يُعَدٌ الوزاني من أول المنادين والمدافعين 
عن تضمين الدستور المغربي الاعتراف بحقوق 
الإنسان كما أقرتها الموائيق الدولية؛ معتبراً أن 
وروهة تلك النصوص والأحكام في صلب 
الدستور يُعَدْ «ابتكاراً قانونياً» وسلاحاً جديداً في 
صالح الحرية والديمقراطية.» ومؤكداًء في الوقت 
نفسهء أن «ضمان الحقوق. وصيانة الحريات» 
وتثبيت نظام الديمقراطية يحتاج إلى نضال أول 
سلاحه الدستور وما يتفرع عنه من قوانين)7"". 
فما إن حصل المغرب على استقلاله السياسي حتى 
نادى الوزاني ب «التعجيل بإلغاء جميع القوانين 
التى ألغى أو قيد بها الاستعمار حقوق وحريات 
المفاررة 3ك وتعرية!ا للمتحئ التأصيل» 
يذهب إلى أن الإسلام كان سبّاقاً لإقرار حقوق 
الإنسان» وأن «المسلمين لم يحتاجوا إلى الثورات 
والحروب الأهلية لإعلان حقوق الإنسان 
وتقريرها. . فالمسلمون قد بدأوا في السياسة من 
حيث انتهى العلم السياسى الحديث وثورات 
الأمم في سبيل التحرر على أساس الحقوق 
الطبيعية للإنسان)2""0. 


(04) علي الدين هلال» «أزمة الفكر الليبرالي في الوطن العربيء » عالم الفكر (الكويت)» السنة ”27 العددان .)١994( 4  *‏ ص .١١١‏ 
(006) الوزاني» في السياسة والمجتمع بعد الاستقلال: ص 15-15. 


(05) بوطالب» نصف قرن في السياسة.» ص 517 -08. 


(/61) محمد بن الحسن الوزاني» (الدعوة إلى النهضة والانيعاث»» في: الوزاني» المصدر نفسهء» ص 55,. 


(08) المصدر نفسهء ص 0. 
(09) المصدر نفسهء ص 55. 


( الوزاني» حرب القلم : نظام الدولة المغربية في عهد استقلالها , ص 949 .٠٠١‏ 
(1) الوزاني» في السياسة والمجتمع بعد الاستقلال» ص ١ل/.‏ 
(17) الوزانيء الإسلام والدولة أو حقيقة الحكم في الإسلام» ص .١97‏ 
لكن لا بدّ من الإشارة هنا إلى أن «منظومة الإسلام الحقوقية» الأصلية كقيم ومبادئ عامة لا تعمل من تلقاء نفسهاء وإنما تعمل من خلال - 


كوف 


رابعاً: الوزاني وتداخل المرجعيات 


مع أننا لا نعدم لدى الوزاني حضور 
المخددات الكيوي المتظر نه الدضتهر افلية اللبيؤالية 
وما يتصل بها من مفاهيمء كالتعددية الحزبية» 
وفصل السلطات,. والسيادة» وتداول السلطة» 
والمعارضة» واستقلال القضاءء وحقوق الإنسان» 
فإن هذا الحضور يظل محكوماً بنوع من التشوش 
والضبابية المرجعية؛. سواء من خلال الحضور 
الكثيف للسلطة المرجعية للإسلام؛ أو من خلال 
ما يسمّيه «الأيديولوجيا الانقلابية» أو «الثورة 
الباردة من الأعلى» التى ترئقي لديه إلى مستوى 
العقيدة السياسية». زهي الآيديولوجيا: التي لبجادها 
محمّلة بجملة من المفاهيم الاشتراكية» كالثورة» 
والانقلاب» والطبقات الكادحة»ء والنضال» 
والتقدميةء والحتمية» و«الطليعة الثورية». . إذ «لا 
سبيل إلى إقامة مجتمع.. ديمقراطي تقدمي 
اتراكئ بمتجرد الوسائل التنادية البطيعة» بل 
بالانقلات الحقيقني: الشامل الذي لأايفب إلا 
بالتضال" الشعس ١:‏ :ولنية كاهم اكيما لست 
تقدمية في مبادئها وأهدافها فحسبء بل حتى في 
وسائلها التي هي جريئة وفعالة إلى حد الثورة 
والانقلاب على أوضاع التأخر والانحطاط 
والفساد»”"2. في هذا السياق دعا الوزاني إلى ما 
سمّاه «الانقلاب والشورة في جال الإصلاح» أو 
«الثورة الباردة من الأعلى» التى تستهدف «التغيير 
الجذري للأوضاع السياسية؛ والاجتماعيةء 
والاقتصاديةء والثقافية والأخلاقية» والنفسية». 
وكذا تغيير «الأجهزة والأنظمة والمناهج 


والإطارات» من خلال خلق هزة نفسية تحدث ثورة 
داخلية لدى الأفراد» وتستحث إرادة التغيير فى 


الأمة بالاعتماد على ما يسمّيه «الطليعة الثورية». 
التى تتمئّل أفكار» ومبادئ» وم 3 وأخلاق 


«الثورة الإصلاحية» في تفاعل مع الجماهير» عبر 
خوض نضال منظم ومتواصل» سعيا إلى إرساء 
أسس «نظام الحكم الصالح)”؟". 

فالثورة الباردة» بهذا المعنى» تُعَدَ بمثابة 
«مذهب وسياسة وبرنامج عمل تهدف إلى تغيير 
جذري كامل . .2'*”2 2 وبمثابة «السياسة الانقلابية 
التي تستطيع أن تقتلع الفساد من جذوره» وتبني 
المغرب الجديد دولة ومجتمعاً. .2002 عبر (القضاء 
على الأوضاع الفاسدةء. وإنجاز الإصلاحات 
الجوهرية في جميع الميادين» والعمل باستمرار على 
مراجعة الأنظمة والمؤسسات لتجديدها حسب سنّة 
التطور» ولحعلها مطابقة لروح ومصلحة كل عصر 
وجيلء وتحرير الفرد والجماعة من كل استغلال 
وقهر وعبودية» وكفالة الأمن. والحرية والعدل 
والمساواة» للجميع» وضمان تمتع كل فردء بصفته 
إنساناً ومواطناء بوسائل الرقي المعنوي والتقدم 
المادي» والثقافة الروحية والبدنية. .)"©2, 


لكن كيف للثورة أو الانقلاب أن يكون 
بارداً؟ ألا يعبّر هذا عن تناقض أو مفارقة؟ 

لا يتردد الوزاني في محاولة رفع هذه المفارقة 
بتأكيده أن على الرغم من كون الثورة «باردة في 
وسائلها»؛ إذ هي اليست ثورة مسلحة؛ وإنما 
تستعمل الوسائل السلمية المشروعة» التي هي 


- تمثلها التربوي والثقافي والاجتماعي العام والاحتكام الطوعي إلى مقتضياتها من خلال تجسيدها في دنيا الناس» وهو ما لن يتحمّق إلا بعد 
[فرق4 حزب الشورى والاستقلال» المؤتمر الوطني العام (فاس: المطابع الفرنسية المغربية » 989 )2 ص 52١‏ 


(54) الوزاني» في السياسة والمجتمع بعد الاستقلال. ص 6" 


(156) المصدر نفسهء» ص ,.1515-1١١60‏ 
(15) الوزاني» في الدستور والبرلمان» ص 7/5و .١‏ 


(560) الوزاني» في السيامة والمجتمع بعد الاستقلال» ص ١غ:-”45.‏ 


5 


وسائل «الحكمة والإصلاح» في إطار من الشرعية 
القانونية والإجماع الوطني» فإمها اليست باردة في 
ذاتهاء فهي جسد له دح نابض بالحياة» متأجج 
ين . ورغم أن الوزاني يدعو إلى «اتخاذ 
أيديولوجية ثورية وخطة إصلاحية انقلابية تسير 
بالمغرب نحو مجتمع جديد. .2 0 
تحقيق ذلك إلا في «نطاق النظام الملكي المغربي» 
الذي سبق له أن التحم مع الشعب في ثورة التحرير 
والانعتاق»» ولذلك. فإن النظام قادرء حسب 
الوزاني» على أن «يقود الشعب من جديد في طريق 
ثورة الانبعاث500"©, ومع أن الوزاني ومناضلي حزبه 
كانوا #ثوريين فكريا»» فإنهم كانوا «إصلاحيين 
في ظل الولاء للعرش واحترام المقدسات. . 
ومتحمسين لملكية عصرية ديمقراطية برلمانية»”". 


لا يكتفي الوزاني بمجرد التأصيل للقي 
الليبرالية في المنظومة الفكرية الإسلامية دفعاً 
للممائعة التي من الطبيعي أن يبديها مجتمع 
تقليدي يخضع للسلطة المعرفية للفقهاءء سعياً إلى 
إضفاء نوع من القبول والاستساغة والمشروعية 
لهذه القيم والمبادئ التي تلقاها هذا المجتمع» أول 
ما تلقاهاء وهى قادمة فى ركاب '(المستعمر 
العازي 3151م وإنماء جاور ذلك انيدو كانه 
داعية إسلامي يؤمن بأن الإسلام يمثل «شريعة 
الإنسانية الفاضلة ودين الحق المطلق..2١2,‏ 


(18) المصدر نفسهء ص 59. 

(9 المصدر ئفسهة؛ ص 6لا, 

.1١ 7 بوطالب» نصف قرن في السياسة . ص‎ )١( 
الوزاني» الإسلام والدولة أو حقيقة الحكم في‎ )7١( 
.18 الوزاني؛ في الدستور والبرلمان؛ ص‎ )75( 


(7) الوزاني» في السياسة والمجتمع بعد الاستقلال» ص 794 40. 


(7/1) المصدر نفسهء ص .١١‏ 

(6/) المصدر نفسهء ص .١٠١‏ 

(77) المصدر نفسهء» ص 17. 

(/الا) المصدر نفسهء» ص .١5٠١‏ 

(9/8) المصدر نفسه؛ ص 9. 

(74) العرويء مفهوم الحرية. ص .0١‏ 


وأنه «كان سبّاقاً لتشريع النظام الديمقراطي»: كما 
يعتقد أن مسألة الحكم التي تعد «أم المشاكل» في 
المغرب لا يمكن حلها إلا ب «العودة إلى أصالة 
الحكم في الإسلام..». ويدعو باستماتة إلى 
«تطهير التشريع الذي يطبّق في المحاكم العصرية 
من كل ما لا يتفق مع الشريعة..0”""'؛ إذ ١ما‏ 
دام المغرب قطراً إسلامياً عريقاًء ولا تنفك الدولة 
فيه تعلن في الدستور أن دينها الرسمي هو 
الإسلام؛ ويباشر الترويج لما سمي بالبعث 
الإسلامي» فماذا يمنعنا من أن نكون سبّاقين إلى 
تصحيح أسلوب الحكم والسياسة على ضوء 
الإسلام؟””" إلى جانب ذلكء. ف «دعوة 
الانبعاث الوطنى)”*؟"'2: والوحدة الوطنية!*", 
وغارنة الضاذ!"" كلها مهيب لق الوزانه إل 
مرجعية إسلامية واضحة, إيماناً منه بأن «كل أمة 
تزهد في أصالتهاء إنما تنسلخ عن هويتهاء 
وتمسخ حقيقتهاء وتخرب نفسها بيدها. .7" 
علما بأن الوزاني يصدر في معظم اجتهاداته 


ومواقفه عن نزعة أخلاقية معيارية ا 5 


كانيع اح أن الس مح جنه ترني 
للقيم الحدائية أمر مشروع ولا يقتصر على شعب 
من الشعوب» فإنه «كلما أكثر منه مؤلف ما ابتعد 
(بحق) عن روح الليبرالية حتى ولو أعلن انتماءه 
إليها»”""'. وهو ما ينطبق على الوزاني إلى حد 


الإسلام؛ ص 58. 


كبيرء الأمر الذي يجعل من الصعب التسليم 
بالقول بأن الوزاني «كداعية ليبرالي»”'*. يتميز 
«بتفتحه دون تحفظ عل الحداثة الغربية. .)450 
وأمام هذا التجاور والتدافع والتداخل بين جميع 
هذه المرجعيات» لا يسع القارئ المتمعن في فكر 
الوزاني إلا أن يتساءل: هل يمكن الحديث عن 
مرجعية مذهبية ليبرالية حاكمة لدى الوزاني؟ 

إننا لا نجد لدى الوزاني نظرية متكاملة عن 
الليبرالية كاختيار أيديولوجي ومذهبي محدد المعالىء 
إلا أن ذلك لا ينفي اهتمامه بمجموعة من القيم 
والمبادئ ذات المنزع الليبرالي»ء وسعيه إلى تبيئتها 


وتأصيلها في التربة الثقافية والفكرية والدينية 
للمجتمع المغري. كما أن هذء العمومية وعدم 
التحديد لليبرالية كمنظومة أو مذهب متكامل 
ومتسق لا يقتصران على الوزاني؛ إذ «لا توجد 
نظرية متكاملة صاغها مفكر أو فيلسوف 
واحد بشأن الليبرالية. .» لأن «الليبرالية ليست 
أيديولوجية ممنهجة تترابط فيها المقدمات والأفكار 
والنتائج» وإنما هي تيار فكري له منابع متعددة 
وروافد مختلفة تم الربط بينها فيما يسمى بالمذهب 
أو الاتجاه الليبراللي الذي لحقه بدوره تطور فيما 
بات يُعرف بالليبرالية الجديدة»””. 


»)5٠٠١ا إبراهيم أعرابء سؤال الإصلاح والهوية: منى السياق السلفي إلى مشروع الحداثة (الدار البيضاء : أفريقيا الشرق»‎ )6١( 


ص 44. 


(8) عبد الله ساعف » تصورات عن السياسة في ال مغرب » ترجمة محمد معتصم (المحمدية : دار الكلام» )2 ص 7/8 9لا. 


(47) هلال؛ «أزمة الفكر الليبرالي في الوطن العربي»» ص 1١0‏ 


 "'‏ عودة الليبرالية: في خطاب الديمقراطية والمجتمع المدني/ 
السياق التاريخي والمصادر النظرية 


ااا 


شهدت مفاهيم التحول الديمقراطي والمجتمع 
المدني ولادة جديدة مع انيار منظومة الدول 
الاشتراكية وبروز الرأسمالية كنمط وحيد 
ومنتصرء بحسب فوكوياما. ومع بروز العولة 
بحواملها الاتصالية والمعلوماتية والتقنية» تحولت 
مفاهيم مثل «المجتمع المدني العالمي» و«الثورة 
الديمقراطية» حقيقة واقعة على الأرض» من خلال 
قدرة الحركات المدنية والديمقراطية» والمناهضة 
للعولمة فى الوقت نفسه. على الاتصال والالتقاء 
عن بُعد. وعلى ذلك فإن مناخاً جديداً من 
المفاهيم بدا مسيطراً على النخب السياسية 
والاجتماعية العربية» ووجدنا فى الوقت ذاته 
هجرة من قبل كثيرٍ من «المناضلين» السابقين 
اليساريين والقوميين إلى الدفاع عن هذه المفاهيم 
والنضال من أجلها. 


لكن اكتشاف المجتمعات العربية المتأخر 
لمفاهيم الديمقراطية والمجتمع المدني وحقوق 
الإنسان في الربع الأخير من القرن العشرين مر 
بمخاض بالغ العسر والصعوبة؛ فرضته طبيعة 
التحولات الاجتماعية العميقة التي جرت في 
المنطقة العربية» والاستبداد السياسي القاسي الذي 
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رضوان زيادة 


سادء وفي الوقت عينه حجم التدخلات الدولية 
الكبير فى المنطقة» وهو ما جعلها عرضة 
لكا شاه وما ينات مستمرة بين الأطراف 
والأقطاب الدولية. ولذلك» فإن ارتباط مفهوم 
المجتمع المدني بشرطه التاريخي المتعين» الذي مرت 
به المنطقة العربية» فرض عليه الدخول في علاقة 
جدلية مع الظرف السياسي القائم» وبالتالي نشأت 
مرحلة أشبه بالتكيف في ما يتعلق بعلاقة الدولة 
بالمجتمع» فجعلت النخب العربية تعيد قراءة هذا 
المفهوم وفقاً لتاريخها الخاص. ولذلك بدت إعادة 
استحضار التجربة الليبرالية العربية «الذهبية» التى 
أعقبت الاستقلال وكأنها بمثابة محاولة لتبيئة 
المفهوم عبر إدماجه في التاريخ العربي الحديث» 
ونفي «الالتصاق» الغربي الشديد به. 


إنه نوع من النوستالجيا العربية باتجاه قراءة 
الواقع الذي يعيشه العرب من خلال تاريخهم. 
وما كرمج .كلكا ,وسيلة فيرلا هن فقدل 
الأيديولوجيات القومية والاشتراكية والإسلامية 
في تحقيق طموحات المجتمعات العربية في التنمية 
والحيقة رفي المرلك الاحتماعية فى سسنها 
الأذتى ‏ ذلك أن هذه المتسيعات ولحت تفينينا 
أمام إخفاق كبير تجلى في نسب الفقر والبطالة 
المخيفة» ونوع من فقدان الحريات يكاد يكون 


متفرداً في العالم» وفشلت الأنظمة العربية في 
الوقت نفسه حتى في «استعادة الأرض» التي 
استمدت شرعيتها من «تحريرها»» لا بل إنها 
جلبت «احتلالاً» من نوع جديد قدِم إليهم بحجة 
«التحريرا. 

إنها لحظة إخفاق أو هزيمة حضارية كبرى» 
وكان من الطبيعي حينها أن تقارن النخب العربية 
واقعها بماضيها «القريب»؛ حين وُجد نوع من 
الدستورية البرلمانية والتعددية الحزبية والصحافة 
الحرة؛ وطموح كبير نحو تحقيق الرخاء 
الاقتصادي. ونسب من المشاركة الشعبية نادرة من 
حيث مشاركة الناس في التظاهرات والاحتجاجات 
والتعبير عن الرأي؛ مقابل تضاؤل أو انهيار 
الاهتمام بالشأن العام لدى معظم المواطنين العرب 
في الوقت الحالي» وتطلعهم إلى تأمين الحياة 
الخاصة والشخصية» وينعكس ذلك فى صورة 
مخخيفة من الهجرة نحو أوروبا أو الولايات المتحدة 
وكندا. 


تلك إذاً كانت أشبه بالمبررات التاريخية التى 
استدعت إعادة إحياء الخطاب الليبرالي العربي في 
المشهد السياسي المعاصرء من خلال مفاهيم 
المجتمع المدني والتحول الديمقراطي وحقوق 
الإنسان. ومعظم هذه المبررات تتأسس شرعيتها 
على فشل بناء الدولة في المنطقة العربية» فبدا 
نموذج الدولة «الهش» الذي تأسس بعد الاستقلال 
وكأنه متقدم تاريخياً على الكثير من نماذج الدولة 
العربية المعاصرة» أكانت جمهورية أم ملكية؛ إذ 
اختفت التمايزات بينهما مع تحول الأولى إلى 
نموذج شبيه بالثانية» في ما يتعلق بحكم العائلة 
وآلية انتقال السلطة وتداولها. 


-؟- 


إن اجتياح موجة المد الاشتراكي لمعظم 
البلدان العربية» في مصر والجزائر وسورية 


وتونس والعراق وليبياء مع بداية عقد الستينيات 
وفي السبعينيات من القرن الفائت» وتأسيس 
نموذج الدولة على مبدأ «الشرعية الثورية أو 
«الانقلابية» ‏ وهى البلدان العربية ذاتها التى 
كانت سبّاقة إلى بناء الدولة على مفهوم «الشرعية 
الدستورية» ‏ جعلا من الإخفاق العربي في بناء 
نموذج الدولة القائمة على مبدأ الفصل بين 
السلطاتء وبناء المؤسسات التشريعية والقضائية 
والتنفيذية على أسس قانونية وعلى مبدأ المواطنة 
وتكافؤ الفرص بين الجميع إخفاقاً مضاعفاً؛ ذلك 
بأن هذه الدول ذاتها ارتدّت إلى نوع من السلطة 
التى ابتلعت الدولة وألغت وجودذهاء وغيّبت 
معها مفاهيم المواطنة والديمقراطية والتنمية 
والعدالةةبوعين للك 


وربما هذا ما يفسر كيف أن النقاش السياسي 
المسيطر على النخب في هذه الدول هو فعل 
استعادة أو استلهام الفترة الليبرالية. ففي مصرء 
تحتل فترة محمد علي حيزاً واسعا من النقاش العام 
أما فترة التعددية الحزبية خلال وجود الملكية» حين 
كان «حزب الوفد» ممسكاً بزمام الأمور فيهاء فإنها 
أصبحت لدى البعض الفترة الذهبية في التاريخ 
المصري» وتأسست أحزاب وجمعيات ومنظمات 
جعلت من تلك الفترة نموذجها الأفضل في 
الاستلهام وفي الحجاج ضد الخصوم. 

أما في تونس. فقد أثار مفهوم المجتمع المدني 
الجدل العام تحديداً منذ إزاحة بورقيبة يوم “ 
تشرين الثاني/ نوفمبر 4١19417‏ إذ بدأ مصطلح 
المجتمع المدني يطفو على الساحة السياسية 
والثقافية» وأصبح قيد التداول على ألسنة المثقفين 
والسياسيين بشكل كبير.ء وطرحه رجال السياسة 
ذوو التوجهات الليبرالية» وكان الهدف من طرحه 
إثارة السؤال حول مدى قبول الحزب الحاكم 
بالتحول إلى حزب سياسي يستمد قوته من القدرة 
على تعبئة مناضليه وليس من التدخل المباشر 


لمؤسسات الدولة”''2. يضاف إلى ذلك أنه أثار فى 
الوفت سه تدر امرك لقان اللاي )» 
(أصكيك: فرد ما بعة اأصر كد القيضة)) عفرل 
قواعد اللعبة الديمقراطية» والتراجع عن تشكيكها 
في مكاسب النظام الجمهوري» وخاصة القانون 
المتعلق بالأحوال الشخصية. وقد تبنى هذا الطرح 
مجموعةٌ من المثقفين المستقلين» فى حين أن قطاعاً 
واسعاً من اليسار وأقصى اليسار والإسلاميين تجنب 
بداية استعمال هذا المفهوم المحمّل بالفلسفة 
اللبتوالنة الفرية 1 


وتصدر في ما بعد مصطلحٌ المجتمع المانٍ 
نص «الميثاق الوطني» الذي وقّعه ممثلو جميع 
الحساسيات السياسية» بمن فيهم ممثل «حركة 
الاتجاه الإسلامى». وبدأ بعد ذلك بروز العرائقض 
واليتانانت الملياسة التي يصدرها المثقفون دفاعاً 
عن المجتمع المدني وعن حق المجتمع في 
استقلاليته عن مؤسسات الدولة» وعكست بالتالي 
التزام المثقفين السياسي» ولاسيما مع ظهور أول 
بِيانٍ للمثقفين التونسيين. وقد ساعد على تظهير 
مفهوم المجتمع المدني وترسيخه قيام الحركة النقابية 
في تونس بدور بارز في ذلك. في حين أن 
الأحزاب السياسية بقيت هامشية» ولم يكن لها 
أثر في إثارة أجواء النقاش العام حول المجتمع 
المدني» بل أدت دوراً مضاداً فى ما بعد. وأعقب 
ذلك لهو موس ناف تناس سن انك ل اناد 
الدائر حول مصطلح المجتمع المدني ومدى 
مطابقة طرحه التونسي لأصله الغربي”"»: وأثار 
عاصفة من السجال الصحفي والأكاديمي دفعت 


الكثير من علماء الاجتماع والسوسيولوجيين إلى 
طرح مشكلة نقل المصطلحات الاجتماعية في 
الرما فوا لكان 


ولمى تبعد كثيراً الأجواء الدائرة في سورية 
حول المجتمع المدني عمًا أثير في تونس» وبدت 
اللحظة التاريخية متوافقة إلى حد كبير»ء ولاسيما 
بعد وفاة الرئيس حافظ الأسد واستلام نجله 
الرئيس بشار الأسد زمام السلطة من بعده؛ إذ 
أثيرت الأسئلة حول مدى قبول «حزب البعث» 
الحاكم والقاكد للدولة والمجتمع» حسب المادة 
الثامنة من الدستورء التحول إلى حزب يقبل 
بالمشاركة والتعددية السياسية ويدخل في عملية 
التصرل تجو الور اظية الت هن رهان الكتفين 
لطرحهم مقولة «المجتمع المدني». وطرح في الوقت 
نفسه المفهوم في مواجهة الدولة التسلطية التي 
أنمت المجتمع وألغته» فبدت الحاجة إلى إحياء هذا 
الملجتمع» وهو ما دفع العديد من المثقفين إلى 
تأسيس ما سمّوه لجان إحياء المجتمع المدني». وقد 
نص هؤلاء في وثيقتهم المسماة «بيان الألف», 
الذي صدر في مطلع سنة .70١١‏ على أن المجتمع 
السوري أنتج خلال خمسينيات القرن العشرين 
«ثقافة متجددة وصحافة حرة ونقابات وجمعيات 
وأحزاباً سياسية وشرعية دستورية وتداولاً سلمياً 
للسلطة. حتى غدا من أقل الأقطار العربية تأخراً 
إن لم يكن من أكثرها تقدماً. وكانت تلك السيرورة 
ترقى بمجتمعنا إلى الاندماج الوطني والاجتماعي» 
إلى أن حدث ذلك القطع المؤسس على «المشروعية 
الشورية» الانقلابية في مواجهة المشروعية 
الدستورية». ْ 


: عبد القادر الزغل» «مفهوم امجتمع المدني والتحول نحو التعددية الحزبية»» ورقة قُدِّمت إلى: غرامشي وقضايا المجتمع المدني (فبرص‎ )١( 
ص 14. والكتاب عبارة عن ندوة نظمها مركز البحوث العربية في القاهرة عن فكر غرامشي وقضايا المجتمع المدني.‎ 2)١94941١ مؤسسة عيبال»‎ 
(")انظر: محمد كرو» «المثقفون والمجتمع المدني في تونس»0» ورقة قُدّمت إلى : الانتلحنسيا العربية : المثقفون والسلطة. تحرير سعد الدين‎ 


إبراهيم (عمّان: منتدى الفكر العربي. 2)١484‏ ص .7١09‏ 


(9) محمد كروء حول مقولة المجتمع المدني (تونس : [د. ن.]ء 9ا9١)ء‏ ص 7575. 
(5) انظر: الزغل» «مفهوم امجتمع المدني والتحول نحو التعددية الحزبية»» ص .١49‏ 


وهكذا أصبح الحنين إلى «الفترة الليبرالية» 
هاجس النخب في أكثر من قطر عربيء وعاد 
السؤال مثاراً بقوة حول تاريخية طرح هذا المفهوم 
بالذات في سياق هذه المرحلة» وسبب محوله إلى 
موضوع صراع سياسي» وماهية الرهانات السياسية 
والنظرية التي تعلق بها المتقفون حتى تشبئثوا بهذا 
المفهوم» أو لنقّل حتى اكتشفوهء إذ كان غائباً 
ضمن دائرة السجال السياسى وحاضراً فى خانة 
الجدل الثقافى» وضمن الخراف مفهومي مختلف 
تاماً عما طرح في هذه الفترة. 


حت 


من المعروف أن مفهوم المجتمع المدني ولد من 
رحم مفهوم العقد الاجتماعي كما بلوره فلاسفة 
التنوير؛ فهوبز كان يعني به في منتصف القرن 
السابع عشر المجتمع المنظم سياسياً عن طريق 
الدولة القائمة على التعاقد» وكان روسو يعني به 
في القرن الئامن عشر المجتمع القادر على تشكيل 
إرادة عامة ليتماهى فيها الحاكمون والمحكومون0". 
أما آدم فرغسونء فإنه يطرح في كتابه مقال في 
تاريخ المجتمع المدني أسئلة حول تمركز السلطة 
السياسية» معتبراً أن الحركة الجمعياتية هي النسق 
الأحسن للدفاع ضد خاطر الامكيداه السبياسي0©, 


نلحظ أن مفهوم المجتمع المدني قد استعمل 


الثامن عشرء للدلالة على المجتمعات التي تجاوزت 


حالة الطبيعة وتأسست على عقد اجتماعى وححد 
بين الأفراد وأفرز الدولة؛ حيث إن العبارة كانت 
تدل على المجتمع والدولة معاً. فالمجتمع المدني هو 
كل تجمع بشري خرج من حالة الطبيعة إلى الحالة 
المدنية» التي تتمثل في وجود هيئة سياسية قائمة 
على اتفاق تعاقدي» وهو مجتمع منظم سياسياً. 
ويضم المجتمع والدولة معا”"". وبالتالي» فإن 
ثنائية الدولة والمجتمع المدني هي ثنائية متأخرة 
الحضورء ولم يكن التفكير وفقها قد تم عند نحت 
مفهوم المجتمع المدني» وهذا يعني أن التقابل أو 
التعارض بين الطرفين كان يمثّل اللامفكر فيه 
بالنسبة إلى فلاسفة التنويرء لأن سؤال الدولة 
المركزية لم يكن قد شهد حضوراً وتعالياً إلا مع 
هيغل في ما بعد. 

لقد مثّل المجتمع المدني لدى هيغل الحيز 
الاجتماعي والأخلاقي الواقع بين العائلة 
والدولة» وهذا يعني أن تشكيل المجتمع المدني 
يتم بعد بناء الدولة» وبذلك لم يجعل هيغل 
المجتمع المدني شرطاأً للحرية أو إطاراً طبيعياً لها؛ 
إذ المجتمع الماني بالنسبة إليه هو مجتمع الحاجة 
والأنانية» وعلى هذا فهو في حاجة مستمرة إلى 
المزاقية الدائمة من طرف الدولة» وَيذلك تتحول 
علاقة المجتمع المدني بالدولة مع هيغل إلى علاقة 
يتحول كل من طرفيها إلى مركب مكوّن للطرف 
الآخرء مع اعتبار الدور المركزي للدولة على 
تأسيس المجتمع امدق وتركييو” . 


(0) عزمي بشارة» «واقع وفكر امجتمع المدني»» ورقة قُدّمت إلى : إشكاليات تعثر التحول الديمقراطي في الوطن العربي (فلسطين: 


المؤسسة الفلسطينية لدراسة الديمقراطية ‏ مواطن» ))١991‏ ص ,”8١‏ 


() الزغل» «مفهوم امجتمع المدني والتحول نحو التعددية الحزبية»» ص 7*6 
(0) أحمد شكر الصبيحيء» مستقبل المجتمع المدني في الوطن العربي؛ سلسلة أطروحات الدكتوراه؛ 77 (بيروت : مركز دراسات الوحدة 


.7١ ص‎ 6050٠١ العربية.‎ 


(4) عزمي بشارة. المجتمع المدني : دراسة نقدية (مع إشارة للمجتمع المدني العربي) (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» )2 


ص 146. 


للمزيد حول التاريخ المفاهيمي للمجتمع المدني» انظر: كريم أبو حلاوة» إشكالية مفهوم المجتمع المدني : النشأة ‏ التطور ‏ التجليات 
(دمشق: دار الأهالي» 4 ؛. محمد جحمال باروت» المجتمع المدني : مفهوماً وإشكالية (حلب: دار الصداقة. 2,)١9986‏ وتوفيق المديني » 
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أما ماركسء فقد نظر إلى المجتمع المدني 
باعتباره الأساس الواقعي للدولة» وقد شخصه في 
جموعة العلاقات المادية للأفراد فى مرحلة محددة 
عند ماركس هو مجال الصراع الطبقي» وهو يشكل 
كل الحياة الاجتماعية قبل نشوء الدولة» ويحدد 
المستوى السياسي» أو الدولة» بوصفه مستوى 
تطور العلاقات الاقتصادية» وبذلك يتطابق 
المجتمع المدني في المعالم العريضة مع البنية التحتية» 
وبشرط مستويبي البنية الفوقية» الأيديولوجيا 
م د «وبالك يكرت امول 
إنهما الس ا واعتباره 
فضاء للصراع الطبقي الذي هو فرض تحقيق 
الحتمية الاقتصادية. 


وعلى الرغم من أن غرامشي حاول أن يجدد 
النظر إلى المفهوم ضمن الحقل الماركسي نفسهء 
عندمالم يعتبر المجتمع الماني فضاء للتنافس 
الاقتصادي» مثلما يعتقد هيغل وماركس» بل 
اتيز انقلا للتتافس الأندبنولوجي». وى لذلك 
جزء من البنية الفوقية (هذه البنية تنقسم بدورها 
إلى مجتمع مدني ومجتمع سياسي. وظيفة الأول 
الهيمنة عن طريق الثقافة والأيديولوجياء ووظيفة 
الثاني» الدولة» السيطرة والإكراه)؛ رغم تحرره 
من الأطر المسبقة التي فرضها هيغل وماركس» 
فإنه بقي وفياً لهما في ما يتعلق بعلاقة المجتمع 
المدني بالدولة في ضوء جدليتهما المركبة. 

أما التحول الدلالي الثاني الذي خضع له 
مفهوم المجتمع المدني» فقد كان على يد ألكسي 
دوتوكفيل في مؤلفه الشهير الديمقراطية في 


(9) الصبيحي ٠‏ مستقبل المجتمع المدني في الوطن العربي.» ص 


بحت 


أمريكا؛ إذ افترض أنه لا بد للمجتمع من عين 
اسم عله قدو اليف الها مره لعي 
سوى مجموعة متعددة من الجمعيات المدنية الدائمة 
اليقظة القائمة على التنظيم الذاتي» التي تدعم 
باستمرار الجمهورية الديمقراطية. 


لم يعد الخيار إذاً لدى دو توكفيل بين دولة 
ديمقراطية تنفي الحاجة إلى مجتمع مدني لأنها تمثله» 
ومجتمع ديمقراطي ينئفي الحاجة إلى الدولة لأنه قادر 
على إدارة شؤونه» إذ أصبح الموضوع موضوع دولة 
ديمقراطية تتعايش في الوقت ذاته» وتتوازن مع 
مجتمع مدني يحدها ويكملها في آن معا؛ إنه ليس 
بديل الديمقراطيةء بل هو صمام أمان ضد 
استبداديتها هى ذاتها”'''. لقد تمكن دوتوكفيل من 
إعادة ثنائية الدولة والمجتمع المدني إلى توازنها عن 
طريق تأكيد الأدوار المتبادلة لكل منهما في تعزيز 
الطرف الآخر وتأكيد وجوده. 


وعلى الرغم من أن مفهوم المجتمع المدني 
سيغيب بعد دوتوكفيل عن الفكر السياسي لعقود 
طويلة» وذلك لحساب التيارات الأيديولوجية 
المتصاعدة». فإن المجتمع المدن الحديث بمفهومه 
الليبرالي إنما نشأ من رحم الأفكار التي أسسها 
ورسخها دوتوكفيل» ذلك أن إطاره النظري أصبح 
محكوماً الآن بمجموعة من السمات الرئيسية» 
تتقدمها ضرورة الفصل بين مؤسسات الدولة 
ومؤسسات المجتمعء وتأكيد المواطنة ككيان قائم 
وآليات عمل الاقتصاد» وتحقيق حيز وهامش متسع 
للقيام بنشاطات سياسية واقتصادية واجتماعية 
وثقافية وبيئية لمختلف الشرائح الاجتماعية» وبعيداً 
عن تدخل الدولة وممارسة سلطتها. 


)٠ 0)‏ بشارةء المجتمع الماني : دراسة نقدية (مع إشارة للمجتمع المدني العربي)» ص 12. 


5 7/ 


حك 


وهكذاء لم ينتج الظرف التاريخي المتحقق في 
دول العالم الثالث» وبالأخص في دول منظومة 
الاتحاد السوفياتي السابق» دولة ديمقراطيةء» وهو 
ما جعل المجتمع نفسه يقوم بعملية تكييف لوظيفته 
ودوره حتى يمارس فاعليته عن طريق مقاومة 
الدولة ومنع احتكارها المستمر. لذلك نشأ مفهوم 
المجتمع المدني المقاوم كرد فعل على تسلط الدولة 
وعلى غياب المجتمع. وقد ارتبط هذا المفهوم 
بشكل حصري مع السياق البولندي»؛ وتعمم في 
ما بعد في المجال الأوروبي الشرقيء وذلك ضمن 
حركة التعتافن التولتدية الس غروث اقنل وصتدانية 
الدولة والحزب» وعملة عل البكثير بخيار آخر 
جديد في هذه الدولة» أساسه ليس في الإصلاح 
الحزبي ولا الانقلاب العسكري وإنما في التحرك 
الاجتماعي المدني القائم على تميز المجتمع من 
الدولة”''» وهذا ما دعا بعض الباحثين إلى التمييز 
بين مفهومين للمجتمع لمدني وفقاً للظرف 
التاريخى؛ إذ اعتبروا أن هناك مجتمعاً مدنياً أول 
يبرز التأثيرات الإيجابية التي تنبع من الانضمام إلى 
جمعيات لصالح إدارة شؤون الحكم عندما يكون 


.77 المصدر نفسهء ص‎ )١١( 


الحكم ديمقراطياً» ومجتمعاً مدنياً ثانياً يؤكد أهمية 
التستمعاتة الدنية كقيزة موايةة للعو إن 
التمييز بين نوعين من المجتمع المدني يبدو موفقاً إلى 
حد كبيرء لاسيما أنه يلحظ الظرف التاريخى 
والسياق السياسي والمتن الاجتماعي الذي يمر به 


كل مجتمع. 


فولادة مفهوم المجتمع المدني تمت في سياق 
الفكر الليبرالي» إلا أن استحضاره عربياً في نهاية 
القرن العشرين مر عبر التجربة الأوروبية الشرقية 
بحكم طبيعة الدولة التسلطية الموجودة في الوطن 
العربي» لكن أصوله الجنينية تعود إلى فترة ما بعد 
استقلال الدولة الوطنية في الوطن العربي» حيث 
نكابت اكاك و التسفيات الأهلية فى ظل دولة 
ربما لم تكن ديمقراطية بالكامل لكنها كانت 
دستوريةء وهو ما أتاح لهذه المفاهيم أن تنمو 
وتنضجء لكن تبلورها واستقرارها منعهما توالد 
الانقلابات العسكرية ثم سقوط الدولة في 
نموذج الشمولية أو الكلانية» التي تعتبر نفسها 
مسؤولة عن دمج المجتمع بكل قواه وتياراته في 
مشروعها من أجل تحقيق أيديولوجيتها الكلية أو 
التمامية. 


»)١949/ مايكل فولي وبوب إدواردزء «مفارقات امجتمع المدنيء الثقافة العالمية» العدد 87 (كانون الثاني/ يناير  شباط/ فبراير‎ )1١( 


ص 8. 


117 الفكر القومي 


 ”*‏ بدايات التأسيس للفكرة القومية 
في مطلع القرن العشرين 


ءات 


العرب أمة بجرّأة» شعورهم بهويتهم العربية 
قديم» غير أن وعيهم القومي بضرورة الوحدة 
وانكشاف قصورها عن حمايتهم أمام الغزو 
الأوروبي» وفي سياق محاولاتهم لتدارك تأخرهم» 
وللوقوف أمام خطر الغزوء الذي تمجلى بأشكال 
مختلفة منذ حملة نابليون. 

ظهرت الفكرة العربية تحت غطاء إسلامى فى 
الحركة الوهابية. التي وجهت سخطها على تحلل 
العثمانيين الديني» ورغب بعض قادتها في أن 
يكون عزن عل حرفن الخلوفة*'". كما أن عمد 
عل وسّع دولته في الجغرافيا العربية» وعبّر ابئه 
إبراهيم عن التصاقه بالرابطة العربية بقوله «لقد 
عزبياً»!*: وقوله: "إن جيوشى لن 'تقف إلا نحيك 
ينتهي الكلام باللغة العربية»”". 


غير أن التواطؤ الغربي ‏ العثماني قلّص 
طموحات محمد علي» وأجبر الدولة العثمانية» 


شهيس الدين الكيلاني 


التى أصبحت رهينة التوازنات الأوروبية؛: على 
الشروع في الإصلاح» مدشنة مرحلة «التنظيمات» 
لتحديث الدولة هيدف وقف تدهورها. وأكدت 
تلك الإصلاحات العمل بمبدأ المساواة على أساس 
مفهوم المواطنة العثماني» وتنامى التدخللات 
الأوروبية» وتبادل السلع والأفكارء واقتباس 
مفاهيم الحداثة. 


كا ]7ت 


انطلاقاً من وعي الفارق الحضاري الذي بات 
يفصلهم عن أوروباء اتجه المثقفون العرب إلى 
محاولة تحديث الدولة العثمانية؛ وتعزيز موقع 
العرب الشريك فيها. وقد تردّدت هذه الميول 
والنزوعات العربية في خطاب الإصلاحيين 
الإسلاميين؟ فالأفغاني (14417-1889) نصح 
للسلطان عبد الحميد بالجمع بين حكم الشورى 
الدستوري واتخاذ العربية لغة رسمية” 
لأن الأتراك لم يتخذوا العربية لغة لإمبراطوريتهم 
بقوله: «لو أن الدولة العثمانية اتخذت اللسان 
العربي لساناً رسمياًء وسعت لتعريب الأتراك» 


( 1" 
»؛ وأسف 


)١(‏ زين نور الدين زين» نشوء الحركة القومية العربية. طء (بيروت: دار النهارء» 2)١9/85‏ ص 15غ» قارن مع : ألبرت حوراني» الفكر 
العربي في عصر النهضة. لك ال ترجمة كريم عزقول (بيروت: دار النهار» 2)١9578‏ ص 61. 

.17 ناجى علوش» الحركة القومية العربية (بيروت: دار الطليعة» ملاول) ص‎ )١( 

(*) محمد باشا الخزومي» خاطرات جمال الدين الأفغانيء ط " (بيروت: دار الحقيقة» 2)١948٠‏ ص 4؟775-157. 

(:) أحمد عبد المعطى حجازي.» رؤية حضارية طبقية لعروبة مصر (بيروت: دار الآداب» ,)١91/7‏ ص 165. 


لكانت أمنع قوة)”". وهزأ من فكرة تتريك 
العرب» متسائلاً: «كيف يُعقل تتريك العرب» 
وقد تسابقت الأعاجم في الاستعراب.. ل 


وحذا محمد عبده )١1906 -١8469(‏ حذو أستاذه 


الأفغاني» إذ ربط بين أفول الحضارة العربية ‏ 


الإسلامية وتسلّم غير العرب مقاليد الأمورء في 
وقت لم يكن «عندهم العقل الذي راضه الإسلام» 
فتنكروا للعلم)”". وأكد هوية مصر العربية» ضد 
من أنكرها: «كلاء إن المصريين قوم عربء 
وكلهم مسلمون إلا قليل»”*. لكنه نبّه من الصراع 
مع الأتراك» لأن «إذا وهنت قوة الفريقين» وثُبَّت 
دول أوربية» واقفة لهم بالمرصاد)”"'. 


أما محمد رشيد رضاء تلميذ محمد عبدهء فقد 
كان أكثر من أستاذه التحاماً بالقضية العربية» إذ 
وقف صراحة إلى جانب الشخصية العربية والثقافة 
العربية» وانتقد بمرارة معاملة الأتراك للعرب. 
وأوضح أنه ينبغي تجديد المسلمين» وليس إقامة 
دولة واحدة للمسلمين؛: وكان يريد تجديد الدولة 
العثمانية على أساس اللامركزية» إلا أنه ازداد 
تصلباً تجاه الأتراك بعد سنة ١4048‏ فى وجه نزعة 
العرولك» ل الشرط سف فى بحرت 
اللامركزية في القاهرةء وهو الحزب الداعي إلى 
اللامركزية الإدارية» وأيد ثورة الشريف حي 


وما لبث أن نصح للأخير بإنهاء تحالفه مع الإنكليز 
لاتكشاف تآمرهه””"2. 


وأكد الكواكبي (1907-1455). أكثر من 
أي إصلاحي إسلامي آخرء أن الاستبداد رافعة 
التأخر العربي الإسلامي في طبائع الاستبداد. 
واستهدف في أم القرى نقد العلاقات القائمة آنذاك 
بين الأمم الإسلامية» لصالح تصور آخر يعتمد 
على استرجاع دور العرب الريادي والقياديء 
وذلك بتنصيب خليفة عربي يختاره تمثلو الأمة. 


إلى جانب تيار الإصلاحية هذاء برزت فى 
مناخ حقية التنظيماث» حركة من إحياء ثقافي 
عر كان من أبر رار جالاعبا اتطرسن التسفان» 
وناصيف اليازجي » وحمال الدين الكاسيديئ» 
وعبد الحميد الزهراوي» وشهدت نوعاً من إحياء 
اللغة والثقافة ا جل ره 
العزى القوم رادت طابعا حتعياتيا نارراء 
فقانت ععية «الآداب والعلوم» أولى الجمعيات 
الإحيائية» وقد أسسها اليازجي والبستاني في 
بيروت» تلتها حمعيات ممائلة فى طرابلس فيد 
أنا أيوة تياف نكاتت «اشمكية الملطة 
السورية» التى تأسست فى سنة :1١4861/‏ وضمت 
بعسون وسنليين» واستهدقك إيقافة الساطفة 
العربية: وإحياء ثقافتها القومية0''“. وأعاد الأمير 


(6) جمال الدين الأفغاني» جمال الدين الأفغاني : الأعمال الكاملة» تقديم محمد عمارة» ؟ ج (القاهرة: دار الكاتب العري» [د. ت.])؛ 


ص 07977 والمخزومى» المصدر نفسه» ص ”737 
(5) المصدر نفسهء» ص 775. 


(0) محمد عبده» الأعمال الكاملة للإمام محمد عبده. تقديم محمد عمارة. "ج (بيروت: المؤسسة العربية للدراسات والنشرء 7/ا91١),‏ 


جك ص .71١8‏ 
(6) المصدر نفسه) اج 20 ص 118. 
(9) المصدر نفسيه ) ص نت 


)٠١(‏ وميض جمال عمر نظميء الجذور السياسية والفكرية والاجتماعية للحركة القومية العربية (الاستقلالية) في العراق؛ سلسلة 
أطروحات الدكتوراه؛ 6 (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» 48 ص الا الل قارن مع: هادي حسن عليوي» الإتجاهات 
الوحدوية في الفكر القومي العربي المشرقي. 1487-1414 سلسلة أطروحات الدكتوراه؛ 8 (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» 


) ص 157 -58. 


,)ا1١ جورج أنطونيوس» يقظة العرب» ت رحمة ناصر الدين الأسد وإحسان عياس » طّ © (بيروت: دار العلم للملايين» 4لا‎ )١1١( 


.1580-1١١6 ص‎ 


محمد أرسلان تأسيسها سنة 1874١؛:‏ وضمت أكثر 
من ١9١‏ عضوأء ونخبة من اللمثقفين أمثال إبراهيم 
اليازجي؛ صاحب قصيدة «تنبهوا واستفيقوا أيها 
العرب». كما نشأت في سنة 188١‏ جمعية سرّية 
في بيروت» هدفت إلى منح الاستقلال لسورية» 
والاعتراف بالعربية لغة رسمية. وتأسست «الجمعية 


الأدبية») فى طرابلس :)1875-١860(‏ 
و«الجتمعلية السلسية :10050 وااخعية زهرة 
الآداب» في بيروت (1478)» ثم «الجمعية 
التارخية» في دمشق .)١18175(‏ وكان من أهم 
الجمعيات تلك التي تشكلت حول الشيخ طاهر 
الجزائري في دمشقء» وكانت حلقة ثقافية» تضم 
عرباً وأتراكاً على علاقة بجماعة «تركيا الفتاةا» 
وحلقة أخرى صغيرة عملت فى العلن على دراسة 
الآداب العربية والتاريخ العربي» وعلى إنشاء دور 
المطالعة والمدارس لبعث الأمة العربية. وأنشأ اثنان 
من رجالها في إسطنبول مع عبد الكريم الخليل 
سنة ١101‏ اجمعية النهضة العربية»» ولكن مقرها 
ظل في دمشقء» وساهم رجالها في ما بعد في 
مختلف النشاطات القومية”""). 


أجمعت هذه الجمعيات على إحياء اللغة 
والثقافة العربيتين» وبث الشعور القومي. في 
سياق المطالبة بالمساواة الحقوقية بين العرب والترك 
في إطار الرابطة العثمانية. وقد طعّمت الفكرة 
العربية الثقافية في المشرق العربي بالنزعة العلمانية» 
بينما التصقت العروبة في المغرب بالإسلام. لأن 
النزعة الاستقلالية المشرقية هضت قبالة الأتراك 
المسلمين. بينما نمضت العروبة في المغرب ضد 
الأوروبي (المسيحي). وساهم حدثان خلال هذه 
الفترة في إذكاء الشعور العربي» أولهما ثورة عرابي 
في مصرء حيث بات أهل المشرق «ينظرون إلى 


.12-560 علوش» الحركة القومية العربية. ص‎ )١١ 
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عرابي على أنه زعيم العرب»., وأن ثورته في حال 
نجاحها يمكن أن «تقرر مصير العرب كأمة». 
وثانيهما ثورة المهدي في السودان. حيث نظر إلى 
الملهدى بوصفهالا المجاهد ضدا 

! 0 لخصم لحكم 
ارك 


ا 


ثم كان لانقلاب السلطان عبد الحميد على 
الدسعور 4395 وتفسفة عل اشريات» 
ارتداداته؛ إذ دفع المثقفين وأصحاب الرأي إلى 
اللجوء إلى العمل السري؛ أو إلى المنافي» ليعبّروا 
عن مطالبهم بالمساواة والمشاركة» وإن ظهرت قلَّة 
تدعو إلى الانفصال عن الدولة العثمانية» وقد عبّر 
نجيب عازوري (؟ )١1911-‏ عنها خير تعبير في 


,١99:6 سنة‎ 


دخل العرب طوراً جديداً سنة 2١904‏ عقب 
انقلاب «تركيا الفتاة4/ «جمعية الاتحاد والترقى»» 
التى أعادت العمل بدستور 2181/5 والللقت جه 
من الوفودة اتعقك مال العر عدبا هري والشراكة 
الفعلية مع الأتراك في بناء الدولة. فنشأت مجموعة 
من الجمعيات السياسية» منها «جمعية الإخاء 
العربي؛ و«الجمعية القحطانية» و«المنتدى الأدبي» 
و«العربية الفتاة» و«حزب العهذدا وحزب 
«اللامركزية العثماني»» اقتصرت أهدافها على 
المطالبة بالإصلاح واللامركزية. وتوّجت هذه 
الجمعيات نشاطاتها فى عقد «المؤتمر العربي الأول) 
في باريس ما بين 1 ومع؟ حزيران/ يونيو .١9417‏ 
وكان صاحب الدور الرئيسى فى انعقاد المؤتمر 
«حزب اللامركزية الإدارية العثماني»» الذدق 'تأسشس 
فى القاهرة سنة ؟5١9١.‏ وشكلت مطالبيه 
باللامركزية نقطة تلاق بين محتلف الاتجاهات 


الليبرالية والإصلاحية المشرقية. وكان بمثابة 
الواجهة العلنية ل «جمعية العربية الفتأة» السرية» 
التى تأسست فى باريس سنة .6*9981١‏ وأعلن 
اه باريس لأول مرة «أن العرب أمة تامة». 
وطرح مسألتين رئيسيتين: حقوق العرب». 
والإصلاح الإداري على أساس اللامركزية؛ ولم 
يبحث في مسألة الاستقلال عن الدولة العثمانية. 
وتوصل ممثل عن الحكومة العثمانية مع المؤتمرين إلى 
اتفاق لتنفيذ مطالبهم بشأن اللامركزية. 


ثم دخل العرب طوراً جديداً في إثر 
نكوث «تركيا الفتاة» بعهودهاء وانتهاجها سياسة 
التتريك» واضطهادها القادة العرب» وتراجع ثقَة 
العرب بقدرة الدولة العثمانية على حمايتهمء 
ولا سيما بعد احتلال إيطاليا لليبيا. ثم أتت 
ففاعيل لكر العاللة ومتداتن مال بشت 
فانفتح فصل جديد من القطيعة. لم يعد في 
الإمكان ردمه»؛ وقاد إلى مرحلة جديدة من 


حلقات الفكرة العربية. 


)١5(‏ وجيه كوثراني» الانجاهات الاجتماعية ‏ السياسية في جبل لبنان والمشرق العربي» طُ ؟ (بيروت: معهد الإنماء العربي» 4لا1)ء 
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5 7 الأمة والوحدة والدولة القومية: 
ساطع الحصري نموذجاً 


1ت 


استند كلَّ من مفهوم الأمة والوحدة والدولة 
القومية عند ساطع الحصري إلى النظريات الحديثة 
التي نشأت في القرن التاسع عشر وأوائل القرن 


ساطع | لحشرو ش 


شري كانت اه الب رات ا اله 
الثانية» بعد الموجة الأولى الليبرالية. وتمحورت هذه 
الموجة الثانية حول تجربة التوحيد الإيطالية وتجربة 
التوحيد الألمانية» وانتشرت في اتجاه أوروبا 
الشرقية وبلدات البلقان: ثم امعدت تدرجياً إلى 
ولي الباولة الععما ده كتافيلة برر للف الوط العري 
على نحو متفاوت. 


اوكا 


1ت 


يمثل ساطع الحصري نفسه الجيل الثاني من 
القوميين العرب». وذلك بعد أن كان الجيل الأول 
قد استتفد جهوده فى محاولة التوقيق بين الولاء 
العثماني العام والولاء العربي الخاصء أو وصل إلى 
طريق مسدود بعد أن عوّل فى ترجمة تطلعاته 
القومية على مشاريع عملية التنظيمات السرية» 
ووعود الدول الأوروبية» والانضواء تحت لواء 
الثورة العربية الكبرى التى قادها الشريف حسين 
في سنة 1417غ وانتهت بالفشل الذريع. 


وهكذاء بعد أن انضم ساطع الحصري إلى 
الحكومة العربية الناشئة في دمشق سنة .»١919‏ 
ثم التحق بفيصل الأول في العراق كمدير 
للمعارفء. تخلى عن ولائه العثماني الخالصء 
الذي كان يعتبر الأراضي العثمانية دولة واحدة 
ووطناً واحداًء وشرع في صوغ مفاهيم جديدة 
أكثر التصاقاً بالوضع العربي الذي تمخضت عنه 
الحرب العالمية الأولى» وأدت إلى استكمال تجزئته 
بين الدول الاستعمارية الأوروبية. وشرع الحصري 
العثمانية السابقة» سواء فى البلقان أو مؤسسات 
الدولة المركزية. وتجاوباً مع الظروف العربية 
المستجدة. ولا بد من القول إن المقاربة الحصرية 


في شرح هذه المفاهيم تقوم على معادلاات 
مبسطةء. وكأن هدفها إعادة بناء كل منهاء 
وتقريبها من الأذهان.» ووضعها في خدمة النضال 
القومي مباشرة. 


وقد ركز الحصري جل اهتمامه على تجسيد 
الأمة في مفهوم واضح يؤدي قبوله وانتشاره إلى 
تمهيد الطريق أمام نشوء الوحدة» وبالتالي الدولة 
القومية التي تتوج قانونياً ودستورياً وحدة الأمة. 
واعتبر الحصري الأمة وليدة لحظة تاريخية محددة 
تعود إلى أواخر القرن الثامن عشر وأوائل القرن 
التاسع عشر. وإذا ما دققنا النظر أكثرء نجد أن ما 
يدعوه «النزعة القومية» هو الذي يتيح تكوّن الأمة 
وتحديد شخصيتها وآفاق تطورها. فالأمة» كجماعة 
من البشرء خرجت إلى الوجود نتيجة ما يدعوه 
«عوامل فكرية ومعنوية».ء مثل حصول «الاعتقاد 
بوحدة الأصل والمنشأء والاشتراك فى اللغة 
والتاريخ؛ والتشابه في العواطف والعوائد. 
والتماثل فى ذكريات الماضى ونزعات الحال وآمال 
المستقبل». فهذه عنده «كلها من جملة هذه الروابط 
المعنوية التي تولد التقارب والتعاطف. وتكون 
الأمم والأوطان»”". 


وعندمايذكرالحصري الاعتقاد بوحدة 
الأصل:والمتشاء بعين إل العصضون الذاق لدئ 
الأفراد لا إلى الواقع الموضوعي؛ إذ كان يعتبر أن 
وحدة الأصل مجرد افتراض أو خرافة لا يجد ما 
يدعمها من الوقائع المادية والأبحاث العلمية”". 
ولذلك عندما انتقل إلى صوغ مفهوم الأمة صوغاً 
نبائياً اعتبر أن عاملي اللغة والتاريخ هما من أهم 
العوامل التي تخلق تلك «القرابة المعنوية»» وتؤدي 


بالتالى إلى نشوء تصور لوجود أمةٍ واحدة. فاللغة 


تخلق وحدة التفكير والشعورهء وتنسج روابط 
فكرية وعاطفية مشتركة بين الناطقين بها. من هنا 
التقارب والتمائل والتعاطف والتمايز الذي نلمسه 
عند أصحاب اللغة الواحدة. فاللغة هى». بكلمات 
أخرى» روح الأمةه أو حياعا نفسها- أنا التاريخ 
فهو الآخر عنوان لشعور الأمة بذاتها أو ذاكرتها. 
والذاكرة القومية هي التاريخ الخاص لكل أمة من 
الأمم. وكما تؤدي اللغة إلى نسج علاقات متبادلة 
من التعاطف والتفاهم» فإن وحدة التاريخ تخلق 
التقارب العاطفي» والتماثل في الذكريات» كما 
تحفر نحو النهضة والتطلع إلى المستقبل بتفاؤل 
وأمل. من هناء فإن ضياع اللغة أو نسيان التاريخ 
يؤديان عملياً إلى زوال الأمة؛ إذ إن «القرابة 
المعنوية» التي تكوّنها تكون قد زالت وأبطلت 
إمكانية شعور الأفراد بها. ومع ذلك» لا يفوت 
الحصري ذكر «الدين» كعامل مكوّن للأمة. وهو 
كاللغة والتاريخ . يخلق وحدة شعورية جامعة. غير 
أن الدين» كالمسيحية والإسلام» يتلون بألوان 
الحياة الاجتماعية. وينقسم إلى مذاهب متعددة 
وفق القوميات المختلفة» ويتوقف أثره على ارتباطه 
بلغة قومية معيّنة'". 

وإذا كانت الآمة جماعة بشرية تقوم وحدتها 
القومية على عامل اللغة والتاريخ» وتسكن قطعة 
من الأرض يُطلق عليها اسم الوطن» فإن القومية 
هي التي تكوّن الأمة» ولذلك يتماهى الاثنان 
تقريباً» في رأي الحصريء وإن كانت الأمة جتمعاً 
بشرياً ملموساً والقومية وعي وجود هذا المجتمع 
البشري أو الرابطة التي تخلق التلاحم بين أعضائه 
وتمنعه من التفتت أو الاندثارء حتى فى ظل 
التجزئة وانشطار الأمة إلى دول متعددة, 0 


)١(‏ ساطع الحصريء آراء وأحاديث في الوطنية والقوميةء سلسلة التراث القومي. الأعمال القومية لساطع الحصري؛ ١‏ (بيروت: مركز 


دراسات الوحلة العربية» )0 ص .16-١4‏ 
(7) المصدر نفسيه» ص ١8‏ يت 
(") المصدر نفسهء؛ ص 548-59 


كات 


لا كان يتوافر لدى الأمة العربية عاملا اللغة 
والتاريخ» على الرغم من تجزئتهاء فإن وعيها 
بهذين العاملين والإيمان بهما يدفعانها نحو استعادة 
وحدتها. فالوحدة العربية» تبعاً لذلك» هي نضج 
الوعي القومي وتحوله إلى قوة مادية تحقق النهضة 
الوحدوية المتوخاة. وكان الحصري يعتقد أن «فكرة 
الوحدة العربية من التيارات الطبيعية التي تنبع من 
أغوار الطبيعة الاجتماعية.ء لا من الآراء 
الاصطناعية. . .»2 وأن تيارها سيزداد فى تدفقه 
إلى أن «يغمر جميع البلدان العربية» وبالتالي يوحدها 
سياسياً)”1). 

غير أن الوحدة العربية عند الحصري أكثر 
من شعور عاطفي» فهي تقوم أيضاً على «المنفعة» 
التي تجنيها البلدان العربية وشعوبها مجتمعة. ومع 
أواسط الثلاثينيات أضاف الحصري شيئاً جديداً 
إلى مفهومه للوحدةء فربطها بقاعدة محددة تنطلق 
منها وتياشر إرساء أسس العمل الوحدوي 
الصحيح. وقد اعتبر مصر هذه القاعدة» التي 
«زودتها الطبيعة بكل الصفات والمزايا التي تحكم 
عليها أن تقوم بواجب الزعامة والقيادة في إنباض 
القومية العربية»”©. 


وعندما نظر الحصريء كعالم اجتماع؛ إلى 
كيفية تحقيق الوحدة» لاحظ قبل كل شيء شبه 
غياب التفكير الاجتماعي القائم على الانخراط في 
الهيئات ذات الطابع الجماعي» وذلك للانتقال 
بالفرد العربي إلى مرحلة أعلى من المساهمة في بناء 


(:)المصدر نفسه » ص 0 
(6) المصدر نفسه» ص 85. 


حياة جديدة. وأدرك أن الواجب الاجتماعي يقوم 
على العمل التطوعي من أجل غايات مشتركة. فهو 
يقول: «نرى في البلاد الغربية ألوفاً وألوفاً من 
الشركات والأندية والجمعيات» كل منها مؤلف 
لغاية خاصة» من تجارية ورياضية وأدبية وخيرية 
وسياسية دعائية على اختلاف أنواعهاء ونرى لكل 
منها عدداً كبيراً من المنتسبين والمشتركين» ولكل 
منها كياناً ثابتاً مستديماً». ويردف: «أما بلادناء 
فما أقل هذه الأندية واللجمعيات فيها0"". 
ولا حاجة إلى القول إن الحصري كان يشير هنا إلى 
أهمية نشوء ما ندعوه مؤسسات المجتمع المدني 
المستقلة. وقد رأى أن التربية التى يمر مها الطفل 
الناشن فى المدرمنة تفكل تقطة الاتطلاق الأول 
لتحقيق اجتماعية الفرد العربي» إضافة إلى ما 
يدعوه ١حياة‏ الجندية والخدمة العسكرية») فى فترة 

حقة”'". وعندما يحاول تفسير «الفرق الأساسي 
بين الشرق والغرب»» لا يلجا إلى الاكتفاء 
بالحديث عن «الانقلاب الصناعي العظيم»؛ بل 
يقرر أن الفوارق الفاصلة بين المجتمعات إنما تعود 
إلى الفوارق في البنية وأشكالها. وأعظم اختلاف 
بين البناء الغربي الاجتماعي والبناء الشرقي 
الاجتماعي يعودء في 507 إلى اوضع المرأة 
وحالة العائلة» قبل كل شىء»», وهو يعنى بذلك 
«انعزال المرأة في بيتها والشهيا نينا 0 الحياة 


وبناء عليه» لم يعد الطريق إلى الوحدة بجرد 
انتقال سهل يقضي على التجزئة بمجرد وجود 
الوعي القومي؛ إذ إن الحصري أدرك أن ثمة عوائق 
كثيرة تحول دون تحقيق الوحدةء ولا بد لذلك من 


(7) ساطع الحصريء أحاديث في التربية والاجتماع. سلسلة التراث القومي. الأعمال القومية لساطع الحصري؟ ؟ (بيروت: مركز 


دراسات الوحدة العربية» 45 ) ص 588. 
() المصدر نفسه) ص 3784 50, 
(8) المصدر نفسه» ص اللو سيره 


معالجتهاء أو التصدي لهاء أو رسم خطة واضحة 
لتجاوزها. ونراه» مثلاء يعود مرة تلو الأخرى إلى 
رواية كيفية نشوء التجزئة وتحليل العوامل التي 
أدت إلى استمرارها لا بل استفحالها؛ فهو يقول: 
افلا يمكن والحالة هده تحليل وتقصر تشوع هده 
الدول العربية المختلفة» بغير الرجوع إلى مطامع 
الدول الأوروبية» واتفاقاتها السياسية» ومحاولاتها 
الاستعمارية»”". وَأَوْرَدٌ مقالاً عل ذلك :وكشاهد 
عيان لما جرى عملياًء تاريخ تكوّن المملكة الأردنية 
كدليل قاطع على هذه الاتفاقات والمحاولات. 
ويضع نشوء هذه المملكة ضمن الإطار الأعرض 
لاتفاقية سايكس - بيكو التي جرّأت بلاد الشام إلى 
دويلات. ويشير في مكان اخر إلى ما يدعوه 
#أسظلورة الكيانات الراقعية# انطاوقا :من النظرية 
القائلة بأن ما كان يُعرف سابقاً بالولايات 
والسناجق والإمارات في ظل الحكم العثماني تحول 
إلى «دول مستقلة), وذلك كتطور طبيعي اقتضته 
الظروف التاريخية الجديدة. ويؤكد: العمء كان من 
الأمور الطبيعية أن تنبئق عن السلطة ‏ العثمانية - 
فى الأدوار المختلفة من تارخها الحديث ‏ دول 
عديدة ميل اليونان» ربلغازياء ورومائياء 
وألبانيا. . . نظراً لاختلاف لغات سكانها؛ ولكن 
ما كان من الطبيعي أبدأ أن تنبئق عنها دول عربية 
عديدة؛ مثل العراق وسورية والأردن» مع وحدة 
لغاعما»0 20 


ومن هذا المنطلق عمد الحصري إلى دحض 
آراء معتنقى الهويات الإقليمية» مثل الفرعونية 
والملهه ركه درن العمي عم أجل افد 
بموقف إيجابي قائم على «النزعة التقدمية». 


والتجرد من النزعات الرجعية المحافظة. ولعل أبلغ 
ما يعبر عن هذه النزعة التقدمية دعوته إلى احتضان 
«التجديد» في جميع أوجه الحياة العربيةء المادية 
والمعنوية والاقتصادية. فهو يطالب بأن يكون 
«التجديد في كل شيء). ولا يستثني من ذلك 
اللغة الذي أو التربية والأخلاق» أو العلم 
والفن» أو السياسة والثقافةء أو الزراعة والصناعة 
والتجارة. ويصر على تبني التجديد الشامل كشعار 
لحركة الوحدة العربية «في كل زمان» وفي كل 
فار كل مكان)20370, 


ولا شك أن الفكرة المركزية التي شغلت 
الحصري واعتبرها الأهم لتمهيد الطريق أمام 
الوحدة كانت فكرة تحقيق «الاستقلال الثقافى». 
وإذا أخذاتنا فى الاعخبار أن خياتة اليسية الع 
امنييص أقثر بن تطتلب فرق فصورت حر ل نشل 
التربوي والثقافي» ندرك مدى مركزية هذا البعد 
في تحقيق الوحدة العربية الشاملة. ولم يكن يعني 
بالاستقلال الثقافى الانعزال عن الثقافة العالمية 
والاقطو سفن الذاك جل كه الطروف لارساء 
أسس الإبداع العربي في شتى الحقول» وانطلاقاً 
من القيم الحضارية التي تغذَّي الحياة الثقافية في 
عمقها العربي. وكان لهذا البعد أيضا دور وظيفي 
في تحقيق الوحدة. ويقول في هذا المعنى: (إني 
أعتقد أن توحيد الثقافة من أهم العوامل التي تميئ 
سائر أنواع التوحيد. وأقول بلا تردد: اضمنوا لي 
وحدة الثقافة وأنا أضمن لكم كل ما بقي من 
فترؤنة الو 


وفي هذا الإطارء دعا إلى إزالة النظم التربوية 


(9) ساطع الحصري» العروبة بين دعاتها ومعارضيهاء سلسلة التراث القومي. الأعمال القومية لساطع الحصري؛ 4 (بيروت: مركز 


دراسات الوحدة العربية» ه46 )2 ص .١7١‏ 
(١)المصدر‏ نفسه» ص .1١-١4‏ 
()المصدر نفسهء ص 64-267. 


(؟1) ساطع الحصري» حول الوحدة الثقافية العربية» سلسلة التراث القومي. الأعمال القومية لساطع الحصري؛ ١١‏ (بيروت: مركز 


دراسات الوحدة العربية» 46 )2 ص /. 


التي ورئتها البلدان العربية عن حقب الاحتلال 
والانتداب والوصاية» من أجل ربطها بفكرة 
«العروبة الخالدة». وهو يشرح الاستقلال الثقافي» 
في محاضرة على مدرج الجامعة السورية سنة ١955‏ 
قائلاً: «كلكم تعلمون أن الاستقلال لا يعني 
كراهية الأجنبي» ولا يتضمن قطع العلائق مع 
الأجانب» بل إنما يعني تنظيم شؤون البلاد 
وتوجيه سياستها حسب ما تقتضيه مصالح الأمة» 
لا حسب ما يطلبه أو يفرضه الأجنبى» خدمة 
كضآلحه الخخاضة2""9. والأمنتقالال السياتئ كل 
الاستقلال الثقافى» تنطبق عليه المعايير ذاتهاء لا بل 
«إن النفوذ الثقافى كثيراً ما يكون مقدمة للنفوذ 
السياسي» كما إن السيطرة السياسية» كثيراً ما 
تسعى لترسيخ أقدامهاء عن طريق تقوية السيطرة 
الثقافية»”*'؟. فإذا كانت الحضارة» بما تضمه من 
علوم وصنائع عالمية الطابع» قابلة للانتقال 
والانتشار والاقتباس» فإن الثقافة «تختص بكل أمة 
على حدة» وترتبط قبل كل شىءء بلغة الأمة 
وأدبها». ولذلك اعتبر أن الحضارة عالمية الطابع» 
أما الثقافة فقومية المنبت» وإن كانت هذه الأخيرة 
تتأثر بالثقافات الأخرى وما يطرأ على الحضارة من 
ا 


وقد أفرد الحصري للتاريخ في هذا المجال 
دوراً خاصاً إلى جانب دور اللغة العربية. ورأى أن 
تلقينه وكتابته وفق المفهوم القومي الجديد يؤديان 
وظيفة أساسية في خلق وحدة في الوعي 
والشعور» الأمر الذي يجعل تقبّل مشروع الوحدة 
العربية أكثر سهولة» ويعجّل في توليد حركة 
اجتماعية تتبئى قومية الأمة بتلقائية قائمة على 
المعرفة المسبقة. ولذلك كان يقول إن تذكر الماضي 


(1) المصدر نفسهء ص 58. 
(14)المصدر نفسهء ص 89. 


يجب أن يرافقه دائماً التطلع إلى المستقبل. 
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إذا كانت الأمة جماعة بشرية ترتكز فى بناء 
قوميتها ثم وحدتها على عاملي اللغة والتاريخ» فما 
هو شكل الدولة الذي يتوج هذه الوحدة القومية؟ 


بخلاف انكباب الحصري المتواصل على 
تعريف مفهومي الأمة والوحدة وتبسيطهماء فإنه لم 
يعالج مسألة الدولة القومية سوى معالجة غير 
مباشرة في معظم الأحيان. وهو ينطلق من مسلمة 
مؤداها أن الشعور القومى أدى إلى القضاء على حق 
الملوك الأليى:واضيل له سياد الشحي) وبشيدة 
الآمفة.ويعد اذ كانت شعوت قل ملكة من 
الممالك مجحرد رعايا خضع خضوعاً تاماً لإرادة 
وأهواء الملوك» أضحت فى عصر القوميات مصدر 
جميع السلطاتء وتحول الرعايا إلى مواطنين. 
ولذلك. فإن الدولة القومية تخلق المساواة بين 
أفرادهاء وتحقق الحرية كحق طبيعي. 


وفي رأي الحصري أن الحياة الحديثة التي 
دشنها عصر القوميات تقوم على ثلاثة أركان 
مترابطة» تشكل أقانيم جديدة يتميز بها العصر 
الراهن» وهي: التعليم العام؛ التجنيد العام» 
والتصويت العام. ويشرح الحصري كيفية طغيان 
هذه الأقانيم» فيرى أن مبدأ «سيادة الشعب» أدى 
إلى نشوء المجالس التمثيلية لترحمة هذه السيادة 
ترجمة علمية؛. كما جعل إلزامية التعليم وتعميمه 
حاجة وطنية أساسية لتعزيز هوية وطنية موحدة» 
ولخلق وحدة ثقافية تواصلية بين أبناء الأمة ككل. 
وينطبق الأمر نفسه على الخدمة العسكرية؛ء لا 
تخلقه من مزايا الانضباط وغرس مبادئ خدمة 


(16) ساطع الحصريء آراء وأحاديث في العلم والأخلاق والثقافة» سلسلة التراث القومي. الأعمال القومية لساطع الحصري؛ ” 


(بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» ه4١‏ )2 ص 45-1475. 


الوطن وتعزيز روح التضامن والتفاعل بين 
المواطنين دفاعاً عن الأمن القومى والسيادة 
الشعبية. أما المجالس التمشيلية ين بلدية» 
وإقليمية» ونيابية عامة90©. ْ 


ولذلك؛ يمكن الاستنتاج» وفقاً لما ورد 
أعلاه؛ أن الدولة القومية التي تصورها الحصري 
تقوم على ثلاثة أركان عامة تحدد مهامهاء وتقرر 
شكل حكمها. فهي ذات نظام تربوي موحدء 
رغم مراعاته لتنوع الأوضاع والظروف المحلية 
(بين ريف ومدينة» وإقليم وآخر)ء وخدمة 
عسكرية شاملة» ثم مجالس تمثيلية تبدأ من الأدنى 
وتتجه نحو الأعلى. وإن كان الحصري لا يقول 
صراحة بالديمقراطية» فإن آراءه المبثوثة في 
مؤلفاته حول نظم التربية والتعليم في عدد من 
دول العالم توحي باعتباره النظام الديمقراطي 
أفضل منهج متوافر لإطلاق إبداع المواطن وتحرير 
المرأة» وغرس المبادئ القومية والأخلاقية الراقية 
في أوساط النشء الجديد. 


في استعارة له لوصف الوحدة الثقافية التي 
يتوخاها يقول: «ومن المعلوم أن الموسيقى الغربية 
تمتاز عن الموسيقى الشرقية ‏ في جملة ما تمتاز 
عنها ‏ بتنوع الآلات التي تشترك فيهاء وكثرة 
الأنغام التي تترافق وتتمازج خلال عزفها 
وترتيلها. إن كثرة العناصر المكونة وتنوعهاء 
لا تحول دون تكوين الوحدة الموسيقية المنشودة» 
بل إنما تساعد على تكوين وحدة مركّبة» تكسب 
الشف سوا وجا ل2370, 

وتفترض هذه الاستعارة التنوع المتجانس في 
إطار وحدة قومية متناسقة» غير أنها لا تجد في 
التعددية نقطة ضعفت بن ترك قرة ومصيدر خيونية. 
ولا أدل على ذلك من تأييدالحصري لدولة 
لامركزية في ظل الوحدة الشاملة. وهي دولة 
لا تنكر الدين أو تتنصل منهء ولكنها تبني قوانينها 
على الشعب كمصدر للسلطات» وتعتبر «أن لكل 
من الدين والعلم ميداناً خاصاً به» يستطيع أن 
يجول ويصول فيه» من غير أن يتقيد بحركات 


00 


(15) ساطع الحصريء ما هي القومية؟ أبحاث ودراسات على ضوء الأحداث والنظريات»: سلسلة التراث القومي. الأعمال القومية 
لساطع الحصري؛ ١7‏ (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية؛» :))١940‏ ص ./١٠-055‏ 

(10) الحصري, آراء وأحاديث في العلم والأخلاق والثقافة.؛ ص 40. 

(1) ساطع الحصري». العروبة أولاً. سلسلة التراث القومي. الأعمال القومية لساطع الحصري؛ ؟ (بيروت: مركز دراسات الوحدة 


العربية. ه84 2)1١‏ ص .١١7‏ 
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م الأمة والوحدة والدولة القومية في الفكر القومي: 


ينتمي ميشيل عفلق )١19848-1١9:94(‏ إلى 
ذلك اليل الجديد من المفكرين القوميين العرب» 
الذين ظهروا منذ ثلاثينيات وأربعيئيات القرن 
الممضي» بعدما تكشف لهم من إخفاق لمشاريع 
صابقيهم من المفكرين القوميين لحقبة «الجمعيات»» 
و«الثورة العربية الكبرى) :)١9١7(‏ ومرحلة 


مس الدين الكيلاني 


النضال من أجل الاستقلال» في عهد الانتداب» 
الذي جهوابن القبيفة الفبدزالة لوحن : 
والنظام الدستوري الديمقراطي» بدون أن يهتموا 
بالتأصيل الأيديولوجي لسياستهم الوحدوية. فكان 
أن ظهر الجيل القومي الجديد» الذي رفع السياسة 
القومية إلى مستوى العقيدة» وانكب «على بيان 
الأسس الأيديولوجية للفكرة العربية... ولم تخل 
كتاباته من الروح الرومانسية»”'': وكان بعضهء 
من أمثال ساطع الحصريء» وقسطنطين زريق» 
وعبد الله العلايل» وعلى ناصر الدين» قد بدأ 
كتاباته. عدم اد 5 وصديق عمره صلاح 
البيطار. إلى دمشق سنة .1١97”7”‏ منهيا دراسته فى 
ناريسن ورج امات عقر الكل الوطتية» 
وتراجع هيبتهاء أمام الحركة الشعبية”"'؛ وخالط 
الرجال الناقمين على سياستها (المهادنة) فأسسوا فى 
سنة 188 «عصبة العمل القومى» الراديكالية؛ 
الت كانت ببهابة «التعاولة الأول الع أففيت 
الطابم الأيديولوجي عل الخركة القنومية»0©: 
وأرهمصت لنشوء «حركة القوميين العرب», 
و«البعث العربي»» فانخرط في النشاط الفكري 


.ل٠ ص‎ :)١98٠9 تحليل مضمون الفكر القومي العربي : دراسة إستطلاعية؛ إشراف السيد يسن (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية»‎ )١( 
.06 ذوقان قرقوط. ميشيل عفلق في كتاباته الأولى (بيروت: المؤسسة العربية للدراسات والنشر» 1497)؛ ص‎ )1١( 
مصطفى دندشلى » حزب البعث العربي الاشتراكي . 5540-"1155: الجزء الأول تر حمة وتحقيق يوسف جباعي (بيروت: المؤسسة‎ )*7( 


العربية للدراسات والنشر» )2 ص 1١17‏ 


والسياسي» وشارك مع رجال ماركسيين وقوميين 
في مؤتمر زحلة سنة 2:00944. كما ساهم في 
حركة «اليقظة العربية» وفي تأسيس "حركة الإحياء 
العربي»؛ وفي إنشاء «عصبة تحرير العراق» سنة 
1 »؛ لساندة ثورة رشيد غالي الكيلاني: إلى أن 
أسس «البعث العربي»», الذي عقد مؤتمره 
العاسيس “فى ليتنان/ أنريل :771515 رافق 
تقاطه النطري الملررة«أيدير لوجيف القرمنة نم 
نشاط حركي كثيف لنقل الأيديولوجيا إلى ميدان 
الممارسة الحزبية والجماهيرية» وهي خصلة تميز بها 
أصحاب الأيديولوجيا القومية العربية الجدد. 


0 


أولاً: الأمة 


تأثر عفلق بالاتجاهات المثالية للفكر الأوروبي» 
التي برزت في ماب بين الحربين» بدون أن يفقد 
شخصيته وأسلوبه المميز؛ فبالإضافة إلى ماتزيني» 
تأثر بالرومانسية الألمانية» بما فيها فلسفة فخته 
القومية» ونزعة هردر اللغوية التاريخية» ونيتشه» 
وكيركغارد. ومن الفلاسفة الفرنسيين برغسون». 
وأندريه جيدء وجوديسء, ولا سيما بذلك الجانب 
من شخصانية إيمانويل مونيه» في تأكيدها الشخص 
الإنساني بأبعاده المختلفة» وفى تشديدها على 
الروحي» لتنمية الشخصية القومية. 0 
لصوغ مقولاته المعرفية حول الأمة العربية 0 
توجه إلى مريديه كصاحب رسالة» 507 


باحثاً عقلانياًء فهو يقول: إنه يريد «أن تكون 
الفساسة الع نية زميالة لآ تحرفة فالشتحطيية 
العربية أساس البعث العربي» والإيمان برسالة 
خالدة للعرب هو الدافع العميق لكل بعث)”". 
وخضع عفلق للتجربة النظرية» التي خضع لها 
جيله من القوميين الأيديولوجيين» وكانت أساساً 
#نظرية ثقافية» في الأمة العربية كبرهان حاسم على 
وحدتها وقدمهاء معلية الشأن الثقافي قياساً على 
السياسي والاقتصادي. وإذا كان بعضهم قد ركز على 
اللغة» وآخر على الأصل أو التاريخ» فإن عفلق أخذ 
جانب النسق الثقافي ‏ الروحي من هذه النظرية 
الثقافوية» معتبراً أن الأمة العربية هي في الأساس 
«وحدة روحية ثقافية وجميع الفوارق بين أبنائها 
عرضية زائلة تزول بيقظة الوجدان العري»". 


ويبلغ تصوّره الصوفي ذروته» عندما يرفع 
الأمة العربية من مستوى الواقع السوسيولوجي إلى 
مراقى «الفكرة»ا» «فالامة ليسبت مجموعا عدديا بل 
ذكرة تتجسد فى المجموع كله أو بعضهء والأمة 
لا تنقرض بتناقص عدد أفرادها بل بنقص الفكرة 
من بينهم»"*. وقد عمل على تطوير الجانب 
الصوفي من نظرية قسطنطين زريق القائلة (إن 
القومية في جوهرها حركة روحية؛ ترمي إلى بعث 
قوى الأمة الداخلية)” ا وأيضاً من مفهنوم 
«رسالة» زكي الأرسوزي» الذي كان متشبعاً 


بالترايف العرفار 03 


(4) أرتين مادويان» حياة على المتراس (بيروت : دار الفارابي» .)١985‏ ص .١79‏ 
(4) شبلي العيسمي؛ حزب البعث العربي الاشتراكي : رحلة الأربعينات التأسيسية. ,١448 1١414٠‏ ط 7 (بيروت: دار الطليعة» 


ولاوالء ص .6١‏ 


(5) محمد سعيد طالب» الحداثة العربية : مواقف وأفكار (دمشق: دار الاهاليء» .)5٠١7‏ ص 5 0. 
(0) نضال البعث : الجزء الأول» ١١‏ ج (بيروت: دار الطليعة» :)١977‏ ص 77. 


)0 المصدر نفسه» ص إزفرة 


(9) «الحيل العربي الجديد 0١9445‏ ؛ في: ميشيل عفلق» في سبيل البعث. ط ؟(بيروت: دار الطليعة. .)١9557‏ ص 4ل. 

.117-1١7 ص‎ .)١9578 قسطنطين زريق» الوعي القومي (بيروت : دار المكشوف»‎ )١( 

)١١(‏ بوعلى ياسين» «حزب البعث العربي الاشتراكي»ء » في: بوعلي ياسين [وآخرون]؛ الأحزاب والحركات القومية العربية» ترجمة 
وتحقيق فيصل دراج وجمال باروت» ١‏ ج (دمشق: المركز العربي للدراسات الاستراتيجية» ؟١٠273):‏ ج ١‏ ص 2144 وهادي حسن علوي» 


الإتجاهات الوحدوية 


في الفكر القومي العربي المشرقي. ١487-1414‏ (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» 


.4١-44 ص‎ 


ولا تنفصل نظرية عفلق «الثقافية الروحية» 
عن رؤيته الماورائية للتاريخ» التي يحتل فيها مفهوم 
الرسالة الخالدة موقعاً مركزياً. وهو مفهوم يعادل 
عنده مفاهيم «الشخصية الروحية)» و«الأمة» 
و«الفكرة القومية». و«الرسالة» تمَثّل الجوهر الروحى 
الخالد للأمة العربية» وتتجسد في التاريخ نصدود 
مختلفة» ويسمّي تجسداتها تلك «النظرية القومية»؛ 
تلت قديماً في صورة الإسلام» وتتجى حديثاً في 
صورة «البعث العربي»» فكتب في «دستور البعث» 
إن الآمة العربية “ذانت وسبالة خالدةة تظهر ياشكا 
متجددة متكاملة في مراحل التاريخ» وترمي إلى 
تجديد القيم الإنسانية»"''. وتستهدف النظرية 
القومية بعث تلك الروح التي تنتجدد باستمرار 
و«العرب يتصورون قوميتهم وسيلة لتحقيق 
رسالتهم»"'"'". وهذه «الرسالة» قديمة قدم الأمة» 
ومتجددة بتجددهاء لذا فالأمة العربية «لا تتنازل 
عن مرتبتها الأصيلة بين الأمم» بل تصرّ على أنها 
لآ تزال هي هي في جوهرها. .. بل هي هي نفسها 
قبل ألف. وقبل ألوف السنين؛ ميزتها وحدة 
الأصل والعنصر. . . ثم صقلتها وعذتها وحدة 
اللغة والروح والتاريخ والثقافة. . . وأفصحت عن 
نفسها وعن شعورها بالحياة إفصاحا متعددا متنوعا 
في تشريع حمورابي». وشعر الجاهلية» ودين محمد. 
وثقافة عصر المأمون. فيها شعور واحد يهرّها في 
محتلف الأزمان.. والرسالة العربية اليوم هي أن 
يتطلع العرب إلى بعث أمتهم:”*'". ولأن العرب 
يملكون رسالة واحدة.» وشخصية روحية واحدة» 


تتجلى في الزمان بأشكال متعددة» يغدو المستقبل» 


(0)لبدأ الثالث في دستور حزب البعث العربي. 


فى حالة كهذه. استعادة معمّقة للماضى: «إننا 
نقصد بالماضى ذلك الزمن الذي يجب أن تتحقق فيه 
روحنا الأصيلة: كناميا نا المندن التضانى 
الصادق أرسلتاة أمامنا شعاعاً ينير لنا الطريق و2190 


ولعل جزءاً من فكرة عفلق عن الرسالة 
والروح الخالدة للأمة» والمتجددةء. يعود إلى 
تأثيرات هردر» وبالأخص شبنغلر» في ذهابه إلى 
القول إن لكل أمة روحها الخاصة تعبّر عنها في 
التاريخ. 1 


وتساوقاً مع هذا المنطق» شدّد عفلق على 
أصالة الأمة العربية» وقدمهاء وخلودها؛ «فالقومية 
العربية خالدة» والإنسانية خالدة» وليست إحداهما 
سابقة على الأخرى)"''2» وكانت «القومية (الأمة 
العربية) موجودة» وإن اختلفت وضوحاً وضعفاً: 
كانت أبداً تتمتع بالحد الأدنى من المقومات 
الضرورية التي كونتها اللغة والدين والتراث.» وهي 
الآن ترتفع فوق هذه المقومات جميعاً»!""2. 

يتلازم مفهوم عفلق الروحي للتاريخ . كتجل 
لرسالة الأمة» مع منهجه العرفاني في المعرفة» 
حبيخة يشجنين الب هان فليا خل »كقينة الآمق لل 
طريقة الحصري. ويسلك سبيل العرفان» والقلب 
والشعورء والحدس. وعندما يذكر عرضاً علائم 
اللغة» الثقافة» التاريخ. فهو لا يذكرها إلا 
كإشارات إلى عمق الحقيقة الروحية للأمة. لذا 
يتساءل متعجباً: «أنتجعل قوميتناء وهي أشْنَاضن 
المنطق والهوى؟2*' » مؤكداً «أن القومية العربية 


,1١١ «التفكير الممجرد 01917» في : عفلق» في سبيل البعث . ص‎ )١( 
.1541١-١1١ «حول الرسالة العربية 6219145 في: المصدر نفسه» ص‎ )١4( 


.١97848 في: المصدر نفسهء ص‎ 40196٠ «من معاني الانقلاب‎ )١6( 

.559 ثورة تاريخية» شباط 1019468 في: المصدر نفسه» ص‎ ةدحولا١‎ )١1( 
,”76 «أسئلة وأجوبة عام 101961 في: المصدر نفسه. ص‎ )10( 

(14) في القومية العربية )0١95٠‏ في: المصدر نفسه.ء ص 50 -45. 
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ليست نظرية» ولكنها مبعث النظريات» ولا هي 
وليدة الفكر بل مرضعته؛ ليست علماء بل هي 
تذكّر حي"؟'؛ هي «حب قبل كل شيء؛ هي 
نفس العاطفة التي تربط الفرد بأمه... والذي 


يأ التعريف من بعذه2270. 


ثانياً: الوحدة العربية 


بناءً على رؤيته تلكء. لم ينظر عفلق إلى 
«الوحدة العربية» كمسألة سياسية» فهي تندرج 
عنده في سياق انبساط الرسالة» والروح القومية. 
و«الفكر القومي», فتظهر (الوحدة) كتجسيد لهذا 
الانيساط» وكتجل روحي للشخصية الروحية 
العربية؛ فكما تجلّت الرسالة؛ الروح العربية 
بصورة الإسلامء فإنها تظهر اليوم بالبعث القومي. 
لم يتحدث عفلق عن دور الإسلام في تكوين الأمة 
العربية» والثقافة العربية الموحدة» مثله في ذلك 
مثل زريق» والحصري, والأرسوزيء إنما تناول 
الإسلام كتجسيد لروح الأمة ولرسالتها؛ فالإسلام 
«كان حركة عربية» وكان معناه تجذد العروبة 
وتكاملها)”'''. و«الإسلام بالنسبة للعرب ليس 
عقيدة» أخروية وحسبء. ولا هو أخلاق مجردة» 
بل هو أجى مفصح عن شعورهم الكوني ونظرتهم 
للحياة» وأقوى تعبير عن وحدة شخصيتهم» 
وأروع صورة للغتهم وآدايم» وأضخم قطعة من 
تاريخهم القومي”"". وإذا كان الإسلام «وليد 
الآلام» آلام العروبة وإن كانت هذه الآلام قد 
عادت إلى أرض العرب بدرجة من القسوة لم 


()المصذر نفسه» ص .4١‏ 


يعرفها عرب الجاهلية» فما أحراها أن تبعث فينا 
البوم قووة مظهرقي» .وليان غير القيل انايد 
(البعث) يستطيع أن يضطلع ج20 

وقد استعمل عفلق مفاهيم عائمة. ملتيسة» 
للتعبير عن نظريته في القومية» فاستعمل مفهوم 
«القومية» كمعادل ل «الأمة» و«الرسالة الخالدة» 
و«النظرية القومية»). كما استخدم مفهوم «النظرية 
القومية» كتجسيد للفكرة» والرسالة الخالدة» فى 
الإسلام قديماًء وفي نظرية البعث حديثاً. فقال 
«إن الفكرة العربية هى بدببية خالدة» وهى قدر 
القومية فهي التعبير المتطور عن هذه الفكرة 
الخالدة حسب الزمان والمكان» وإن هذه النظرية 
تتمثّل اليوم - حسب اعتقادنا ‏ في الحرية 
والاشتراكية والوحدة”*''. فمزج في رؤياه 
(للوحدة) بين كونها تتويجاً لتطور روح الأمق 
والمطالب الااجتماعية الحديثة. فتميز من 
الحصريء. وزريق في هذا الدمج بين مشروع 
الوحدة والاشتراكية والحرية» حيث قال «وهكذا 
امحذت القومية العربية مضموناً واقعياً ثورياًء 
عندما حددت بأنها الوحدة والحرية والاشتراكية 
الي 


لكن فكرة عفلق عن «الوحدة». لا تكتمل 
إلا بإضافة تصوره لطريق الوصول إليها وأدواتهاء 
قطريق الوحدة السياسية يجب أن يتبع ويتوع 
الوحدة الروحية عبر البعث الروحي لهاء والوسيلة 
إلى ذلك «الانقلاب» الجذري الذي تقوم به 
الطليعة/ النخبة البعئية» وبعد ذلك تأتي الوحدة 


.غ١ «القومية حب فوق كل شىء 4 ,عني: المصدر نفسه» ص‎ )5١( 
017 «اذكرى الرسول العربي 01947 في: المصدر نفسهء ص‎ )11( 


(36)المصدر نفسه» ص 68. 
(7١؟)‏ المصدر نفسه» ص 1 


(4١؟)‏ «القومية العربية والنظرية القومية /4014681 في: المصدر نفسهء ص .1١" 1١7‏ 


.1١١07 «معالم القومية التقدمية وعفني: المصدر نفسه» ص‎ )7١5( 
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السياسية بالتزامن مع الاشتراكية والحرية؛ إذ «لا 
يمكن تحقيق الوحدة السياسية تحقيقاً جدياً ومتيناً 
صامداً للزمن إلا إذا حدث انبعاث روحي في 
المجتمع» ليرتفعوا (العرب) إلى مستوى روحي 
تددر نفوسهم من جديد... فالوحدة 
العربية حي نسياجة الاثقلاب الر وبحي لق 
الجتمع العربي»30©, وهو يقول بوضوح: الو 
أعطونا اليوم . .. الدولة العربية التي تتحقق فيها 
أهداف البعث في الوحدة والحرية والاشتراكية 
وقالوا: إن الإيمان سيكون مفقوداً من حياة 
البشر. . . لقلنا إننا نفضل أن نبقى أمة مجزأة)”"". 
ويتساءل «هل نستطيع أن نتصور قيام دولة مدبرة 
مستقيمة الحال إذا لم يكن ثمة أمة حية منسجمة 
واعية؟ إن ما نحتاج إليه هو معالجة الأمةء وما 
تنقص الدولة عندنا إلا نتيجة لذلك النقص)2", 
وهذا الانصهار الروحي لن يحدث إلا بانقلاب 
جدرق تقوع يه الفحية»««إنما جاع إل صرت 
إلى حركة تمثّل بالدرجة الأولى عنصر الروح وتخلق 
عنصر الحياة وتتوفر فيها هذه الروح لتشع منها 
فيما بعد على المجموع... والحزب الحقيقي. . 

هو الذي يكون هدفه خلق أمة أو بعثها... أن 
مكوق أنه مفينكة:ة لاي الضافية و7 
فمصير هذه الأمة مرتبط بنخبة طليعية (بعثية)» 
«تتقدم لتمثل الشعب قبل أن يفوضها الشعب 
تفويضا ص؟صريحا. . . وتتجه للشعب لتوقظه عل 
واقعه. ولتنظم نضاله وتقوده في طريق 


الانقلاب»”'". فقضية الحزب والتنظيم «تطر 
منذ البداية في العمل الانقلابي» وإلا كيف : 
هذه الأقلية الصغيرة أن تكون قوة؟0١".‏ 

ولا مخفى عفلق أن ما يقصده بالطليعة 
الخقارة وكين الكديد :هو المعتبر رن يتن 
يقول بصراحة: (إننا بانقلابيتنا نمئّل إرادة الأمة 
كلها»ء وأيضاً «إننا نمثل مصلحة الأمة وإرادتها» 
وصفة البعثيين القومية الصادقة «تجعلهم صورة 
مصغرة وسباقة لمجموع الأمة»""". بل إن الصفة 
التمثيلية للأمة لا تقتصر على النخبةء بل تتجسد 
في زعامتها البعثية الرسولية لأن الأمة «ليست 
جموعا عدديا بال فكرة سكس .انلك عق 
والزعيم... يحول العدد إلى فكرة. 
الموحد صاحب الفكرة الواحدة»”"". فبعد أن 
تمسك الطليعة البعثية بناصية الأمة وتخوض بها 
النضال لإحداث الانقلاب» تنصهر الأمة روحياًء 
«فلا بد من غليان» لا بد من مستوى مرتفع 
مضطرب متحرك. . فتتوحد الأمة فى طريق 
النضال»”*". ويبلغ هذا الغرم (بالنضال) ذروته 
عند عفلق بقوله: «النضال وحده هو الذي ينقل 
الوحدة من حير الإمكان إلى حيز الفعل.». 
والتحقق. لأنه يغسل النفس من الأدران» 
وحرارته تذيب ما علق بالأمة من تشويهء ومن 
جمود””". عندهاء «وبعد التجربة والألم» توجد 
الوحدة الحقيقية» التي هي نوع لمحتلف عن 


(51) «نظرتنا للوحدة العربية» الوحدة والنضال الشعبي 011557 في: المصدر نفسهء ص 5739. 


(710) «الإعان ١1941.ء؛‏ في: المصدر نفسهء» ص 59. 


افيف «حزب الانقلاب 14كفي: المصدر نفسه. ص ١14‏ 


()المصدر نفسه» ص نك لك 


كوف «علاقة التنظيم بالعمل الانقلابي»'" في : المصدر نفسه» ص 185, 


(١؟)‏ المصدر نفسه» ص كما. 


(؟) «الصلة بين العروبة والفكرة الانقلابية »0»1946٠‏ في: المصدر نفسهء ص .١9١‏ 


(7) «الخيل العربي الجديد 460194454 في: المصدر نفسهء ص 


./ 


ادعوم «من معالم الانقللاب 06)ي: المصدر نفسيهء ص 795 .١‏ 
(0) #وحدة سورية ومصر ٠‏ شياط 154ءاي: المصدر نفسه» ص ند 
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الوحدة السياسية» توجد وحدة الروح بين أفراد 
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وبعد أن ينتهي عفلق من الاشتراطات 
الروحية (وحدة الروح) للوحدة» يأتي باشتراطاته 
الدنيوية: الاشتراكية؛ والحرية» قائلا: ١لا‏ نعتقد 
أن بالإمكان الفصل بين الوحدة والحرية 
والاشتراكية»”"". وهو ما يضيف أثقالاً جديدة 
ذاتية» على العقبات الموضوعية؛ بطريقة تجعل 
الوحدة ضرباً من المستحيل؛ فبدل أن ينظر إلى 
«الوحدة الروحية» كعملية مرافقة للوحدة 
السياسية. وتتأثر بهاء وإلى الاشتراكية والحرية 
الوحدة؛ وفي إطار دولة الوحدةء فهو رهن 
الوحدة بهء فيتساءل استنكاريا: «هل نحن نؤمن 
بالوحدة كصنم؟ أم نؤمن بها على أنها وسيلة 
لتحقيق رسالة الأمة؟70*". لهذا كان يمكن أن 
تصبح أحاديث عفلق المتناثرة» هنا وهناك.ء عن 
أرجحية الوحدة بلا معنى فى سياق هذا المنطق 
الاشتراطي الصارمء نولك أن مزاكفنه المتامنية 
العملية تخففت من وطأة تلك الاشتراطات» أخذا 
في عين الاعتبار الحالة السياسية» والمصالح الحزبية 
الجافة» التي استمدت» من نظرية الطليعة/ النخبة» 
شرعيتها. 

كان من الطبيعي في ضوء أيديولوجيته» أن 
يشتتكك فى صضيغة «الجامعة العربية» التى تتوافق 
نشيدا وإن لم يكن بدرجة كافية» مع تضدورالت 


الجيل القومى الأول (الانحادي الدستوري)؛ فقد 
رأى عفلق فيها #جامعة حكومات إقطاعية» تمثل 
خطرين كبيرين». خطر الاستعمار الخارجي» 
وخطر الإقطاعية الداخلية»”” “'» ورأى في ميثاقها 
إقراراً ب «حالة التجزئة الراهنة»”'؟). لذلك راهن 
على طريق آخر للوحدة. 


وهكذاء وفي غمرة النضال ضد حلف 
بغدادء وأمثاله. مابين سنتى 2١408 -1١9465‏ 
نقل عفلق» ووراءه البعث؛ خيار الوحدة نحو 
مصر عبد الناصرء فكان أن أعلن في ٠١‏ نيسان/ 
أبريل ١9655‏ أن. . . . «وحدة مصر وسورية نواة 
الوحدة العربية الشاملة)”؟2» وقبل اشتراطات 
عبد الناصر بتمائل أوضاع البلدين» وحصر العمل 
السياسي في «الاتحاد القومي» قائلا: إذا كان عدم 
تمائل الأوضاع السياسية بين سورية ومصر يُعتبر 
عثرة» وعائقاء فإننا أول من يطلب ويعمل لتطبيق 
ما يحقق تمائل الأوضاع»””*©» ولعله كان يعتقد أن 
البعث سيحتل موقع القيادة في «الاتحاد القومي» 
في الإقليم السوري. وهو ما أشار إليه في كلمته 
أمام المجلس القطري للحزب سنة ١108‏ لتبرير 
قرار حل الحزب: (إن الاتحاد القومى سيحمل 
عقيدة البعث؛ كقيادة على أوسع مدلول لكلمة 
قيادة» وكقاعدة)290). 


لكن ما لبث عفلق ورجال حزبه أن اختلفوا 


مع عبد الناصر بعد قيام الجمهورية العربية المتحدة 


(77) «البعث هو الانقلاب 401١46٠‏ في: المصدر نفسه؛ ص ,157-١5١‏ 
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الدور القيادي في إدارة الإقليم الشمالي» فاستقال 
وزراء البعث من حكومة الوحدة» وانعقد المؤتمر 
القومي الثالث للبعث سنة 2١409‏ والرابع سنة 
١‏ » بدعوة من عفلق» انتقد فيها عبد الناصرء 
ودعا إلى حكم شعبي ديمقراطي في كلا 
الإقليمين» وإلى تكوين جبهة شعبية تقدمية 
عربية»؛ مستقلة عن اتجاه ج.ع.ه'؛ 28 وهو ما 
يعني السعي إلى قيام محور منافس ل ج. ع. م. 
ولعبد الناصر. وعندما وقع الانفصال السوري 
سنة 2١147١‏ بمساندة من العديد من تلاميذه 
الضباطء وأيده الحوراني» والبيطار وأبرز قادة 
البعث» لم يصدر عن عفلق بيان إلا بعد أسبوع, 
وكان باسم «القيادة القومية» للبعث. حمل 
عبد الناصر مسؤولية انميار الوحدة»ء واتهمه 
بالتسلط الإقليمى» وفى مقابل الشعار الناصري: 
العودة الصُوَري: للوسدة رفع شعار «تجديد 
الوحدة» استناداً إلى «قوى الجماهير وطلائعها 
المنظمة في نظام ديمقراطي شعبي)””). ومع 
تنامي احتمال عودة الوحدة» زاد عفلق اشتراطاته 
عليهاء فأضاف إلى الديمقراطية الشعبية والقوى 
المنظمة «أن يكون للبعث دور بارز فيهاء وأن 
يكون الحزب هو الصانع للوحدة, والمطبق لها 
والمدافع عنها»"'*. لهذا عندما جرت في سنة 
مباحثات للوحدة بين وفدي سورية 
والعراق وعبد الناصرء طالب عفلق بأن تكون 
للبعث الهيمنة في سورية والعراق. حيث قال 
لعبد الناصر: «كلّ يحكم فيما يخصه. ولا يتدخل 
في شؤون الآخرين»., فأجابه عبد الناصر «إن 


(5:) نضال البعث : الجزء الرايع . ص 494 ٠ل‏ 


الدولة المقترحة من البعث لن تكون دولة اتحادية» 
ولا دولة تعاقديةء الجامعة العربية أجدى 
منها»”"*. فكان هذا التوجه وراء فشل ميثاق ١7‏ 
نيسان/ أبريل. 


ثالثاً: الدولة القومية 


كانت الأمة» لا الدولة» هي الموضوع الأثير 
للأيديولوجيا القومية لجيل عفلق» حيث استنفد 
اللتقفون القوميون طاقاتهم الفكرية في إبراز 
الشواهد على «وحدة الأمة». ولا سيما الشاهد 
الثقافى» للتغلب على ما رأوه من تجزئة سياسية. 
وقد ذهب عفلق في هذا المنطق إلى حدّه الأقصى 
مع تقديم التعليل اماي لق روه للق اا اله وي 
منذ البداية». أن حال العرب يختلف عن حال 
البلاد «ذات الأوضاع السوية»؛ ففي هذه الأخيرة 
بقتصر الخلل فيها على «الدولة» ولا يتعداه إلى 
ور بينماالأمة هي موضوع الخلل عند 
العرب», لهذا «فإن ما تحتاج إليه هو معالجة الأمةء 
وما نقص الدولة عندنا... إلا نتيجة لذلك 
النقص الأساسى الموجود فى حياة الأمة)27*). عللى 
هذا الأساس. ركز عفلق في «نظريته القومية؛ على 
بحن لان وإ عاذ صميا ها روس برها رحدة 
الروح على الوحدة السياسية» جاعلا الثانية في 
حال تبعية للأولى. وتفرع عن هذه المقدمة» الإعلاء 
من شأن النخبة كأداة للانقلاب الروحى 
والصياضي أي ذلك «اشري الذى عل الام 
قناية كه "لا الدولة وو أن يكون هر أن مصكرة 
نموذجاً للأمة الشاملة»”'* لأن «المستقبل الذي 


(16) «بيان الحزب حول نكسة الانفصال»» في: نضال البعث : الجزء السادس (بيروت: دار الطليعة» ه١)‏ ص م-7 ١6‏ . 


(57) نضال البعث : الجزء الرابع » ص م .١27/-‏ 


(51) محاضر جلسات الوحدة (القاهرة: مؤسسة الأهرام» .)١197‏ المرحلة الثالثة» الاجتماع الرابع. 
(44) «حزب الاتقللاب 4» في: عفلقء» في سبيل البعث , ص ١06‏ 


(59) المصدر نفسهء ص .١1605‏ 
(60)المصدر نفسه» ص 1656. 
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يمتلكه البعثي هو الصورة عن حياة أمتنا70*. 


ولعل اصطدام القوميين الأيديولوجيين 
بالدولة المستعمرة أولاء وبالدولة «القطرية» التي 
أنكروشرعنهاء نايا وها علي كرون 
الدولة الفعلية لصالح الأمة من جهة» ولصالح 
«الدولة ‏ الأمة» الحلم من جهة أخرى» وهو ما 
ينطبق على تفكير عفلق بشكل خاصء الذي أنكر 
الدولة والأمة الفعليينء الأولى كشاهد على 
التجزئة» والثانية لاعتلالهاء فاتجه إلى إيقاظ الأمة 
روحياًء والحلم بالدولة ‏ الأمة التي لم يشغل باله 
كثيراً فى كشف هويتها وآلية عملها ما دامت 
مشروعاً للمستقبل» فكانت النتيجة أن افتقر 
الفكر القومي الأيديولوجي إلى دراسة جدية 
للمجتمع والدولة الفعليين» وقلص موضوعه إلى 
ما يشبه واقع «السلطة». خالياً من أي تحليل 
مناسب للدولة. والمجتمع في علاقاتهما 
المباولة”"*":: فاقتضي غل ما يسنية مضهون 
الدولة: الحرية» والاشتراكية» وكلتاهما تتحدد 
بنهضة الآمةء «فإن الدولة العربية التي يعمل بها 
البعث العربي هي التي تتيح لجميع المواطنين أن 
يعملوا متعاونين على تحقيق إمكانيات الأمة 
العربية» في مجال الروح والمادة» فالدولة التي 
تقوم على أساس اجتماعي هو القومي وأساس 
أخلاقي هو الحرية)””". يتحدث عن الحرية 
المرتبطة ببعث الأمة قائلاً: «فأية حرية أوسع 
وأعظم من أن يربط الإنسان نفسه بنهضة الأمة 


.70 في: المصدر نفسهء ص‎ 40١96٠ «المستقبل‎ )5١( 


وثورها»”*”'» وإن كان أحياناً يشدد على أن 
الحرية لا تعني أن يكون الإنسان حرا طليقاً من 
القيدء وهذا أفقر معانيهاء أما الحرية الصحيحة» 
فهى أن يحقق أقصى إمكانياته.» وهو يقرر ذلك 
52006 و«الديمقراطية تعتمد على الفرد وتقدسه 
وتحترم حريته)”**2. والحال أن أحاديثه المتناثرة عن 
الحرية والديمقراطية» التي كانت تتجاذبها في 
البداية الترعات اللبيرالية» والعضوية: ل تكن 
تستقيم في هذه الفترة نفسها مع فكرته النخبوية 
عن الطليعة. والحزب؛. والانقلاب» والتطور 
الروحي العضوي للأمةء مادام «أن من 
خصائص المرحلة الانقلابية إذا أن تكون قيادة 
الحركة الشعبية بيد أقلية2©0, 


أما في الستينيات» فصار يعطى للدولة 
القومية مضامين طبقية شعبوية» وأن يكون للطليعة 
(البعث) دور حاسم في قيادتهاء فحلّ المضمون 
الطبقي الاشتراكي الشعبوي مكان معاني الحرية 
والديمقراطية الغامضين. وفي النهاية» بقدر ما كان 
عفلق يفنب مكنا «النظري عل الأمة بالا من 
الدولة وعلى الروح عوضاً عن «المصالح»؛ ذهبت 
ممارسته السياسية باتجاه تقديس الدولةء ودور 
النخبة فيهاء وفي تكريس بنيان الدولة القطرية 
(التقدمية)» فكان أول ضحايا تلك الدولة التى 
شيدها تلاميذه توافقاً مع نظرياته النخبوية» ال حرية 
والأمةء والدولة القومية! 


(51) يوسف الصوانيء القومية العربية والوحدة في الفكر السياسي العري» ترجمة سمير كرم» سلسلة أطروحات الدكتوراه؛ 47 


(بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية؛» .)7٠١١#‏ ص 0. 
(07) عفلق» في سبيل البعث. ص للح 
(04) المصدر نفسهء ص 78. 


(05) «حول الانقلاب والضوء والخحرية عاني: المصدر نفسه» ص 184. 
(07) «علاقة التنظيم بالعمل النقابي 0196٠‏ » في: المصدر نفسه. ص 1808. 
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7" خطابات قومية في الوحدة العربية: 
زحي الأرسوزي» محمد عزة دروزة» سعدون حمادي 


تميزت النظرية القومية العربية» في مرحلة 
التقعيد الأيديولوجي التي بدأت في ثلاثينيات القرن 
العشرين» مبيمنة العامل الثقافي عليها. وتجلى ذلك 
في نظريتها اللغوية ‏ الثقافية في الأمة» حيث ميزت 
الأمم بلغاتها وثقافتهاء وب يس اللنة ويروا 
ححاشمة للامة. كما أما تبت تصوزاً الضهارياً لللأمة 
تجاهلت فيه الفوارق والتنوعات الداخلية للأمة 
العربية» أو اعتبرتها مؤقتة» ستذوب مع بناء الدولة 
القومية ونبضتها. وقادها هذا التصور إلى تبني نموذج 
انصهاري للوحدةء لا يكترث بالتفرعات القطرية أو 
الجهوية للكيانات القائمة على امتداد الأمة» متأثرة 
بالنظريات القومية الأوروبية» لا سيما نظرية الأمة- 
اللغة الألمانية» وبالتصور الراديكالي الفرنسيى 
الاتصهاري الاندماج للدولة القومية »“نيتما تحن 
القوميون الأوائل فى مرجلة «الجمعيات» التنظير 
الأيديولوجي» واكتفوا بالدعوة السياسية إلى الوحدة 
العربية الملتصقة بفكرة الدستور» والطابع التعاقدي 
الفيدرالي. وسنتعرض هنا لثلاث شخصيات قومية 
تمثّل المدرسة القومية الأيديولوجية : 


شهس الدين الكيلاني 


أولا: زكي الأرسوزي. ١950-1499‏ 
(رسالة الأمة» وزعيمهاء وطليعتها/ حزيها) 


قدّم زكي الأرسوزي نظرية في الأمة تعتمد 
اللغة ‏ الثقافة عاملاً حاسماً فى تكوينهاء ويصلها 
بالقرق اللا يخرة [قذادا للليعة ميقلفا ".وكات 
قد ميز بين الأمة والقومية» الأولى كمثل الأم في 
أبنائهاء والصورة الحية للأمة ومصدر الثقافة 
والحياة العامة. والثانية رابطة ذوي القربى» وهي 
الأمة فى حالة سعيها إلى تحقيق أهدافها المشتركة» 
كني كد برسي "رق اللي عت أنه 
عبقريتها في لغتها البدئية» التي كانت العامل 
الأساعين فى افكتوين"الأطة الموبيةة .و المقتر ةرضن 
فيتريقيا"". :وطل انهه مه من الطيفة 
وليست تاريخية كاللغات الأخرىء فإذا كانت 
اللغات منظومة علاقات اعتباطية أو اصطلاحية» 
فإن الكلمة في اللغة العربية على صلة صوتية 
مباشرة بما ترمز إليه؛ وتفصح عما يجيش في 
النفس» وتعبّر عن أصالة الأمة”*“» وتُفصح في 


,)١9ا952١891ا/” زكي الأرسوزيء المؤلفات الكاملة. 5 ج (دمشق: مطايع الإدارة السياسية للجيش والقوات المسلحة».‎ )١( 


ص 1١679‏ 185. 
(؟) المصدر نفسه» ج 4 ص 2751١7”‏ وج لاء ص 1١7‏ 
(؟) المصدر نفسهء ج .١‏ ص 556. 
(5) المصدر نفسه. ج 1» ص .1٠١8‏ 


ثناياها عن فلسفة الأمة العربية» وكل معان 
الوجود الكبرى. وعن «رسالتها»» التي تتجلى في 
كل حقبة كطائر الفينيق”*'. وإذا كان العصر 
الجاهلل يمثّل البراءة الأولى» فالإسلام يمثل تجلي 
هذه الرسالة فى طور الشباب. أما فى عصرنا 
الراهن» فالبعث القومي يمثل العودة الواعية إلى 
ينبوع الحياة المتمثّل في اله الجاهلي”"2. 


وقد ولد الأرسوزي مفاهيمه عن الوحدة من 
مفهومه عن الأمة ذاتها؛ فالبعث يعنى عنده عودة 
الأمة إلى ينبوع حياتها الجاهلية التي تقدمت في 
التاريخ على يد موسى ( َد8) وعيسى (82) ومحمد 
(يل). وهي الآن تستعيد الوحدة”" على أساس 
حقائق العصر الحديث, القائمة على العلم والصناعة. 
كما أن عودة العرب إلى سابق عهدهم تعني لديه 


(5) المصدر نفسهء ج ١ء‏ ص :77. 

0 المصدر نفسه» اج كا ص /657. 

(4©4 المصدر نفسه» ج :عو ص 107. 

(8) المصدر نفسهء ج 7. ص 44. 

(9) المصدر نفسهء ج 4. ص 1١8‏ -5”105. 
)٠١(‏ المصدر نفسه. ج 5ء ص 38١‏ 
(١)المصدر‏ نفسهء ج 4. ص .350١‏ 
)١1(‏ المصدر نفسه. ج 5؛ ص 505. 


"إقامة دولة تجمع شملهم وتضمن لهم الاستقرار 
والطمأنينة» وتمكيناً لهم من أن يؤدوا رسالة أمتهم 
الحضارية»”. والسبيل إلى وحدة العرب يكون 
عي اف قذرت له العناية شرف تحرير الأمة؛ 
فمثّل البطل/ الزعيم في التاريخ كمثّل العبقري في 
الفن الذي يبدع المثال» فيصبح للأجيال نجم 
هداية”'. لهذا اشتق الذهن العربي كلمتى: رأس 
ورئيس من المصدر نفسه ؛ إذ فطن إلى أن الرناسة من 
المجتمع بمثابة مجمع الحواس ومقر الرؤية مع””'". 
فالرئيس/ الزعيم هو من يقود حركة الوحدة عن 
طريق الثورة العربية الشاملة. وإلى جانب الزعيم» 
تقف «طليعة الأمة» حاملة «رسالتها) ومعبّرة عن 
حقيقة الأمة ونقاوتها وكمالها. هذه «الطليعة» تَتَلت 
لدى الأرسوزي بحزب البعث العري» الذي جسّد 
إرادة الحياة الحديدة» وسيقوم بإزاحة الأوضاع البالية 
المعيقة بالقوة”''؟. والحزب» أي حزب البعث» لديه 
مهمتان: أولاهماء ثقافية يكشف فيها عن عبقرية 
الأمة من خلال إحياء لغتهاء وعن مقومات 
الحضارة الحديثة» لإيجاد الانسجام بين العبقرية 
العربية ومقتضيات الحضارة الحديثة. وثانيهما مهمة 
سياسية» تتمثّل في إقامة صرح دولة عربية تجمع 
تحت بزايتها شمل" الغريك! 2 

وتحين الوحدة عندما يتهيأ الزعيم الملهم 
القائد للمرحلة التارخية الوحدوية المعاصرة» 
وعندما يتوافر وجود حزب طليعي يجسد رسالة 
الأمة وحقيقتهاء وعندما تتقاطر إلى صفوف الحزب 
الجماهير العربية» فلا يتبقى بعدها سوى تحن 
الظروف للقيام بثورة عارمة من أجل الوحدة. 


وعليه» في سبيل ذلكء أن لا يأبه بالاستفتاءات 
أو بالطرق التعاقدية الديمقراطية» «وما شأن 
الاستفتاء في أمهات مشاكل الحياة؟ وما شأن إرادة 
الفرد في تعيين مصير الأمة؟.. إن مقام الأمة 
فوق مستوى مناقشة الإرادة للأمور المتباينة . . فهل 
تخضع الحياة للمناقشة ؟ أم تبقى المناقشة في حدود 
استكمال شروط الخياة؟277, 


ثانياً: محمد عزة دروزة» /1441- ١9487‏ 


ينتسب دروزة إلى زمنين من عمر الفكرة 
الخرييةة “فقن كانامن الرفيل العريى عط 
الجمعيات» فساهم في سنة ١404‏ في تأسيس فرع 
«حزب الحرية والائتلاف» المعارض ل (جمعية 
الاتحاد والترقى» الحاكمة» وعمل فى ما بعد فى 
تكوين فرع الحزب اللامركزية»» إلا أنه. في 
التأصيل الأيديولوجي الذي بناه» وفى تصوره 
للوحدة الاندماجية» ينتمي إلى جيل الراديكاليين 
من الأيديولوجيين القوميين» الذي حرص على 
تأطير الفكرة القومية بأيديولوجيا صلبة» لمرحلة 
الثلاثينيات وما بعدها. 

يتفق دروزة مع الأرسوزي في اعتبار اللغة 
العامل الحاسم في تكوين الأمة العربية»؛ ويضيف 
إليها التاريخ» والوحدة الروحية والثقافية 
العتشرينعية ذات المكترن الاساكفن : ورهدة 
المصالح» ولا تغيب عنه في ذلك كله فكرة 
«الرسالة» التي خصٌ الله بها العرب» حيث يقول: 
اكمقن اسن المرن مكانا لريدا يوق الأكنان 
الشدرية القائلةة الهنادية كذات أطيوية العظيمة. ,ولد 
اختصه (الله) برسالته الداعية إليه» والمرشدة إلى 


.1496 المصدر نفسه؛ ج 25 ص‎ )١5( 


محمد عزة دروزة 


الحق والخير وصلاح الإنسان»”*'". واعتبر أن (من 
أهم أركان الوحدة ومقوماتهاء وأهمهاء الوحدة 
اللغوية»0'؟. ويؤكد «أن الوحدة اللغوية العربية» 
كانت قائمة نوعاً ما في الوطن العربي منذ أقدم 
1 ودليل ذلك ما يقوم به من التشارك 
الواسع في المفردات والصيغ والقواعد والخصائص 
الذي يقوم بين اللغة العربية» واللغات الكنعانية 
والعبرانية والآرامية والسريانية والكلدانية 
وامعونة: 51" وقتق أخنات #الوحية اللعوية 
تتوطد بمقياس أوسع وأقوى من ذي قبل» بعد 
نزول القرآن بهاء وانتشار موجة الفتح الكبرى التي 
كانت تحمل رسالة القرآن0!"". 


الأزمنة. 


ويضيف دروزة إلى اللغة الوحدة الروحية أو 
الدينية» على الرغم من أن هذه الوحدة لا يجدها 
ضرورة «لقيام الوحدة السياسية». لكن توافر هذه 
الوحدة عند العرب يجعل قيام الوحدة أيسر تحقيقاء 
حيث يدخل فى نطاقها 97 بالمئة من سكان الوطن 
الو 118 قمااتساتة إل ذلك الود التشربي: 


)١14(‏ محمد عزة دروزة» مختارات قومية لمحمد عزة دروزة», تحرير ناجي علوش » سلسلة التراث القومي (بيروت: مركز دراسات الوحدة 


العربية. »)١9448‏ ص ؟577. 
(6١)المصدر‏ نفسه ) ص 0 
(6) المصدر نفسهء ص ”7؟5. 
)١0(‏ المصدر نفسهء ص 576. 
)١4(‏ المصدر نفسهء ص 577. 


ا 


والثقافية» «فالتشريع كان منذ أربعة عشر قرناً» وما 
يزال» واحداً فى أصوله وفروعه لأنه مستمد من 
أصول الشريعة الإسلافنة» »,رمقل هذا يقال بالنسة 
إلى الوحدة الثقافية*'؟. ولقد ميّز فى هذه الوحدة 
اللغوية» والعوامل الأخرى الموحدة» بين حقبة 
العروبة غير الصريحة. وترتبط بحقبة ما قبل 
الإسادم. والعروبة الصريحة المرتبطة بانتشار لغة 
القران/ العربية الفصحى. 


على أساس هذا التأصيل الأيديولوجي 
والنظريء انتقل دروزة إلى صوغ برنامجه 
الاستراتيجي للوحدة العربية» ممهداً لذلك بتأكيد 
ضرورة الوحدة لمستقبل العرب وحاضرهم» قائلاً: 
«لن يكون للعرب كيان محترم قوي إلا بالوحدة 
الفعلية»”' ''» وهو يبسط العقبات التي تعترض 
سانيا رمعبدل بالعيفات (الارجية 1 أن 
الاستعمارء والمعيقات الداخلية ومصدرها النزعات 
«الإقليمية والاعتبارات الطائفية والشخصية 
والأسروية»»و«جمود الوعي العربي العام». يرافقه 
جمود وسلبية في «الوعي القومي بمعناه 
ريق آنا تراه لخباج ا يفا 
الوحدة» فترتكز على وجود دولة وزعيم يقودان 
عملية الوحدة؛ ولو بالقوة؛ وحزب قومي يمهد 
ويعزز الفكرة القومية» وهذه الاستراتيجيا التي تبدو 
سيط للعاية كاي مم تور لشكل الوحدة 
العربية الاندماجية المرتجاة. 


يعرض دروزة ثلاثة أشكال للوحدة «أولها 
قيام الدولة المتحدة العربية» وهي المثل الأعلى لكل 
عربيء أما الشكل الثاني. . فهو الاتحاد بين الدول 


(5١)المصدر‏ نفه.ء ص 1560-5148. 
)5١(‏ المصدر نفسهء ص ”51. 
)1١(‏ المصدر نفسهء ص 54 ١الا.‏ 
(6) المصدر ثفسيةء ص 57/75 - 31/9, 
(1) المصدر ثفيهء ص #/1”. 
(55) المصدر نفسهء ص 58/ا-54. 


العربية. . والشكل الثالث» وهو أضعفهاء هو 
الكونفورانسيون»» ثم يقرر: «نعلن بأننا (نؤمن) 
بأرجحية الشكل الأول)"”"'. ثم تقدم باقتراح 
عملى لتطبيق السيناريو الأول» بأن تبدأ لجنة 
ياسية غوبية ابإقران هذه الفكرة» وتوصي جا إل 
مجلس الجامعة + ثم يلاعق هذا المجلش قوراً لإقزار 
ما تم عليه الوفاق»0". 

هذا عن الخطة العملية الفورية المقترحة» أما 
الخطة الاستراتيجية للوحدة» فتقوم لديه على فاعلية 
دولة وزعامة زعيمء بالاستناد إلى جهاز قومي. وقد 
مهّد لذلك بأن عرض ثلاثة سيناريوهات» يخص 
كل واحد منها عصراً: ففى العصور القديمة» 
«القوة الحربية التي تتحرك بالمطامح الشخصية 
والتوسعية؛ حيث يبرز ملك دولة.. فيفرض 
سلطانهء وتغدو البلاد موحدة»؛. وسبيله فى 
العصور الوسطى ”«القوة الحربية التي تتحرك بمطمح 
شخصى والحافز الدينى» حيث يبرز ملك أو قائد 
دولة. . فيفرض هو سلطانه بالقوة المترافقة مع 
الدعوة الدينية»» أما السيناريو الثالث المتعلق 
بعصرنا الحديث» وهو «الأكثر انطباقاً على الأمة 
العربية»» فيقومء في رأيه» على «القوة الحربية. 
والمساعي السياسية التي تتحرك بالمطمح الشخصي 
والحافز القومي معاًء حيث يبرز ملك دولة. . . 
فيتبئى فكرة توحيدها تحت رايته» ويكون في ذلك 
الوقت أفراد» أو هيئات تدعو إلى هذا التوحيد 
فتتضامن الحركتان وتتوسلان بمختلف الوسائل من 
دعوة إلى حرب. إلى إرغام» إلى استفتاء. حتى 
تتحقق الوحدة المنشودة» بشكل من الأشكال». وهو 
ماجرى في العصور الحديثة)”؟"2؛ مشدداً على 


«ضرورة وجود جهاز شعبي إلى جانب الدولة 
المحورية» والزعيم الملهم». فإن «الحاجة إلى جهاز 
قومي يتفرغ للدعوة إلى الوحدة. . . تظل شديدة»؛ 
كحاجتها إلى دولة تتبناها»”” '". ولا يكترث دروزة 
يسميه «الدولة العربية المتحدة». التى «تتنازل فيها 
الدول العربية عن شيء من سيادتمها التنفيذية 
والتشريعية لصالح المجموع؟. ففى «هذا المنهج فقط 
يستطاع سبك الأمة العربية في قالب واحد»”" '". 


ثالث : سعدون حمادى» 5٠6١19193:‏ 


كان حمادي من أوائل المنتسبين إلى حزب 
البعث في العراق. وصار عضواً في أول لحنة ثقافية 
تلن السسسساية )و رتفق إل عهووية الثيادة 
التطرية قن سنة 19117 «وصرل مراكر كوي 
كبرى فى سلطة البعث منذْ سنة .١1958‏ إلى أن 
اعتقلته قوى الاحتلال الأمريكى سنة ٠٠١‏ لا 
يقارب السنة» واستمر» إل أن قف ى نت اموا 
في البحث في الفكرة العربية» وتمسكه بالوحدة؛ إذ 
أوصى أن يُرسم على ضريحه خارطة الوطن العربي. 
وأن يُكتب عليه دعوة للمواطنين العرب ليتحدوا 
«في دولة قومية تقدمية» فليس غير الوحدة العربية 
ما يحقق لكم الأمن والنهضة والتقدم». 

لم يقدم نظرية خاصة في الأمة» ربما لتأثره 
بصيغة أستاذه عفلق, بأن الأمة شعور أو حدس» 
سائق 'لأئ تانظير وتغليل» وعندما لامسها في 
مقدمته للكتاب الجماعي قراءة في الفكر القومي» 
لامسها في سياق عرضه لتاريخ التنظير لهاء فاعتبر 
أن المرحلة الأولى اتسمت بالعمومية» ثم انتقلت 
بعد الحرب العالمية الثانية إلى مرحلة أكثر نضجاء 


(15) المصدر نفسهء ص 66ا-05ل. 
0 المصدر نفسهء ص ١8لا‏ والالا. 


سعدون حمادي 


حين تناول موضوع القومية العربية في العلاقة 
بالمسألة الاقتصادية والاجتماعية. غير أن مساهمته 
تمركزت بشكل رئيسي على تصويب استراتيجية 
الوحدةء وكان قد ربط تقدم العرب بالوحدة» 
«حيئما اتحدت الأمة المجزأة بدولة كبيرة واسعة» 
وجدت التنمية والقوةالصناعية والعلمية 
والعسكرية؛. وارتفع مستوى المعيشة» وحل 
الاستقرار والحرية والهيبة وانتشر التقدم الثقافي 
والاجتماعى)”"". 


وقد حرص في سنة ١905‏ على الطابع 
الديمقراطى لسلطتها؛ إذ «يوجب ذلك أن تؤدي 
النهضة العربية اليوم رسالتها عن طريق خلق 
حضارة عربية مبدأها الأعلى الحق. 50 احترام 
الإنسان»» أي «اعتبار الشعب مصدر السلطة)”*". 


وعارض الفكرة القائلة إن الوحدة تحكمها 
عوامل موضوعية» وقوانين ثابتة» لأن «الوحدة 


زفقف «الوحدة والأخطاء الشائعة 4كو1.» في : سعدون حمادي» تجديد الحديث عن القومية العربية والوحدة (بيروت: مركز دراسات 


الوحدة العربية» كمول) ص 135. 
(54) المصدر نفسيه > ص إضة 


التى نحن بصددها تستند إلى ثورة موجودة 
وه 4 حي سال رادي تعمد قل شال 
عن 00 أن يحررها من أية اشتراطات 
تعيق تحقيقهاء كالاشتراكية أو الديمقراطيةء 
قائلاً: «إن النضال من أجل الوحدة يجب ألا يُقيّد 
الاشتراكية)”' ". كما «أن الوحدة ليست هي 
الديمقراطية. . فالدول يمكنها أن تتحد بدولة 
واحدة.. في ظل نظام ديمقراطي أو في ظل 
نظام دكتاتوري. الك وأنفيا فإن الوحيدة 
ليست مع التقدمية أو الرجعية» غير أنه يقول «لا 
سبيل للتقدم غير الدولة القومية)”"". أما عن 
علاقة العروبة بالإسلام» فيرى أن «الإسلام هو 
روح العروية والمعبّر عن أخلاقية العرب96", 
فهناك «خصوصية للقومية العربية نابعة من 
خصوصية المجتمع العربي..4”0". 


وكان تصوره الرئيسي لشكل الوحدة ينتصب 
نحو نموذج الوحدة الاندماجية؛ فعنده أن 
«الوحدة لا تحدث إلا إذا زال الكيان الدولي للدول 
الداخلة فى الوحدة. . . لذلك فالجامعة العربية أو 
الأقناة الكوسيازال ليقف وحية 71 12 الكن فى 
قت ميتافسية البعث "مع عيب الناضر في شان 
الوحدة؛ التى كانت مطروحة بقوة فى الستينيات» 
دافع في سنة ١438‏ عن الصيغة الاتحادية 


(59) المصدر نفسهء ص 15. 
)١(‏ المصدر نفسهء» ص .4١-48٠‏ 
)١(‏ المصدر نفسهء ص .١786‏ 
(5") المصدر نفسهء ص 799. 
(") المصدر نفسهء؛ ص 579. 


للوحدة» بقوله «فالتوحيد لا يمكن أن يشمل جميع 
شؤون الحياة. . . ثم إن هناك الأوضاع الناشئة عن 
كبر حجم الدولة. . . إن هذا الاتساع لا يناسبه 
غير النظام الاتحادي»"' ". ولأن الصيغة الاندماجية 
هي المطلب الأول له فكان لا بد من وسائل 
مناسبة تناسبهاء فقد رأى أن المناخ الذي تهيئه 
حرب التحرير مناسب تاماً لتحقيق الوحدة؛ إذ 
اتتعرض الأمة إلى عملية غسل للنفس»؛ ثم يصل 
إلى استنتاج «أن حرب التحرير هي الطريق الوحيد 
إلى تحرير فلسطين» وجميع التراب العربي. والطريق 
الوحيد إلى تكوين الدولة العربية المتحدة 
العصرية”"". وذلك فى مقابل استراتيجية 
عبد الناصر: عبر الوحدة والتقدم نحو فلسطين. 
ولقد أكدء في أواخر أعماله سنة ٠٠١7‏ (مشروع 
الوحدة العربية» ما العمل ؟ الصادر عن مركز 
دراسات الوحدة العربية)» أولوية مسألة الوحدةء 
لأن «اتحاد الأمة في كيان قومي هو الثورة الحقيقية 
ومفتاح النهضة العربية»؛ وأعطى المدخل 
الاقتصادي أهمية خاصة في هذا المجال. 


بدأ حمادي يشكو تراجع الشعور والمد القومى 
في الثمانينيات» فأرجع ذلك إلى تأثير انفصال 
سوربة عن مصرء وهريمنة 229019519 دعا 
المثقفين العرب إلى «مد الحمهور بمادة ثقافية للقراءة 
عنهاء كما حصل بعد الحرب العالمية الثانية» "© 


كوف سعدون حمادي» «المقدمة»»2 في: دراسات في القومية العربية والوحدة. سلسلة كتب المستقبل العربي؛ 0 (بيروت: مركز دراسات 


الوحدة العربية» )2 ص 4. 


(75) سعدون حمادي» «الوحدة نحو تعريف أرضى بسيط ©؛ في : حمادي» تجديد الحديث عن القومية العربية والوحدة)» ص ”175. 


(” المصدر نفسهء ص ”47. 
(”) المصدر نفسهء؛ ص .١784‏ 
(8") المصدر نفسهء ص .15-١١‏ 
(9) المصدر نفسهء ص 548 .١‏ 


قف 


7" الأمة والوحدة والدولة القومية في الفكر القومي: 
قسطنطين زريق نموذجا 


غلب على الخطاب القومي قبل الحرب 
العالمية الأولى» الاعتراف بالتعددية السياسية 


واللخصوصيات الإقليمية» وتميز بهيمنة الوجه 


قسطنطين زريق 


السياسي فيه على وجهه الأيديولوجي» بينما اتخذ 
الفكر القومي بعد تلك الحرب. وإخفاق الثورة 
العربية. وخضوع بلاد المشرق لتقسيمات 
سايكس - بيكو» ووعد بلفورء مساراً أكثر تصلباً 
تجاه الخارج والداخل» وتحولت فيه الفكرة القومية 


يفف 


شمس الدين الكيلاني 


إلى صيغة عقائدية وأيديولوجية متصلبة» مخص 
بالأساس النخبة التي تصورت نفسها مؤتّنة على 
الفكرة العربية» ولمعبّر الوحيد عنها. 


فإذا كان حسن البنا قد أسس جمعية «الاخوان 
إسلام أخوية نصبت نفسها مرجعية للإسلام» تقف 
على مسافة شاسعة من إسلام الجمهور المشكوك في 
صدقيته. فإنه قد جرى انتقال ممائل في الفكر 
القومي تحول فيه من عروبة شائعة ومنبثة في عموم 
الجماعة» كما عند أصحاب الفكرة العربية 
الأوائل» إلى عروبة نخبوية ذات أيديولوجيا 
صلبة» فى الثلاثينيات والأربعينيات» عبّرت عنها 
فى البداية «عصبة العمل القومى») فى سنة ١975‏ 
وأصحاب جماعة «الحركة العربية السرية». التى 
كان يرأسها قسطنطين زريق» ويقودها تنظيمياً 
كاظم الصلحء وعبّرت عن نفسها في كراسها 
المعروف ب الكتاب الأحمرء فمئّل كتاب قسطنطين 
الافتتاحى لهذا الوعى النخبوي القومي الحديد» 
وما لبث أن توالد فى الأربعينيات العديد من 
الخطابات القومية الأيديولوجية الأكثر تصلباً على 
يد عفلق». والأرسوزي» ودروزة» وستأخذ هنا 
زريق نموذجاً للخطاب القومي الجديد. 


أولاً: قسطنطين زريق : الأمة والوحدة 
والدولة القومية 


ميّز زريق خطابه من الخطابات القومية 
الأولى» منتقداً افتقارها إلى النظرة الشمولية؛ لأنها 
«لم تكن في الواقع ترتكز على نظريات شاملة أو 
عقائدية شاملةء. بل كانت تكتفى بطلب 
الاستقلال المقثرن أحياناً بالوخدة»» ليصل إل 
استنتاج ذي مغزى هو: الم تبدأ الدعوات القومية 
إلا في الثلائينات من هذا القرن بتناول شؤون 
الاقتصاد والاجتماع والثقافة ضمن مفاهيمها 
ودساتيرهاء وذلك بأشكال محتلفة:”''. ورغم أن 
زريق» وأكثر منه ساطع الحصريء. لم يقطع مع 
الفكرة القومية بجذرها الليبرالي - الدستوري» 
فإنه ساهم في إرساء التربة الأيديولوجية الجديدة 
للفكرة القومية» التي اتخذت لها مع الأيام أبعادأ 
أكثر تصوفا وتصلبا ونخبوية على يد الأرسوزي 
وعفلق وتلامذتهما. 


ينطبق على زريق ما ينطبق على قوميي جيله» 
وهو أن نظريته القومية هي من حيث الجوهر نظرية 
قومية ثقافية» استندت إلى الوحدة اللغوية ‏ الثقافية 
في نظرته إلى الأمة العربية. ولعل مرد ذلك إلى 
افتقار العرب إلى الوحدة السياسية» وإلى الدولة 
القوميةء فأرادوا أن يعوضوا ذلك النقص بالتركيز 
على الثقافي ‏ اللغوي؛ مع استخفاف بالدولة 
القطرية» وفي عدم الاهتمام الجدي بالتنظير للدولة 
القومية» سوى أنها مطلب مستقبلي تنصهر في 
بوتقته تنوعات الأمة كافة. كما اشتركوا جميعاً فى 
استعمالهم الغامض أحياناً» وخلطهم أجيانا ار 
بين مفاهيم الأمة والقومية» والحركة القومية. 


ثانياً: الأمة جماعة لغوية ‏ ثقافية حديثة 


اتسمت نظرية زريق القومية بأنها نظرية 
ثقافوية في الأمة العربية؛ إذ رفعت الشأن اللغوي - 
الثقافي على ما عداه من عوامل. فقد تأثر زريق 
بالنظرية القومية الرومانسية الألمانية» بعد أن أضفى 
عليها بعداً تاريخياً واقعياً. فجمع بين عامل اللغة 
والوحدة الروحية للأمة» ليؤكد أن القومية حركة 
روحية» ترمي إلى بعث قوى الأمة العربية»ء وبعث 
شخصيتها التي تكونت يعامل ايلعة والجاريخ 
المشترك» وهو تاريخ روحي أساساء ارتبط لديه 
بالثقافة التي عبرت عن رسالة الأمة في العالم. 
وبلغ التشوف الصوفي ذروته في نظرية زريق» 
عندما شدّد على «أن الغاية القصوى لأية أمة من 
الأمم إنما هي الرسالة التي تؤديها هذه الأمة 
للثقافة الإنسانية والتمدن العام»”"" »: وما لبث أن 
اقتبس فكرة «الرسالة» هذه أغلب القوميين 
الأيديولوجيين الذين أتوا بعده: عفلق. 
الأرسوزي» دروزة. 


وقد جمع إلى اللغة ‏ الثقافة» بين العوامل 
المكونة للأمة» التاريخ المشترك» ومصالح الماضي 
والمستقبل حين كتب: «وصفوة القولء إن الأمة 
العربية لها شخصية خاصة تنفرد بها عن سواها من 
الأمم: شخصية مؤلفة من عناصر مختلفة» أهمها 
اللغة» والتاريخ المشترك؛ قد تحدرت جميعاً من 
أصول الماضى. . . غير أن ماضى الأمة وتاريخها 
الغابر ليسا في الواقع إلا الجذور التي نبتت منها 
غرسنة الحناضر 47 وذكر يعارطية تقكرن الأمة 
العربية وانتشار العنصر العربي في الجزيرة العربية 
إلى ما حولهاء وامتزاجه بهاء «وفي ما تكوّن من 
هذا الامتزاج من أمة مختلطة الدم والجنس» موحدة 


2))5١١١ قسطنطين زريق» الأعمال الفكرية العامة للدكتور قسطنطين زريق» طاان 4 ج (بيروت: مركز دراسات الوحدة العرية.‎ )١( 


المقدمة. ص 59. 
(؟) «الوعى القومى» في: المصدر نفسه.ء ص .8٠ 3١‏ 
() المصدر نفسهء ص 55 - 1ل. 


في ماهو أهم من هذا كثيراًء في الارتباط 
القومي, ألا وهو: اللغة»ء والتقاليدء والجهاد 
الماضيء والمصالح الحاضرة والمقبلة»”*2. وتجلّت 
نظرته التاريخية إلى الأمة العربية» في قوله: «إن 
الفارق الأساسي البارز بين نظري إلى القومية 
العربية؛ ونظرة الكثيرين من دعاتها. . هو اعتباري 
أن هذه القومية ليست في الواقع موجودة الآن 
فعلاء ولم تكن موجودة بمفهومها الحديث في أي 
من عصور تاريخنا. إن ما كان موجوداً منها في 
ترائناء وما يتجلى منها في خضم حياتنا الحاضرة» 
إنما هو مجموعة عناصر مؤهلة لتكون قومية عربية 
حية فاعلة؛, إذا عرفنا كيف نقتبسها ونطورها 
حسب متطلبات الحاضر والمستقبل)”©. 


من هناء وضع زريق الأمة في قلب التاريخ» 
ونظر إليها كمشروع أمة لا يكتمل إلا بتمثله 
للتحديث. لذاء يشير إلى أن مفهومه التاريخى للأمة 
«هو الذي يدفعني إلى تجنب استعمال تعبير (الوطن 
العربي) وإلى إيثار تعبير (المجتمع العربي) الذي : 
يتطور بعدء في نظريء» ليصبح (وطنا) عربياً 
ل(أمة) عربية قد تحققت فعلا”''. ويؤكد «أن 
القومية هى ظاهرة حديثة». و«أن التكون القومى 
ينشأ في الأصل نتيجة لتطورات وثورات اجتماعية 
واقتصادية وعقلية وسياسية»("©. 


ثالثاً: القومية وأيديولوجيتها 


رهن زريق اكتمال الأمة بتحقيق الكيان 
القومي العربي الحديث؛ هذا الكيان يأتي تتويجاً 
لحركة قوميةء هى أساساً ابنة العصر الحديث. 


(5) المصدر نفسةء ص ؟” ‏ *الا. 

(6) المصدر نفسه. المقدمة» ص 7”5. 
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فدراسته للقومية» بمعنى إدراك الروابط اللا حمة 
للأمة» لا تنفصل عن دراسته لتاريخيتها ومآلها فى 
التاريخ الحديث» إذ يقول «ونحن نعلم أن القومية 
بمعناها الصحيح إنما هي وليدة العصر 
الحديث... لكن بالرغم من هذاء نجد شعوراً 
عربياً قوياً حتى في العهد الأول؛ حين كانت 
العاطفة الدينية الإسلامية لا تزال في أشد 
غليائه)00, فالقومية» في رأي زريق» ظاهرة 
حديئة لا تجد سوى بذور لها في التراث والتاريخ 
القديم» فهو يقول «لست أجد في العصور القديمة 
أو الوسيطة روابظ (فومية) :شاملة فاغلة”'. 
وشرح الأمر بقوله: «فالقومية بمعنى الرابطة 
الجامعة لأبناء مجتمع من المجتمعات» الصاهرة 
لغيرها من الروابط» الضامّة ‏ أو الساعية إلى ضم 
جميع فئات المجتمع في كيان (أمة) واحدة» لها 
تاريخها. . . أنها ظهرت في أوائل العصر الذي 
ندعوه (الحديث) في أوروبا الغربية» بعد أن 
شديون المطورانة صاخبة «وأهم هذه 
التطورات. . . : (النهضة) و(الإصلاح) و(التوسع 
التجاري) و(الشورة الفرنسية) و(الثورة 
الصناعية)...»» ويشير ‏ في المقابل ‏ إلى «أن 
هذه العوامل لم تنم بعد في المجتمع العربيء وم 
تفعل فعلها لتضع هذا المجتمع في وضع قابل 
لزهو هذه الفكرة»0""“. 

غير أن يقظة العواطف والمشاعر بالروابط 
القومية» والتوجهات السياسية العروبية» لا تكفي 
لدى زريق «ما لم تكن مستمدة من (فلسفة) قومية 
تصوّر روحهاء وتحدد اتجاههاء وتنصب لها 


(١٠)المصدر‏ نفسه. ج ": مطالب المستقبل العربي» ص 16 _الاة١.‏ 


نيف 


الأهداف. وتعينٌ لها السبل والوسائل»» لذا 
يترتب علينا «إنشاء (فلسفة قومية) شاملة واضحة 
منظمة). والخطوة الثانية تتجسد باستخللاص 
(عقيدة قومية» من هذه الفلسفة اليتشربها أبناء 
الأمة». أما الخطوة الثالثة» فتتجلى فى تشكيل 
«تنظيم الأمة العربية»» وعلى هذه الأركان الثلاثة» 
«الفلسفة القومية. والعقيدة القومية» والتنظيم» 
تقوم كل نبضة قومية صحيحة)'''". 


أما تلك «العقيدة القومية»» التى حاول زريق 
في الوعي القومي تقديم اتجاهاتها العامة» ودعا 
المفكرين العرب إلى استكمالهاء فالمطلوب منها أن 
تكون «على معرفة ماضي الأمة معرفة صحيحة» 
وفهم العوامل الطبيعية والتاريخية التي كونتها. . 
والكشف عن مصادرها الروحية الخاصة التي تمتاز 
مهاا» ومعرفة عوامل نشأة الأمة: اللغةء والثقافة» 
والتاريخ. على أن ماضي الأمة وتاريخها ليسا إلا 
الجذر الذي نبت غرسه في الحاضرء فالمطلوب من 
الوعي القومي» بالإضافة إلى ذلك» أن ينظر في 
النامسرة اتدى مير اليذه ملي #الاش امد 
العربية. . . والحضارة الغربية السائدة على المجتمع 
الحديث'"''؛ فالغرب يحيط بنا من جميع جوانبناء 
وعلينا كشف أسراره من وراء مظاهره الخارجية» 
فوراء الغرب «نظام اقتصادي متشابك خلقته الثورة 
الصناعية الحديثة. ويرمى إلى استغلال موارد 
الطبيعة ومواهب الإنساك قاب الآلة الحديثة فى 
سبيل الإنتاج وتنظيمه)». ووراء «اقتصاد العوت 
علم الغرب»» أي طريقته في التفكير وأسلوبه في 
التحليل» والبحث عن الحقيقة والشك اليقظ» 
والاستنتاج الصحيح. ثم إن وراء علم الغرب 


فلسفة الغرب. إذاً «النظام الاقتصادي. ومن ورائه 
العلمء ومن ورائهما الفلسفة: تلك هي .2 في 
نظري العناصر الأساسية التى تتألف منها حقيقة 
ين 
وحاضرها بعلاقته بالغرب» ضرورة معرفة مصير 
الأمة وغايتهاء وذلك بمعرفة «رسالتها»ء فإن 
«الغاية القصوى لأي أمة من الأمم إنما هي 
الرسالة التى تؤديها هذه الأمة للثقافة الإنسانية 
والتمدن العام فالأمة التي لا تشعر بأن لها رسالة 
في هذه الحياة لا تستحق هذا الاسم..») 


صو نك تس حور 

يي 30 النشيطة . . ثم يمخرجوها إلى 
العالمى وحدة منسجمة.. كذلك ستكون مهمة 
العرب في الأعصر الآتية» أن يتشربوا علم الغرب 
ويجمعوا إليه العناصر المختلفة التى تنشأ فى الغرب 
والشرق كرد فعل له ويؤلفوا بينها كلها في وحدة 
جديدة تكون عنوان الحياة المقبلة»”*'2. وعلى هذا 
الأساس» يتكون الوعي القومي من أركان ثلاثة: 
«فهم صحيح لماضي الأمة الذي تحدرت منه 
شخصيتها» وتقدير متزن لقوى الحاضر وعوامله» 
وإيمان ميق داف العد ورسالة المسفف ب 0300 


فهناك عند زريق أمة عربية فعلية لم تكتمل 
بعدء تحتاج إلى الانخراط في روح الحدائة حتى 
تصبح أمة حقة» وهناك قومية عربية فعلية (أو 
قومية بالقوة)» عليها كي تصبح قومية حقة أن 
تمتلك وعياً قومياًء يجمع بين أيديولوجيا قومية 
ونخبة منظمة تحملها وتناضل من أجلهاء ويتجسد 


()«الوعى القومى» 2 في: المصدر نفسه» ص ١١-١5‏ و508-564. 
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فيها روح العالم الحديث: العقلانية والتنظيم. وفي 
النهاية» لم يتعامل زريق مع القومية كغاية نهائية. 
فهي اليست سدرة المنتهى» أو الهدف الأخير لأي 
قوم أو لأي مجتمعء أما الغرض الحقيقي». الذي 
يصبح ‏ بل يجب - أن يكون هدفاً لمساعي هذه 
المجتمعات» الذي يعرّز ويشرّف دروب نضالهاء 
فهو التقدم الحضاري70"©. 


رابعاً: الوحدة/ الدولة القومية 


ينطلق زريق من مقدمة تقول: «لا بد من 
الربط بين الوحدة وبين القومية والأمة» فالوحدة 
التي ننشد تأت تجسيداً لحركة قومية واحدة» هي 
القومية العربية» لا لحركات قومية متعددة (سورية 
أو عراقية أو مغربية أو سواها)ء وهي تختص بأمة 
واحدة» لا بأمم لمحتلفة29, ل 5 زريق 
الوحدة» والدولة القومية الناتجة من قيامهاء 
لتأملات واسعة. ولعل ذلك ناتج من نزعة 
تطورية تفترض أن الوحدة ودولتها ستأتيان تتويجا 
لانخراط العرب في الحداثة» فكتب أن «الذين 
يعملون اليوم لإنشاء قومية عربية واتحاد عربي على 
أساس الوضع الاجتماعي الحاضر يحاولون عبثاء 
لأن جهودهم لا تماشي مجرى التاريخ وقوانين 
الاجتماع»» فعلينا أن نحث الخطى. ١لاقتباس‏ 
الآلة واستخدامها في استثمار مواردنا. . . ثانياء 
فصل الدولة عن التنظيم الديني. . . فتح الصدر 
لاكتساب خير ما 000 الحضارات الإنسانية من 


قيم عقلية وروحية) ١!‏ . والمجتمع العربي «سيظل 


030 المصدر نفسه. المقدمة؛ ص ا”, 
(10) المصدر نفسه؛ ج 7 ص 55١ا-_للاهة١.‏ 


مجزأ ما دام عاجزاً مستعبداً متخلفاً"'2. لأن 
«الدولة القومية لم تقم فعلاً في التاريخ إلا في 
القروة المديعة” ". ويشير إل أن المدركة 
القومية لا تتحقق وتنجح إلا في مجتمع بلغ نوعاً 
معيّناً من التطور والانسجام.. وأن القومية 
تتعارض مع الثيوقراطية» وتتطلب أول ما تتطلب 
علمانية الدولة)17"“, 


نظر زريق إلى الوحدة/ الدولة القومية على أنها 
ضرورة لتقدم العربء, بل إن «الأمل الذي يجب 
أن يستقر فى الأذهان. . هو أن خلاص العرب - 
فى هذا العصر بخاص > إلها بأى يتمكين اتمامية 
بأمم يكوّنون مجتمعاً واحداً ذا مصير قومي 
متشتتير كن وأن من أهم دواعي هذا المصير 
انخراطهم في نظام اتحادي»”"". غير أن 
«الضرورة» لا تعنى أن الوحدة حتمية» فالوحدة 
كاى عطل مخليل مق اللشؤؤن االاتميائية »ليس أفراً 
محتم التحقيق» بل هو مرتبط بصفاء الرؤية وعزم 
الإرادة وبذل الجهد”"". وأشار إلى أن هناك 
عقبات خارجية وداخلية تعترض طريق الوحدة» 
تتمثل العقبات الداخلية بالعصبيات القيلية 
والطائفية والقطرية» والجهل والعجز والبؤس» 
وغيرها من مظاهر التخلف الاجتماعى. أما 
العقبات الخارجية فتتمثل في الصهيونية وأطماع 
لوول القيرى *"“يوودرى أت دلاسوقة إزاحة 
الالتباس بين العروبة والإسلام» وعلى الدولة 
القومية أن تعتمد العلمانية, لأن «الخلط بين 


(16) «معنى النكبة»» في: المصدر نفسه» ص 2359 اسيك يفره 
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القومي (العروبة) والإسلام يؤدي إلى مواجهة 
مشكلة الأقليات غير الإسلامية»» التي «لن تقبل 
العروبة إلا في إطار قومي». ويجب «مواجهة 
التناقض بين المفهوم القومي والمفهوم الثيوقراطي 
ولا بد من الاختيار بشكل حاسم)»”*". 

وكان زريق في مراحله الأولى يضغط على 
الزمن فى شأن الوحدة» فأولى أهمية خاصة لفكرة 
الانقلاب» والقادة الانقلابيين وحزبهم؛ فكتب: 
«.. فالشرط الأول لنجاح العمل التقدمي 
الانقلابي» أن يكون قادته وأربابه تقدميين في 
أنفسهم» انقلابيين في صميمهم . . . ومن متممات 
وجود هذه الفئة المختارة أن تنتظم وتتحد في 
أحزاب ومنظمات محكمة تقوم على عقيدة صافية 
. وأن تولد أولئك الذين يبنون الدول» 
ويخلقون الأمم ويصنعون التاريخ . نقد رلكن 
بعد تجربة وصول «القوميين» إلى السلطة (- 
الأنظمة التقدمية)» أجرى تعديلاً على آرائه فى 
شأن «القيادة» والانقلاب» وتسريع الزمن؛ 
فبالمقارنة بين ما يسميه النظام التقدمي (الثوري). 
والنظام التطوري (التقليدي)» أظهر إيثاره للأخير 
بشأن الوحدة. «وكان إيثارنا ناجماً فى الأكثر عن 
مدى ما يتيحه هذا النظام» على علله وضعف 
فعاليته» من مجالات الحرية» وبالتالي إمكانات 
الحوار والمحاسبة»”""“2. ورأى «أن النظم الثورية 
الغرفة تاذ فى مائادت» بالوحدة الغربية... 
كانت بمسازلات لسفية الوسيدة أزبالاحادء 
ولكن هذه المحاولاات م تفلح. وذلك لسبين: 
أولهما الخلافات التي قامت وتقوم بين الأنظمة 


موحدة. 


.١1908٠0-1١ةالهو‎ 1١18-1١ 5117 المصدر نفسه» ص‎ )١5( 


الثورية ذاتها. . . فلم تكن الثورة إذاً هي الطريق 
المحتمة للوحدة؛ والسبب الثاني هو أن الوحدة 
لا تُفرض فرضاًء وإن فُرضت فلن تلبث أن 
تتزعزع وتتفكك. وإنما تأي الوحدة نتيجة 
للمعاملة المستمرة والمشاركة واقتسام الحقوق 
واوا 


وصار زريق ميالاً إلى الصيغة «الاتحادية» 
باعتبار «أن (الاتحاد) هو الصيغة المناسبة للأوضاع 
العربية الجغرافية والسكانية والثقافية» والمماشية 
لتطورات الحاضر والمستقبل»)” ''. ويؤكد أن من 
الضروري اختيار «وحدة (تعددية) تأخذ بعين 
الاعتبار الخصائص المميزة داخل المجتمع العربي 
وتصونبهاء فهذه الصيغة هي «الآمن والأجدى. بل 
هي الوحيدة التي تتفق مع الأوضاع الداخلية 
الطبيعية والبشرية في الساحة العربية.» ومع 
التطورات العالمية الحاضرة والمقبلة»”' ". ولا ينسى 
أن يؤكد أن من أهم شروط الوحدة ‏ ومعها 
الدولة القومية ‏ «خلق مناخ من الحرية في ميادين 
القول والفكر والاعتقاد والسلوك. وهذا الشرط 
هو من الخطورة بحيث لا يصح أن يكون موضوعاً 
لملاحظة هامشية. ‏ .)50©, 


اعترف زريق بأنه ١‏ يكن يدرك أهصية 
الديمقراطية في حياة الغرب وتقدمه؛ وضرورتها 
للدولة الويف وتقير فونه ل سسا 0 3 
تنا 10 لهل لمعيف هذه الوسدة درك نوري 
يقودها زعيم؛ على مثال عبد الناصرء أو حزب 
عربي (تقدمي) شامل؛ أم بحركة تدرجية تطورية 


(51) المصدر نفسه. ج :١‏ معنى النكبة. ص 19 47 و؟:9؟ _ 73737, 


(10) المصدر نفسهء ج “ا ص 3787 -117777. 
(18) المصدر نفسهء ص 17"5-1585, 


(9؟) المصدر نفسهء جح لاء ص -١1١‏ 21687 ص ١71/1373‏ وقلا5١‏ -1674. 


)١(‏ المصدر نفسهء ص ١58‏ و1080. 
)"1١(‏ المصدر نفسهء ص ١58‏ و1880. 
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تقوّي الصلات والروابط بين الشعوب العربية ؟؛. 
ويجيب قائلاً: «لذاء التساؤل الأول والأهم في 
نظري هو كيفية إقامة الحكم الصالح... وفي 
زعمي أن الوحدة العربية ستتحقق حتماً إذا ما 
توجهنا نحو هذا النوع من الحكم» ونمضنا من 
الركود والانحطاط». وكسبنا نصيباً من الرقي 
الإنساني: إصلاح الحكم بإشاعة الديمقراطية 
الصحيحة» ومكافحة الجهل والإقبال على التعليم» 
واحترام سلطة العقل. وتخفيف أعباء الفقر»"”". 


(70) المصدر نفسه. ج 5. ص ١57-1١49‏ ولا/41١‏ -1881. 


(5؟) المصدر نفسهء ج 4. ص 567 و18488. 
(4؟) المصدر نفسهء ج "7 ص 7875 و1775. 


5232 


ويشرح رأيه أكثرء باستعانته بالتجربة الاتحادية 
الأمريكية: «إن هذا الجمع بين النظام الاتحادي 
وحقوق المواطنين هوء في نظرناء العامل الأول 
في السلامة النسبية لهذا النظامء واستقراره على 
عذى الستين: وثيانة فى وه الاخطا”7 7 
وأشار في النهاية إلى «أن الوحدة» وإن تكن نباية» 
فهي ليست بذاها غاية» وإنما هي وسيلة: وسيلة 
لصيانة الإنسان العربي وتحريره وتحضيره. فالإنسان 
هو الغاية» وكرامته هي المطلب»7*". 


القومية والاشترا 


تراكية: 


ميشيل عفلق» عصمت سيف الدولة» 
الياس مرقصء ياسين الحافظء سمير أمين 


سيطر على الفكر القومي؛ منذ مساهمة ميشيل 
عفلق, الدمج بين الوحدة والاشتراكية» أو بين 
المهام القومية والمهام الاشتراكية. تأخر الماركسيون 
فى ذلك» فكانوا 0 كفصلهم ما 
ثم تغير ارهد بعد بروز ا التقدمية» 
تود علاقات تلك الأنظمة بالاتحاد السوفياتي. 
سنعرض هنا للعديد من آراء مفكرين عرب”* في 
المسألة. 

أولا: ميشيل عفلق 

كان عفلق من أوائل القوميين الذين ربطوا 
بين الوحدة والاشتراكية. بطريقة ألحق فيها 
الاشتراكية بالقومية» فذكر في دستور حزب البعث 
سنة :١905‏ (إن الاشتراكية ضرورة منبثقة من 
صميم الأمة0"'". وتحدث في سنة ١9105‏ عن 
الاشتراكية قائلاً: «الاشتراكية بالنسبة إلينا فرع» 
ونتيجة حالتنا القومية ولضروراتنا القومية. . . إنها 


خمس الدين الكيلان 


فرع خاضع للأصل الذي هو القومية”" 
فالاشتراكية ملتصقة بالقومية كإحدى ضروراتهاء 
ولوازمهاء يقول عفلق: «فالقومي العربي يدرك أن 
الاشتراكية هي أنجع وسيلة لنهوض قوميته وأمته 
لأنه يعلم بأن نضال العرب في الوقت الحاضر 
لا يقوم إلا على مجموع العرب. ولا يمكنهم أن 
يشتركوا في النضال إذا كانوا منقسمين سادة 
وعبيداً. فضرورات النضال القومي توجب النظرة 
الاشتراكية70". 


ثانياً: عصمت سيف الدولة 

طمح سيف الدولة إلى وضع «نظرية» 
ل «الحركة العربية الواحدة» التى دعا إليها جمال 
عبد الناصر سنة 1457 فى إثر فشل مباخفات 
الااة الثلاتي بيخ قادة'سورية والعراق وعصرة 
للتغلب على التباينات القائمة بين الأطر السياسية 
والحزبية العربية ذات الانتماء القومي» ولتسهيل 
عملية الوحدة. في هذا المناخ ظهرت «نظرية» 


(#) يجمع بينهم » على اختلاف في المنطلقات الفكرية. إيماهىم بالتلازم بين الوحدة القومية والاشتراكية. 
() بوعلي ياسين» «حزب البعثء » في : بوعلي ياسين [وآخرون]ء الأحزاب والحركات القومية العربية. ترجمة وتحقيق فيصل دراج 


وحمال باروت» "ج (دمشق : المركز العري للدراسات الاستراتيجية» 3 


6 جا ص 15"1, 


(؟) ميشيل عفلق» «العمال والاشتراكية»» في : في سبيل البعث» » ط ؟ (بيروت: دار الطليعة» 195)., ص ,3١١‏ 


(9) المصدر نفسه» ص ؟١5.‏ 


عصمت سيف الدولة 


سيف الدولة القومية» وظهرت فى ما بعد دعوته 
إلى قيام تنظيم «حركة أنصار الطليعة العربية»» كما 
هو مبين فى «بيان طارق) فى سنة 219374 على 
طريق بناء التنظيم القومي» الذي رأى في تأسيسه 
شرطاً لنجاح الوحدة. وكان يتصور أن عبد الناصر 
سيتبتى تصوراته لهذا التنظيم. وفكرته عن 
«الاشتراكية العربية»)» عندما يعيد النظر فى 
التكوين التتظيدى للاقاه الاشتراكى » ومر اجزعة 
االميقاق 1 كوا هو نامول في سنة ١‏ . فقدم 
كتاب الاشتراكية العربية فى سنة 2.١450‏ و«بيان 
ارقا مسق55 ركتفب نظلرية الشوزة 
العربية في بداية السبعينيات» بعد وفاة جمال 
عبد الناصر (1910/0). 


أنشأ سيف الدولة نظرية للاشتراكية لتكون 
جزءاً من فلسفة عامة» كانت نقطة انطلاقها ما 
يسمّيه «جدل الإنسان»» فاعتقد أن هذا الجدل 
يتجى في تطور الأمم من خلال المجتمع على شكل 
«الديمقراطية»» ويتجه إلى المزيد من «الحرية»» التى 
تعني لديه في مضمونها «الاشتراكية»» ليخلص إلى 


الاستنتاج : «ومهذا يكون جدل الإنسان قد أرسى 
الاششراكه عل أساسين: القوسة والا ني 


ويظهر له «جدل الإنسان»» فى العلاقة بين 
ال «نحن». فى الظروف اليف الضطة اننا 
وامثل عليا؛ تعارضهاء وتواجههاء فيخلص إلى 
أنه «لا بدء طبقاً لجدل الإنسان» من أن نبدأ من 
حيث نحن)» وظروفنا نحن: أننا «أمة واحدة 
محزأة دول» ولا تزال بعض أقطارها فى قبضة 
الاستعمار)ء ولمّد عرفنا تمدن رن سينا 
للتخلف. وقد حمل التخلف السمة العالمية»» ثم 
«إن من ظروف أمتنا العربية المنكوبة بالاستعمار 
والتجزئة. . افتقار الشعب العربي لأولى أسباب 
الحدل الاجتماعي وهوالتحرر من الخوففه.. 
والحرية كغاية تصلح تعبيراً عن التحرر من 
الاسكيهان الشاريمي ‏ در لالعيمون ين الابعيداد 
الذاحل لذلك سعفيع لناامن ظروقنا غايات 
تاذيةاخوية:والوعمرة:والاشع ”تفده 
الغايات مترابطة,» قائلاً «مثاليون إذاً فى أمتنا 
أولعك اليى كمون الابكعهار والشهرية: 
محاولين ‏ لا ندري كيف - أن يحققوا الاشتراكية». 
فإذا «مخلصنا من المستعمرين.. فإن محقيق 
الاشتراكية يقضي أن تنتظم كل الإمكانات. . طبقاً 
لخطة واحدة. . وهذا غير ممكن ما دامت إمكانيات 
الوطن العربي موزعة دولاً.. فلا بد إذاً من 
الوحدة السياسية لتحقيق الاشتراكية»» لينتهي إلى 


الوحدة والحرية نضالاً وتخطيطاً اشتراكياً» ويصبح 
للاشتراكية في بلادنا مضمون متميز لنقول إنها 


اشتراكية ]77 


نا 


(4) عصمت سيف الدولة» أسس 
(6) المصدر نفسهء ص ”7/ا” -713/7, 
(6) المصدر نفسةء ص 7/7 - 710/94 
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الاشتراكية العربية (القاهرة: الدار القومية للطباعة والنشرء :2)١959‏ ص 45". 


في المقابل» درجت الحركة الشيوعية العربية 
غر إفمان السأله القوايية: بواحييت فقيل الماك 
المتعلق ب «الاستقلال» عن الاستعمار الغربي. ثم 
اتخذت مواقف متباينة خلال تاريخها الطويل» فمن 
التجاهل ل «الوحدة إلى اهتمام كثيف بها بعد 
المؤتمر السادس للكومنترن سنة 1958» الذي 
حدث فيه انقلاب فى المواقف حين تبتى مسألة 
الوحدة العربية» ففي حين وصف الحركة القومية 
في الشرق بأنها حركة إصلاحية برجوازية منحازة 
إل ضف الاستعمان» فإنة انعهج سياسة قومية 
عربية» مع إبقائه على سياسة طبقة ضد طبقة”". 
وفي سنة »197١‏ ترجم الشيوعيون العرب هذه 
التوجهاتء وذكروا «أن النضال في سبيل 
الاستقلال الوطني والتوحيد القومي للشعوب 
الشية عن عاتن الحكومات الشعبية يندمج 
حتما مع النضال في سبيل ثورة زراعية فلاحية 
موجهة ضد المغتصبين الإمبرياليين وعملائهم)”". 
ثم أجرت الحركة الشيوعية تحولا بعد المؤتمر السابع 
للكومنترن» على أساس خط يميني دعت فيه إلى 
التحالف مع البرجوازية» مع إهمال للمسألة 
القومية» أو تقليصها إلى حدود التضامن والتعاون 
بين البلدان العربية. وتخلل ذلك اهتمام إيجابي بعد 
الحركة لفترة قصيرة بين سنتى .1908-1١9865‏ 
الكو جد 13110 لعرئ تعوية اسالة 
القومية/ الوحدة إلى ما بعد الاشتراكية؛ فطرحت 
شعار: عبر الاشتراكية نحو الوحدة»ء بذريعة أن 
الاشتزاكية تخلق غمائلاً فى الظروف الموضوعية 
للتقارب الوحدوي”"". وتبئت الحركة الشيوعية 
المفهوم السوفياتي للتطور اللارأسمالي؛ ففي سنة 
8 قرر الحزب الشيوعي السوري «أن سورية 


دخلت فى إنجاز مهام الثورة الوطنية الديمقراطية 
المتداخلة مع الثورة الاشتراكية»”''©. 


لكتن فى اللتمسيبات من القن العشرين» 
ورت أضوات خارج صفوف الأحزاب الشيوعية 
لتقدم تصورات مختلفة عن علاقة القومي بالأثمي» 
والاشتراكى بالوحدة العربية. وفى مقدمة هذه 
الأغتوات :لاس مزفطن بابك الجافط اللتان 
ربطتهما شراكة فكرية عميقة؛ لا سيما في ما 
يتعلق بعلاقة القومي بالاشتراكي» والوحدة العربية 
بالثورة الديمقراطية. 1 


الياس مرقص 


لقد وجّه مرقص نقداً إلى الستالينية» ولا سيما 
إلى نظريتها بشأن المسألة القومية» وامتداداتها على 


(10) ستيوارت شرام وهيلين دنكوس » الماركسية أمام مشاكل الثورة في العالم غير الأوربي» تر حمة نزيه الحكيم (بيروت: دار الحقيقة» 


)ل ص ؟85. 


(8) الياس مرقص. تاريخ الأحزاب الشيوعية في الوطن العربي (بيروت: دار الطليعة» ))١9757‏ ص 14. 
() «وثائق المؤتمر الثالث للحزب الشيوعي السوري»» (حزيران/ يونيو »)١959‏ ص 8. 
)٠١(‏ خالد بكداشء قضايا الخلاف في الحزب الشيوعي السوري (القاهرة: دار الفاراي» .)١910٠١‏ 


الحركة الشيوعية» وعاين القضية العربية على 
أساس اللينينية» أو تفسيراته لها. فإذا كانت الحركة 
الشيوعية وضعت القضية العربية في ذيل برنامجهاء 
أو تجاهلتهاء فإن مرقص وضعها في صلب 
البرنامج اللينيني ومنظوراته الاستراتيجية. وعلى 
نقيض الأحزاب الشيوعية العربية» التي وضعت 
قضايا القومية العربية كإخحدى مسائل الثورة 
الديمقراطية البرجوازية» فإنه وضعها في صلب 
ابعر اسجية 'الكورة: الحوبية الأمقرا في ركه أن 
الثورة الاشتراكية العالمية تجمعء في رأي مرقص»ء 
وتمزج بين قضايا الثورتين» فإنها تفعل الشيء نفسه 
في الوطن العربي. 

ولقد لخص مرقص أطروحاته في كتيب 
صعير بيزوان موضوعات إل موي اشتراكى عريي؛ 
بسط فيه خلاصة أبحاثه الكثيرة» موضحا الترابط 
الحميم بين المسائل القومية العربية (الوحدةء 
فلسطين) والمسألة الاشتراكية» بادئاً مقدماته 
بأطروحة تحيل مسؤولية التجزئة العربية إلى 
الاستعمار والرجعية»ء وبالتالي فإن الوحدة تنال 
بالضرورة من مصالح هاتين القوتين الحليفتين: 
«الأمة العربية تعاني اليوم التجزئة السياسية. وهذه 
التجزئة حالة غير طبيعية ما كان يمكن أن تستمر 
لولآ تشنافن قوق الاستعمار والرجنعية: والتشال 
من أجل الوحدة» هو نضال ضد الاستعمار 
والرجعية وجميع المصالح المرتبطة بكيانات 
التجزئة». إلى جانب ذلك». فإنه يؤكد أن الوحدة 
العربية ضرورة تاريخية» فهي أولأء «ضرورة 
مباشرة» ملحة. فورية» في معركة الوجود 
والمصيرء في معركة الدفاع عن النفس»؛ فإسرائيل 
ما كان يمكن أن تقوم لولا التجزئة. ومن هناء فإن 
«الطريق الوحيد إلى فلسطين» وإلى الأجزاء السليبة 
هو طريق الوحدة العربية». أما أعداء الوحدة» فهم 


في رأيه «حلفاء وعملاء للاستعمار والصهيونية»» 
رنائياً الوبحلةة مترورة مليف إرعيا:.. السجريل 
المجتمع العربيء إنها شرط لا غنى عنه لبناء 
الاشتراكية. فالاشتراكية لا يمكن أن تبنى إلا فى 
بلد كبير له موارد ضخمة» متكاملة» إنها تحتاج إلى 
أبعاد كبيرة «ومن هنا يستنتج: «أن الوحدة 
والاشتراكية هماء على الصعيد التاريخى». شيئان 
مترابطان ومتلازمان». وهذا لا يعني عنده أن 
يتوقف النضال المناهض للرأسمالية حتى تتحقق 
الوحدة» «إنما يعني أن سير التاريخ العربي نحو 
الوحدة والاشتراكية سير واحد ومتكامل» أي أن 
الوحدة والاشتراكية جزءان فى عملية تاريخية 
وانعيةة هي القورة الوسدوية الاقم م 
وعلى هذاء يشير أيضاً إلى أن «المنطق الشوري» 
يعتبر «الوحدة هى البداية الضرورية لحل المشاكل 
الداحلة أيفياً ‏ نميل عن أنها الضمانة لاستمرار 
المد العربي الثوري» وأن البلدان العربية الآسيوية 
لا تستطيع أن تحل مشاكلها الملحةء بتصفية 
الرجعية والإقطاع (أي الاشتراكية) بدون الوحدة». 
ولهذاء كان من الطبيعي أن يختم مرقص 
أطروحاته» بشعار استراتيجي للطبقة العاملة «إن 
شعار الطبقة العاملة والجماهير الكادحة هو: 
وحدة تامة وديمقراطية. والديمقراطية لا تنفصل 
ع المشاهير الشتعية'"". فالتحفتك بذلك عند 
مرقص الاشتراكية بالقومية بطريقة لا فكاك منها. 


رابعاً: ياسين الحافظ 


انطلق ياسين الحافظ من منظورات تكاد 
تكون متطابقة مع أطروحات الياس مرقص؛ 
فالاثنان انشقا عن الحركة الشيوعية» وقدما في 
حينها منظورات مختلفة عنهاء عبر نقد شامل 
لاستراتيجيتها العربية والعالمية. وبينما تركز نشاط 


())الياس مرقص» موضوعات إلى مؤتمر اشتراكي عربي (دمشق : دار دمشق» .)١957‏ ص -”١‏ 15. 


(19)المصدر نفسهء ص 47 50. 


مرقص على الكتابة النظرية» فإن الحافظ زاوج بين 
التأليف النظري والممارسة الحزبية والسياسية» 
وذلك بمساهمته فى تأسيس «حزب العمال الثوري» 
سنئة 6.١956‏ الذي كان له امتداداته القومية في 


سورية ولبنان والعراق» وأشرف على تحرير وثائقه 
الفكرية التي بيّن فيها الترابط بين القومية 
والاشتراكية» في سياق تداخل الثورة الديمقراطية 
بالثورة الاشتراكية. فعلى الرغم من أن المشاكل التي 
تواجه الأقطار العربية هي مهام الثورة الديمقراطية 
(التوحيد القومي, التنمية» المسألة الزراعية» المسألة 
الفلسطينية)» فإنها تندمج موضوعياً بمهام الثورة 
الاشتراكية. ويرتبط إنجاز هذه المهام المتداخلة مع 
الاشتراكية بقيادة تحالف طبقى يكون الرجحان فيه 
للشغيلة؛ وهذا لا يعني عنده نقض التحالف مع 


«البرجوازية الصغيرة»., قائدة «الأنظمة التقدمية»» 
ابل يعني ضرورة التمايز التنظيمي والأيديولوجي 
في إطار التحالف القومي الديمقراطي» وهو ما 
يكفل استمرار الثورة العربية» وتحقيقها لمهام الثورة 
الديمقراطية ذات الأفق الاشتراكى؛: فى ظروف 
الصراع الدولي الراهن»9". 0 

كما كتسب الحافظ. فى ضوء تجربة 
#الاتفسنال: العتد علميت العسرة التفدالة 
العربية» أن النضال الوحدوي إما أن يأخذ اتجاهاً 
اشتراكياً ديمقراطياًء وإما أن يبقى يدور في طريق 
مسدود»: تتعاوره الانتصارات الماجوفة»» فلم يعد 
ممكنأء فى رأيهء «تمرير الوحدة من خلال 
المناورات مع الاستعمار وحلفائه. لأن الوحدة 
قبرهم. لذا ينبغي أن يكون النضال المبدئي الجذري 
ضد الاستعمار ملهما ودليلا للنضال الوحدوي. لم 
يعد ممكناً تمرير الوحدة بين أقدام البرجوازية. لأن 
الوحدة نهايتها. . لذا ينبغى أن يكون النضال ضد 
البرجوازية ملهماً ودليلاً للنضال الوحدوي». لم 
ينزع ثقته بالبرجوازية وحسب, بل طاول تشكيكه 
دور البرجوازية الصغيرة: «لم يعد كافيا وصحيحا 
الركون إلى قيادة البرجوازية الصغيرة للنضال 
الوحدوي» لقد خانه قسم منهاء والقسم الآخر 
يريد أن يجعله ترساً لمصالحه الطبقية» لذا أصبحت 
الطبقة العاملة مؤهلة»؛ لا للمساهمة فى النضال 
الوحدوي فحسب» بل لقيادة وتعينة اناهير 
العربية خلفهاء بغية اقتحام حصون التجزكئة)”؟"©. 

وتحت تأثير الأيديولوجيا الماركسية ‏ 
اللينينية» يشترط نجاح الحركة القومية في التوحيد 
القومى بأن تتبوأ الطبقة العاملة» التى بالكاد 
لهرت الموقع القيادي. أما الفئات والطبقات 


)١1١(‏ محمد نجاي طيارة» من اليسارية البعثية إلى حزب العمال القومي» 2 في: ياسين [وآخرون]» الأحزاب والحركات القومية العربية,» 


جا ص 750-774. 


)١5(‏ ياسين الحافظ » «حول بعض قضايا الثورة العربية»» في : الأعمال الكاملة لياسين الحافظ (بيروت : مركز دراسات الوحدة العربية» 


)ل 


الأخرى» فهي إما في موقع العدو (الإقطاع ‏ 
البرجوازية)» وإما في موقع المشكوك فيها 
(البرجوازية الصغيرة)» وبالتالي» فإن على الوحدة 
العربية» لكي يُكتب لها النجاح» أن تكون في 
سياق الثورة الاشتراكية؛ وتحت قيادة الطبقة 
العاملة» والتحالف الحذر مع الفئات الوسيطة. أما 
العدو. فهو البرجوازية والإقطاع؛ فالبرجوازية 
العربية نشأت على أساس المصالح القُطرية» وترتبط 
مصالحها بالتجزئة» لهذا #لعبت البرجوازيات 
الوطنية العربية» وتلعب دوراً تخريبياً على الصعيد 


آ الفاك 
واخر : 


على النقيض من النظرية الستالينية» يؤكد 
الحافظ. متوافقاً مع مرقصء أن «القومية العربية ل 
تولد من السوق البرجوازية» كالقوميات 
الأوروبية» وبالتالي فإن القومية العربية لن تحمل 
الطابع البرجوازي»؛ فبالنسبة إلى العرب» أضحى 
«النضال المشترك ضد الاستعمار عاملا أساسياً فى 
شين الوعدة لم117 ول كمه الال 
القومية من أوروبا إلى الصعيد العالمي» وأصبح 
الال القوعن فى أسافنة قفالا ريا للجعافير 
الشعبية»» فلم تعد البرجوازية الوطنية العربية قائدة 
للشعبء. بل إن عبء النضال تنهض به الجماهير 
الشعبية» التى رأت فى الوحدة والاشتراكية هدفها 
وخلاصها. ويشير إلى أن «التطور الواقعي للنضال 
القومي العربي آخذ بالسير فعلآ في طريق التحول 
إلى نضال ذي أفق ا 3 


حاول الحافظ أن يجري تعديلاً على نظريته 


الطبقاوية بشأن الوحدة»ء وذلك في مناخ المراجعة 
الفكرية» بعد هزيمة حزيران/ يونيو (/ا951١),‏ 
فاهتم بتحليل ونقد العمارة الاجتماعية ‏ والفكرية 
العربية» بإعمال مفهوم «التأخراء ونقص الاندماج 
القومى» والانقسامات العمودية» وافتقار تجربتنا 
الاجتماعية والسياسية لليبرالية والعقلانية» والفكر 
الديمقراطى الحديث. وصار يشدد على «أن الحركة 
القومية العربية لا يمكن إلا أن تكون حركة 
علمانية إذا أرادت أن تكون صادقة مع 
تفيسه]!59. وضار عسده المتتروع الشوري: 
الشمولي . التاريمخى يتمئل «فى إقامة الدولة القومية 
الحديئة» التي تحقق» أولاً الاندماج القومي» 
وثانياء توفر التواصل بين الشعب والسلطة 
(وبالتالي الديمقراطية)» وثالثاًء تُنضج النزوع 
الوحدوي هنا وتنفذ المشروع الوحدوي هناك» تبعا 
للأوضاع الملموسة)»*"“, 


رغم تغيره الفكريء فإنه تحدث في نهاية 
السبعينيات عن «الطريق الاشتراكي للوحدة»» 
واستبعد وحدة بين أنظمة برجوازية» وأعلن: «لا 
استقلال كاملاً من دون وحدة ومن دون اشتراكية» 
ولا اشتراكية من دون وحدة. ولا وحدة من دون 
نضال دائم ضد الإمبريالية» ولا قطع نبائياً لروابط 
الإمبريالية من دون وحدة». ثم قالء مستدركاء إن 
الطبقة العاملة لا تستطيع أن تعارض الوحدة العربية 
«حتى ولو كانت هذه الوحدة وحدة برجوازية 
صغيرة»» مع النصح بأن ينصبّ النضال بعدها في 
سبيل توسيع محتوى الديمقراطية لهذه الوحدةاءٍ 
كما يشير إلى أن «من الخطأ اتخاذ الديمقراطية سلاحا 
ضد المبادرة الوحدوية»” ". 
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(0) ياسين الحافظ, «المزعة والإيديولوجية المهزومة» 2 في: المصدر نفسيه ) ص ا 


(9)المصدر نفسه» ص ١؟117١.,‏ 


.56-4 ياسين الحافظ. «الطريق الاشتراكى إلى الوحدة»» في : المصدر نفسه» ص‎ )3١( 
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خامساً: سمير أمين 

يعود موقف سمير أمين من القومية إلى نظريته 
في الإمبريالية؛ فقد غدت نظرية الإمبريالية عنده 
مرادفة لنظرية التراكم الرأسمالي على الصعيد 
العالمي» الذي ولد التبادلات غير المتكافئة» فانقسم 
النظام الإمبريالي إلى مركز مسيطر وأطراف خاضعة» 
وانتقلت الحركة القومية من المركز إلى المحيط. 
واندمجت في مهام الثورة الاشتراكية. فقد ألقى هذا 
النظام «على المحيط القيام بوظائف خاصة» في 
جوهرها إغناء وتنمية المركز»"' "2. وانتقلت الحركة 
القومية من جراء ذلك من المركز إلى المحيط. 


إن أمين يضعنا هنا أمام مفارقة التفاوت بين 
موقعى السياسة والاقتصاد؛ ففى الوقت الذي 
وكشن الأمناد وجوه (ازذمانة) فى الدول 
الإستريالية اتقياطا: فيه الحئاة السياسية . وتركد 
وفي المقابل» فإن المحيط يعاني التأخر والركود 
الاقتضادق ): لكنه بقن خالة كورة سياسية :وكان 
المحيط قد كُتب عليه أن يلحق بالمركز عن طريق 
الثورة السياسية القومية المندمجة في الاشتراكية. 
وكما يقول أمين. «إن مفاعيل قانون التطور 
اللامتكافئ للحضارات: إن المحيط لا يمكن أن 
يلحق بالنموذج الرأسمالي» إنه مضطر 
لعجا وزهة" "١‏ محيك «أغلق. منذتد الناضه المزدق 
إلى تكوين مراكز رأسمالية جديدة» في حين 


افتّتح عصر مراحل الثورة الاشتراكية»”"". 

إن ضعف الرأسمالية والبرجوازية في 
الأطراف يستتبعه» في رأي أمين». الاعتراف «بأن 
حركة التحرر القومي تشكل طوراً أساسياً في 
التحول الاشتراكي للعالم)”* "© ومنه إلى التأكيد: 
«يختلط الانتقال الاشتراكى فى الأطراف بالتحرر 
القومي ويمتزج به» فقد اتفيدت استحالة تحقيق 
هذا الأخير بقيادة البمرجوازية. لذا غدا هذا التحرر 
مرحلة ديمقراطية في سيرورة الثورة المتواصلة على 
مراحل بقيادة الجماهير العمالية والفلاحية»”*". 


والحال» ليست المشكلة في حقيقتها في أن 
القوميين الأيديولوجيين» وبعض الماركسيين» قد 
ربطوا القومية بالاشتراكية» باعتبار الأمر خياراً 
أيديولوجياً لهمء وبأن هذا الخيار نابع من رغبتهم 
بأن تكون «الوحدة» ملتصقة بخيارهم الاشتراكي. 
بل المشكلة الحقيقية هي أنهم حوّلوا خيار 
الأيديولوجى إلى مصاف «الحتميات» الجازمة» 
وحرفوا المسألة القومية عن طابعها العمومي الذي 
يخص الجمهور إلى قضية تخص النخبة وحسب»ء 
وبتنصيب أنفسهم أوصياء عليهاء وبتحويلها إلى 
مدار خلاف بين أبناء الأمة» وأخيراء تنصيبهم 
الاشتراكية قيوداً واشتراطات على الخيار القومى» 
فأضافوا عقبات جديدة إلى العقبات الموضوعية 
القائمة فعلياً! 


,١77 سمير أمين» التطور اللامتكافئٌ» ترحمة وتحقيق برهان غليون» السياسة والمجتمع » ط " (بيروت: دار الطليعة» )ل ص‎ )١١( 


,591” المصدر نفسهء» ص‎ )١( 


(75) سمير أمين» الطبقة والأمة (بيروت: دار الطليعة» [د. ت.])» ص "4. 
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(15؟) أمينء الطبقة والأمة. ص .١198‏ 


اللا 


البعد الاشتراكي ة 


تت 


ظلهرت بنذور الفكرة الاشتراكية عدد رجال 
الودج الإسلامي وعند التنويريين الاجتماعيين» 
بينما تأخر ظهورها لدى المفكرين القوميين العرب إلى 
مابين الحربين الكونيتين الأولى )١1918-١191١5(‏ 
والثانية .)١956 - ١99(‏ وقد ألبس الإصلاحى 
الكبير جمال الدين الأفغاني (توفي 1841) الاشتراكية 
رداءً أخلاقياً إسلامياًء إذ رأى أن مبعث الاشتراكية 
في:الشرب الرغية في الانتقام واللحسد» نيكم 
التحمت في الإسلام بتعاليم الدين» والتصقت في 
خلق أهلهء منذ أن كانوا أهل بداوة وجاهلية”"". ثم 
إلى جانب فرح أنطون وشبلي الشميّل -١4850(‏ 
1)»). مثّل سلامة موسى )١1908-1841(‏ 
نموذجاً للمفكرين العرب الاجتماعيين. المتأئرين 
بالفكرة الاشتراكية قبل الحرب العالمية الأولى» حيث 
دعا فى دراسته «الاشتراكية» فى سنة »14١‏ إلى 
تغيير اجتماعي باتجاه الاشتراكية بالطرق السلمية 
التدريجية» مستلهماً تعاليم الفابية» واشترك في 
تأسيس الحزب الاشتراكي لصوي نع 0957 , 
أما في العشرينيات» فقد بدأت الحركة الشيوعية في 


في الفكر القومي العربي 


شمس الدين الكيلاني 


الظهور والبروز. 

في المقابل» لم يدمج الرعيل الأول من القوميين 
العرب» فى مرحلة «الجمعيات»., الاشتراكية فى 
حطابهم » بل كان شاغلهم الأساسي إعادة ترتيب 
موقع العرب ومشاركتهم في الدولة العثمانية» ثم في 
ما بعدء. استعادة وحدتهم في دولة دستورية اتحادية. 
وكان علينا انتظار الثلاثينيات لتظهر بذور الفكرة 
الاجتماعية عند «(عصية العمل القومى» الراديكالية. 
غير أنها أكدت أن اليس من الجائز اعتناق أي مذهب 
من المذاهب الاجتماعية يكون من شأنه إضعاف 
الحس القومي أو الخروج من التقاليد العربية 
الصالحة»”0". وتجنب ساطع الحصريء, وعبد الله 
العلايي» وقسطنطين زريق الخوض في المسألة 
الاشتراكية». فقد جسد هؤلاء جيلا جديدا من 
القوميين نقل «الفكرة العربية» من مستوى البرنامج 
السياسي إلى مصاف الأيديولوجيا الصلبة. 

71د 


مثّل ميشيل عفلق جيلاً من القوميين دمج 


الاشتراكية فى نظريته القومية» وقد ميّز بين 


.١7١9 ص‎ ,»)١98٠ (بيروت: دار الحقيقة»‎ ١ محمد باشا المخزومي» خاطرات حمال الدين الأفغاني» ط‎ )١( 
2)١9ا/8 ز. ل. ليفين» الفكر الاجتماعي والسياسي الحديث في لبنان» تر حمة وتحقيق بشير السباعي (بيروت: دار ابن خلدون.‎ )( 


ص 5848-5840 . 


(؟) خطار بوسعيد» عصبة العمل القومي ودورها في لبنان وسورياء رف > لخديل (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية. 
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الاشتراكية الأوروبية والاشتراكية العربية (البعثية)» 
باعتبار أن «القومية العربية مرادفة للاشتراكية»» 
لأن القضاء على الطبقة المستغلة للقضية القومية هو 
أيضاً قضاء على الاستغلال الطبقي الاقتصادي»ء أي 
تحفيق الاشتراكية”؟'» فالاشتراكية عنده «تابعة 
لشكلة أهم وأعمق هي المشكلة القومية»”©. كما 
ميّز بين الشيوعية واشتراكية البعث» إذ خضعت 
الشيوعية للنظرة الشمولية المادية» ولم تقم وزناً 
للفرد. على عكس فلسفة البعث التي أعطت 
العامل الفكري والروحي أثراً عظيماً في التاريخ» 
واعتمدت على الفردء وتحرر شخصيته» وأبقت 
على حق الملكية» واعترفت بالإرث» فضلاً عن أن 
الاشتراكية العربية «لا تتحقق تحققاً تاماً إلا فى 
الدؤلة العرينة: الوا 0 ١‏ 


أما جمال عبد الناصرء فقد نقل الاشتراكية 
من مستوى حلقات النخب إلى مستوى الحالة 
الشعبية العارمة» وربطها أيضاً بتحرر الأمة 
وتقدمها ووحدتهاء وانطلق من افتراض «أن الحل 
الاشتراكي لمشكلة التخلف الاقتصادي 
والاجتماعي. . . حتمية تاريخية» فرضها الواقع» 
والآمال العريضة للجماهيره والطبيعة المتغيرة 
للعام»””". وأن «الاشتراكية العلمية هي الصيغة 


الملائمة لإيجاد المنهج الصحيح للتقدم»”. 


وقد بلور أهدافاً ثلاثة للنضال العربي هي: 
اخرية والاشتراكية والوسد :"آنا الافطراكية فهى 
وسيلة وغاية من الكفابة و العول 4 كج إن لبون 
الاجتماعية ظريقها الاشتراكية + فلا تتحقق الحرية 
الاجتماعية إلا بفرص متكافئة بين المواطنين» 


لا تقتصر على مجرد إعادة لتوزيع الثروة» إنما 
تشمل أيضاً توسيع قاعدة الثروة الوطنية لتلبية تلك 
الحقوق. كما أن طريق الوحدة هو الممر الطبيعي 


لأمة واحدة مزقها أعداؤها). 


وتتطلب الاشتراكية سيطرة الشعب على جميع 
أدوات الإنتاج» غير أن ذلك لا يستلزم تأميم وسائل 
الإنتاج كلهاء ولا إلغاء الملكية الخاصة؛ ولا حق 
الإرث الشرعي. ويمكن الوصو إلى ذلك 
بطريقتين: أولآء خلق قطاع عام وقادر يقود التقدم 
في جميع المجالات» ويتحمل المسؤولية الرئيسية في 
خطة التنمية» وثانياء وجود قطاع خاص يشارك في 
التنمية فى إطار خطة شاملة» من غير استغلال» 
واعتماد تخطيط اشعراكي كفء يضمن استتخنام 
الموارد الوطنية لتحقيق الخير لجموع الشعبء وأن 
تكون التجارة الداخلية تحت الإشراف 0 
والمصارف خاضعة للملكية العامة عازه ف 
الإصلاح الزراعي والعلاقات الزراعية”' © 01 
السلطة الملائمة لهذا التحولء فهى تعتمد على 
«الديمقراطية السليمة»» القائمة على المجالس الشعبية 
في جميع مراكزرالإنتاج». وعلى الإدارة المركزية 
والمحلية؛ إذ لا معنى هنا للديمقراطية السياسية من 
غير ديمقراطية اقتصادية. كما أن حق التصويت يفقد 
قيمته من غير حرية لقمة العيش وضمانهاء فلا 
انفصالء والحالة هذه؛ بين الديمقراطية السياسية 
والديمقراطية الاجتماعية» والثانية تؤسس للأخرى. 
وينتهي عبد الناصر إلى القول : إن تحالف الرجعية 
والرأسمالية المستغلة يجب أن يسقط ليفسح المجال 
لسلطة قوى الشعب العامل: وهم الفلاحون 


(4) ميشيل عفلق» في سبيل البعث . ط ” (بيروت: دار الطليعة» )2 ص 275173-7١‏ 


(6) المصدر نفسه» ص ,5١7”‏ 
() االمصدر نفسهء ص ,5١١-5١9‏ 


(/) حمال عبد الناصر. الميثاق (بيروت : دار المسيرة» كلاول)ء ص .٠١9‏ 


(8) المصدر نفسهء ص ؟17١١.‏ 
(4) المصدر نفسهء ص .”١‏ 
١(‏ )المصدر نفسهء ص .١7١9-5١١9‏ 
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والعمال والجنود والمثقفون والرأسمالية الوطنية» 
وذلك بتخصيص نصف مقاعد التنظيمات الشعبية 
والسياسية والنيابية للعمال والفلاحين» وأن تخضع 
الصحافة لملكية الشعب؛. عن طريق ملكية الاتحاد 
الاشتراكي العربي لهاء الذي هو الممثّل الحقيقي 
لقرى الكتسن ال ١‏ 

وقد أكد عصمت سيف الدولة خصوصية 
الاشتراكية العربيةء فلكل أمة اشتراكية خاصة بها. 
ففي بلاد الرأسمالية النامية تعني الاشتراكية التحرر 
من الاستغلال الرأسمالي» أما في البلاد المجزأة» 
فتعني (الاستراعنة الجنزية والرعيلة والر اي 
أن الاشتراكية العربية لن تتحقق إلا على مستوى الأمة 
كلها. فالوحدة السياسية العربية حتمية لنجاح 
الاشتراكية؛ لأنها التعبير السياسي عن الوجود 
القومي”""". وستكون القضية الأولى في ظل الوحدة 
هي توحيد مستوى النمو الاقتصادي في دولة 
الوحدة» تمهيداً لتحقيق الاشتراكية على المستوى 
العربي ككلء وبهذا لن يكون طريقنا إلى الاشتراكية 
ماركسياًء بل عربياً خالصا”* '". وتؤدي «الطليعة 
العربية» دوراً قيادياً في النضال العري إلى الاشتراكية» 
وتلتحم في الاشتراكية العربية بالحرية» لأن حرية 
الإنسان العربي في الاشتراكية العربية تبقى غاية 
«الطليعة العو وحدّاً لا يتجاوزه التخطيط 
الافضا 17 

أت 

أما ياسين الحافظ» فكان مفكراً ماركسياً 

قومياًء جمع بين الفكرة العربية والاشتراكية في 


(١١)المصدر‏ نفسهء ص 91-90. 


برنامج واحدء باعتبار هذا الجمع أمرأ ضرورياً في 
سياق التطور العربي الذي حنّم أن تكون الوحدة 
والاشتراكية متلازمتين» لأن «طريق الاشتراكية في 
الرجدة ل يعد جره برض عل مضنبوما الاشتراكي 
فحسبء بل أصبح ضماناً لجدية النضال الوحدوي 
وجدواه»''؟. وقد عبّر الحافظ عن اتجاهه الفكري 
بقوله: «كانت ماركسيتي متصالحة مع القومية» لذا 
ساعدني هذا على أن أدرج المشروع القومي العربي 
في منظورات أكثر رحابة وعقلانية”"'2. وعلى 
الرغم من موقفه النقدي من «الاشتراكية العربية) 
والماركسية السوفياتية» فإنه يتبنى التصور الأعم 
للاشتراكية الماركسية» غير أنه يرى أن الحركة 
القومية العربية تصبٌ في مجرى الاشتراكية وتتلازم 
معهاء لأن البرجوازية العربية ارتبطت تكوينياً 
بالرأسمالية الغربية» وكانت متصالحة مع الإقطاع. 
ولهذا وجدت الجماهير الشعبية نفسها وجها لوجه 
أمام سائر الطبقات المستغلة بعد انحسار الاحتلال 
الأجنبي» ونمو وعيها الطبقي والقومي» ولم تعد 
البوجوازية الوظنية قائذة للشيرتن”5 نوصل هذاه 
غدت القومية العربية حركة ديمقراطية معادية 
للإقطاعء وذات أفق اشتراكي» لأن هذا النضال 
سيجد نفسه ملزماً بتصفية البرجوازية القطرية» لأن 
هذه الأخيرة نمت بطريقة مستقلة ومتعارضة» 
فالعراقيل الإقليمية هي إلى حد كبير عراقيل 
برجوازية» وهو ما جعل النضال القومي يتخطى 
الأفق البرجوازي» فتلاقت من جراء ذلك المرحلة 
القومية الديمقراطية بالأهداف الاشتراكية» مستفيدة 


(؟١١)‏ عصمت سيف الدولة؛ أسس الاشتراكية العربية (القاهرة: الدار القومية للطباعة والنشرء :.)١956‏ ص 7/7. 


706 المصدر نفسه )» ص‎ ) ١1 
ص ل الوك‎ ٠» نفسه‎ ردصملا)١5(‎ 


7٠١585 وعصمت سلهف الدولة» نظرية الثورة العربية. 5 : الغايات (بيروت: دار المسيرة» )2 ص‎ 21١٠4 المصدر نفسهء ص‎ )١16( 
.53 حول بعض قضايا الثورة العربية» ص‎ ١ ياسين الحافظ, الأعمال الكاملة» طا ا ج (دمشق : دار التصادء )0ج‎ )( 
المصدر نفسهء ج 4 : الهزيمة والأيديولوجية المهزومةء ص ؟7؟.‎ )10( 


(1) المصدر نفسهء ج .١‏ ص 35. 


اح 


من تأثير روح العصرء الانتقالي إلى الاشتراكية 2050 


وتبعاً لذلك» ستمر الثورة العربية بطورين» 
يكون للطبقة العاملة استراتيجيتها فيهما. 

ففى الطور الأول تكون البرجوازية الصغيرة 
جليفة اللطغة العافلة» حَيت يرتدي التتافضن بين 
النرييؤاذية الصبغيرة واللظيقة العافلة طانعا 
أيديولوجياً وحسب. 


أما في الطور الثاني» فإن هذا النضال يكتسي 
طابعاً سياسياً فى الدرجة الأولى» وطابعاً 
أيديولوجياً في الدرجة الثانية» إذ يصبح انتزاع 
القيادة من يد البرجوازية الصغيرة ضرورة ملحخة 
تفرضها مستلزمات استمرار الاشتراكية وتكاملها 
وخلق مجتمع اشتراكي في كامل خصائصه0 07 
وأفرد الحافظ فى تصوره للاشتراكية أهمية خاصة 
للمسألة الثقافية (العلمانية)» حين قال: إن إلغاء 
الطبقات يضع حجر الأساس للحل الجذري 
لمشكلة الإنسان». لكنه لا يستنفده ولا يمخلصهء. فإن 
الاشتراكية إما أن تكون علمانية أو لا تكون سوى 
قشرة كاذبة على سطح المجتمع. ٠‏ تخفي أشكال 
الضياع الأخرى وتحافظ عليها»0". 

حا 


في ضوء تجارب التنمية العربية» في الأنظمة 
«التقدمية» و«التقليدية»» تبلورت جهن ين عابد 
الجابري» فلاحظ أن المفكرين الاشتراكيين العرب 
انقسموا بين فريق يرجع إلى المرجعية الأوروبية, 
وآخر يرجع إلى المرجعية التراثية. أما الواقع العربي 
الرامن» فلا يشغل من السجال بين أصحاب 


(0)المصدر نفسه» ص 37. 
(9) المصدر نفسه» ص ”3 -3788. 
(١؟)المصدر‏ نفسه» ص 5886. 


المرجعيتين أي حيّر يذكر. والحال» إن الحل الصحيح 
هو النظر إلى ما يفرزه الواقع خلال تطورهء بفكر 
واع؛ وبإرادات مصممة”"". وأشار إلى أن تطورات 
السبعينيات والثمانينيات أفرزت مظهراً رئيسياً في 
المسألة الاجتماعية في الوطن العرربي؛ على خصوصية 
كل قطرء يتجلى بوجود قطاع عام يضم القطاعات 
الاستراتيجية فى الاقتصاد الوطنى» تستغله فئة من 
الؤسطاء و الترظ ا نوالقا ولتق ور سال الأ عمال افق 

العطل الام ؛ وها جحل موصو متخلا 
طرف أقلية تشكل فئة «المحظوظين» ذ في المجتمع '". 
وعلى هذا الأساس» أصبح من المتوجب أن ينطلق 
حل المسألة الاجتماعية من تأميم الدولة» يعني 
بذلك» حماية الدولة وممتلكاتها من استغلال هذه 
الفئة» وبالتالي فك ارتباط الدولة بمراكز الهيمنة 
العالمية» مع الإبقاء على ملكية الدولة للقطاعات 
الاستراتيجية. وتدخلها في توجيه الاقتصاد. في 
إظار تشروع مسعقيلء يدف إل علبية اجات 
الفردية للفئات الشعبية» شريطة أن يكون الحكم 
خاضعاً لرقابة شعبية حقيقية فى إطار تعددية شاملة» 
في إطار ديمقراطية تنظم تداولاً سلمياً للسلطة؛ كي 
لا تتحول السلطة الجديدة نحو التفرد”؟"'. 


أنت مساهمة الجابري فى مرحلة تفكك تجربة 
«النظام التقدمي» العربي» وبداية انبيار التجربة 
[الحونباتية» اماف سق من ذكرنا رادت 
مساهماتهم قبل التصدع الكبير للتجربة الاشتراكية 
على الصعيد الكوني» وإلى الآن لم تظهر مساهمات 
عربية جدية تملأ الفراغ الأيديولوجي الذي خلفه 
وراءه ذلك الصدع الكبير. 


0) محمد عابد الجابري» وجهة نظر: نحو إعادة بناء قضايا الفكر العربي المعاصر (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية»‎ )5١( 


ص .1١98-1١657‏ 
(5) المصدر نفسهء ص 165-167. 
()المصدر نفسهء ص .١66-١64‏ 


:+ القومي والقطري في الفكر القومي العربي 


ت١‎ 


كان الفكر القومي العربي في بداياته متمحوراً 
في اتجاهه الرئيسي حول العوامل التي تفيد في 
عدي كوي واسيحة للامةا العربية»: وذلك »من :أجل 
تقرير مصيرها السياسى. من هناء انصبّت الجهود 
الفكرية حول إيجاد حل نظري أو عملي لبقاء الأمة 
العربية في إطار الدولة العثمانية» وإن وفْق منحى 
شروط محددةء أو الانسلاخ عنها نهائياً. ونجدء 
تبعاً لذلك» أن الهم القُطري كان شبه غائب» 
لا تكاد بوادره تظهر كأفق مغايرء إلى أن زالت 
الخيارات العثمانية فى أعقاب الحرب العالمية 
الأولى» فكان أحد أبرز قادة التيار العرووبي في هذه 
الفترة» وهو عبد الحميد الزهراوي» يقول في سنة 
١‏ (إننا معشر العرب في الشرق والغرب 
شيء واحد. وصيرورة الشحاقة جانيةة للعثمانيين 
عامة لا تمنع أن يحب كل جماعة منهم جامعته 
الخاصة» بل يجوز أن يحَبّوها ويتعصبوا لهاء والمنع 
منها هو التعصب المزعوم الذي لا تثبت ظلاله لأنه 
فد عن عند افلس ا 


وكان الزرهراوي وزملاؤه في تلك ا لفترة 


يوسف الشويري 


يحاولون إعادة تعريف الجامعة العربيةء» وعزل 
صفاتها المميزة عمًا يحيط بها من ولاء عثماني في 


م 7 نا 


عبد الحميد الزهراوي 


نواته التركية؛ أو مقاربات أخرى لا تتدبر شأن 
العروبة وتوليها وزنها السياسي. والجامعة التي 
أرادها العروبيون أن نخرج إلى العلن وتعلن هويتها 
كانت «لغة يشوّفها الدين والاجتماع. ويتكلم مها 


)١(‏ عبد الحميد الزهراوي» الأعمال الكاملة؛ إعداد وتحقيق عبد الإله نبهان» قضايا وحوارات النهضة العربية؛ ؟» " ج (دمشق: وزارة 


الثقافةء ,.)١9968‏ ص 59. 


خمسون إلى ستين مليوناً من البشر تتصل دورهم 
وبلادهم ببعضهاء لا يفصل بينها من الياه إلا 
ترعة السويس». فالأمة هنا وجود ثقافي واجتماعي 
وجغرافي تتصل بعضها ببعض وتتواصل كجماعة 
واحدةء غير أنها ليست بالضرورة وطنا واحداء 
بل قد تكون أوطاناً متعددة؛ «فالعرب اليوم هم 
أهل هذه اللغة التي غرفت حياتها وعرف ارتقاؤها 
منذ عرف التاريخ » وهم أهل هذه الأوطان الجميلة 
المتوسطة في الأرض المتاخحمة للأقيانوس ولبحر 
الهند وللبحر المتوسط. وهم أهل هذه العقول 
الذكية التى توارئوها أكثر من سبعة آلاف سنة عن 
أسلاف غرفوا بإقامة الحضارات وإحياء العمران 
وإنبات العرفان (المعرفة)00". 

وتدل هذه النصوص التي تعبّر عن رأي 
الجيل الأول على التشديد الجامح الذي أرادوا به 
إبراز شخصية الأمة التي اكتشفوها حديثاً» ويومئ 
انياً إلى غياب التوتر الذي سيعرفه هذا الفكر بين 
القُطري والقومي في فترة لاحقة. وظل هذا التوتر 
غائباً إلى نباية العقد الثاني من القرن العشرين؛ إذ 
إن هذه اللحظة التاريخية كانت قد أظهرت عجز 
الاستقلال التامء وهي تخوض معاركها منفردة أو 
وفق استراتيجيا لا تلبّى احتياجات الحد الأدنى من 
التنسيق في ما بينها. 

ات 


وأتت ردة الفعل في قالبها النظري في إ: 
الاجتماع الذي عقده عدد من القوميين العرب 
الذين عاصروا كلا من المرحلة العثمانية ومرحلة 
تبعئّر جهود الحركات الوطنية العربية فى نضاللات 
متفرقة. وحدد هذا الاجتماع» الذي عقد في 
أواخر سنة ١197١‏ ضمن إطار المؤتمر الإسلامي 


(1) المصدر نفسهء ص 57 -54. 


وبمبادرة من الحاج أمين الحسيني في مدينة القدس 
الشريف. المبادئ الآتية : 

«المادة الأولى: أن البلاد العربية وحدة تامة 
لا تتجزأء وكل ما طرأ عليها من أنواع التجزئة 
لا تقرّه الأمة ولا تعترف به. 

المادة الثانية: توجيه الجمهور فى كل قطر 
من الأقطار العربية إلى وجهة واحدةء هي 
استقلالها التام كاملة موححدة» ومقاومة كل فكرة 
ترمي إلى الأقتصار على العمل للسياسات المحلية 
والإقليمية . 

المادة الثالثة: كما كان الاستعمار بجميع 
أقطابه وصيغه يتنافى كل التنافي مع كرامة الأمة 
العربية وغايتها العظمى» فإن الأمة العربية ترفضه 
وتقاومه بكل قواها»””". 

وكانت هذه الميادئ الموجزة فاتحة أسلوب 
جديد في النظر إلى الوحدة العربية والتجزئة 
والهموم القّطرية والقومية. وهي قد حددت إلى 
حدّ بعيد أطر النقاش النظري حول هذه القضايا 
حتى نباية الحقبة الناصرية في الجزء الثاني من 
القرن العشرين. وارتبطت التجزئة منذ ذلك الحين 
بمؤامرات الاستعمارء أو خططه أو وجوده المادي 
في معظم البلدان العربية. هذا ما أكده بيان ااحزب 
الاستقلال العربي» الذي نشأ فى فلسطين سنة 
1 وبيان امقر العاسيتى: لك اعضية النمل 
القومى» المنعقد فى قرنايل (لبنان) فى 74 آب/ 
لجسيو ع١‏ واسيفاق الأمة العربية» كما 
وضعته فى سنة ١973‏ «جمعية الوحدة العربية»)» 
ومقرها القاهرة. وم يشذْ من هذه النظرة الجديدة 
الكتاب الأحمر الذي وضعته جماعة من القوميين 
العرب أسست تنظيماً سرياً يحمل الاسم نفسه 
سنة .١91*6‏ 


زفرفق أكرم زعيتر » بواكير النضال: المحلد الأول (بيروت: المئؤسسة العربية للدراسات والنشرء 1 ص الا اا 
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غير أنه عندما بدأ الفكر القومي العربي 
بالالعقار فى "اماه فس والمكرت الهرى الكيين 
دنه نكن افق تسرف للمهرقة يمد طانهاً 
يتسم بنوع من المصاحة مع الدولة القٌطرية» ولكن 
مع الإصرار على أعمية مراعاة المصلحة العليا أو 
العامة للأمة العربية ككل. وهكذاء تم في سنة 
44 تأسيس «نادي الاتحاد العربي» في القاهرة» 
بمبادرة من محمد علي علوية وعبد الرحمن عزام. 
وقد جاء في ميثاقه: «لا يُسمح لشعب عرب أن 
يمارس سياسة خاصة تتعارض والمصلحة العامة 
للأمة العربية. وليس لأي شعب عربي حق في أن 
يقيم مع أي شعب آخر تعاوناً يضر بمصالح شعب 
عري آخر»”؟؟. غير أنه أردف: «تحتفظ الشعوب 
العربية» في نطاق الوحدة» بخصائصها ومزاياها. 
وكل شعب عربي شقيق للشعوب العربية الأخرى 
يساندها ومبرع لمساعدتها ويطالب بحريتها التامة 
وحقها في تقرير مصيرها». 


وسا ارتو ]اك ون اساي تم تر 
«الاتحاد» خاصة فى حقلى الثقافة والاقتصاد. 
ويترك للأقطار العربية تقرير شكل اتحادها السياسي 
وفق حقها في تقرير المصيرء وهي دعوة ستأخذ 
بالتراجع أمام اندفاع موجة جديدة احتضنها الفكر 
القومي العربي» فطغت عمًا عداها لمدة تزيد على 
أربعة عقود. ولعل أفضل من مئّل هذه الموجة كان 
«حزب البعث» العربي الذي ظهر إلى الوجود مع 
بداية الأربعينيات من القرن الماضي. 


لخص الموقف النظري لحزب البعث إججماعاً 
فكرياً كانت بذوره قد أخذت فى التفتح عقب 
مؤقر القندن_المذكورا أعلوة» بوتامسين اعطية 
العمل القومي»؛ فقد اعتبر المبدأ الأول لدستور 
الحزب؛. الذي أقره في مؤتمر التأسيسي سنة 


417 » أن «الوطن العربي وحدة سياسية 
واقتصادية لا تتجزأء ولا يمكن لأي قطر من 
الأقطان الغرنية أن يستكمل :شروط ححياته منغلا 
عن الآخراء واعتبر أن الفوارق القائمة بين أبناء 
الأمة العربية «عرضية زائفة تزول جميعها بينظة 
الوجدان العربي»؛ وأصر في منهاجه على اعتبار 
فالرايظة القوسة به الرايظة الو جيدة القائمة قن 
الدولة القومية»» والكفاح ضد العصبيات الطائفية 
والقبلية والإقليمية. وأضحت "الإقليمية» عرف 
فى ما بعد ب «القّطرية» في أدبيات البعث» أي 
الولاء لدولة عربية معيّنة» والتركيز على أوضاعها 
الداخلية وعلاقائها الخارجية» بمعزل عن سياسة 
قومية تتطلع إلى إعادة توحيد الأمة العربية المجزأة. 


ت ”7ب 


كان ساطع الحصريء» أحد رواد الفكر القومي 
العربي منذ عشرينيات القرن العشرين» قد أخذ في 


/ 
ساطع الحصري 
نشر آراء مماثلة» حيث اعتبر أن تجزئة الأمة العربية 
تعود في المقام الأول إلى خطط الدول الاستعمارية» 
مؤكداً فى الآن نفسه أن تجاوز التجزئة وتحقيق 


(؛) انظر: «ميثاق الأمة العربية لنادي الاتحاد العربي»: كما ورد في: المشاريع الوحدوية العربية» ١1484 -١931‏ : دراسة توثيقية؛ 
إعداد يوسف ق. خوريء ط ؟ (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» .)١94٠‏ ص 7905. 


الوحدة رهن بنشوء وعي قومي قائم على إدراك 
وحدة اللغة والتاريخ والمنفعة العملية لإقامة دولة 
وحدوية. غير أن حزب البعث أضاف إلى ضرورة 
النضال ضد الاستعمار وإيقاظ «الوجدان العربي»» 
العمل من أجل إنباء نفوذ «الطبقات الحاكمة»» التى 
تضم «الوجهاءء والأغنياء» والزعماء التقليدييت0*). 
وأشارت حركة القوميين العرب إلى «النزعات 
الإقليمية» باعتبارها «نزعات أوجدها أو غذاها 
ونمّاها الاستعمار لتكون بمثابة حواجز فكرية 
ونفسية تدعم الحواجز الجغرافية السياسية». وتثبت 
التجزئة في الوطن العربي)”"2. 


وأخذت التجزئة فى الفكر القومى العربي بعد 
نيه 1918 ترتدي طابها شاذاء-غير أله موقت 
ومزيف لن يلبث أن يتعرض للانكشاف التام بكل 
اصطناعيته وهلهلته ساعة تستيقظ الأمة وتراه على 
حقيقته. وأصبح أعداء الأمة العربية يشكلون ثالوثاً 
متكاملاً يقف حائلاً دون الوحدة القومية الشاملة : 
الاستعمار والرجعية والصهيونية. 


وم تكن الناصرية تياراً مختلفاء بل سرعان ما 
نجد هذا التيار ينضم إلى المجرى العام للقومية 
العربية» مسلطا مجهره هو الآخر على التجزئة 
كحالة استثنائية لن تلبث أن تزول أمام تدفق 
الطوفان الجماهيري وعمقه القومى. يقول 
عيذ التاضر .فى قلات القاة فيح اللادقية كن السبنة 
الأكير ونس الريكةة اللمووية - لفترية ا إن 
أن الاستعمار: «قسم البلاد العربية بالقلم 
الرصاص عقب الحرب العالمية الأولى وجعلها 


مناطق نفوذ. قسمها وعمل على إضعافها 
واجتمعت فرنسا وإنكلترا لاقتسام الدول العربية. 
إن مصر والعراق لإنجلتراء وسورية ولبنان 
لفرنسا. . ولم يكن لنا نحن الشعب العربي أي دور 
فى أن نقرر مصيرنا»7". لكنه استطرد ليؤكد عودة 
الشعب العربي إلى معترك الحياة وتمكنه من إلغاء أو 
تجميد الفعل الاستعماري يقضل ولاذة الجمهورية 
العربية المتحدة سنة .١1908‏ 


أمّا فى أعقاب الانفصال فى أواخر أيلول/ 
سبتمبر 41471١‏ فإن كلا من الإقليمية في القاموس 
التاضجرئ» والقطرية :فى اخطات البعى؟ اكثبري 
معنى جديدأء حيث انبرى القوميون العرب يتهمون 
واحدهم الآخر إما بالإقليمية وإما بالقُطرية. وكان 
أول من حاول صوغ موقف فكري من هذه 
الإقليمية هو ساطع الحصري نفسه. الذي كان قد 
أضحى في ذلك الحين ضمن المعسكر الناصري 
العريض. ففي كتابه الإقليمية. جذورها 
وتذورها":ابعودني اللبداية إل مسئزولة 
الاستعفان ماكر :والسافن يعمل وير العجددة 
العربية» وإجباره الأجزاء على خوض معارك تحرير 
منفردة» حيث ١أدت‏ ثورة كل جزء من أجزاء البلاد 
العربية إلى تكوين حكومة وطنية» تتمتع باستقلال 
جزئى». مقيد بقيود عديذة). وعنلما تحقق 
الاستقلال التام لمعظم الدول العربية» ظلت التجزئة 
هي الأقنوم الثابت”*'. ثم يركز الحصري أنظاره على 
مشروع حزب البعث وآراء ميشيل عفلق ليدل على 
وجود إقليمية جديدة تتبئى القومية كمبدأ عام» غير 


(0) ميشيل عفلق» في سبيل البعث » طّ ٠‏ (بيروت: دار الطليعة» )2 ص 154-51475,. 
(1) قراءات في الفكر القومي. مج طا3 سلسلة التراث القومي (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» 48--١500)ءج 1:١‏ 


القومية العربية : فكرتها ومقوماتهاء ص 6/ا"7. 


(7) المجموعة الكاملة لخنطب وأحاديث وتصريحات حمال عبد الناصرء تحرير أحمد يوسف أحمد؛ المساعدان مرفت عبد العزيز وأحمد السيد» 
“'ج (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» 05ج كل فق ,2 ص 11733١‏ 
(8) ساطع الحصري» الإقليمية : جذورها وبذورهاء سلسلة التراث القومي. الأعمال القومية لساطع الحصري؛ 16 (بيروت: مركز 


دراسات الوحدة العربية» .)١19886‏ 
(9) المصدر نفسهء ص .١7"-1١5‏ 


أنها تقترب من الإقليمية في تحليلاتها النظرية 
ومواقفها العملية. وهو يدمغ بالإقليمية المشروع 
الذي وضعته القيادة القومية لحزب البعث سنة 
لإعادة الوحدة بين سورية ومصر. ومع أن 
هذا المشروع دعا إلى «دولة واحدة اتمحادية». فإنه 
أكد» من جهة أخرى» ضرورة الانطلاق من واقم 
الفوارق الإقليمية» والسير بها تدريجياً نحو التنسيق 
فالتوحيد. واعتبر الحصري أن حزب البعث انجرف 
نتيجة ذلك نحو «إقليمية صريحة)”'''. ويعمد 
الحصري بعد ذلك إلى الدخول في نقاش نظري 
حول عدد من المفاهيم الخاصة بأدبيات حزب 
البعث» ومؤسسه» ولكنها تحرج عن نطاق الحدل 
حول الإقليمية» وتفتح ثغرة كانت قد أخذت في 
الاتساع بين الناصرية من جهةء والبعث القومي من 
جهة أخرى. 


أمّا حزب البعث نفسه. فقد تعرض فى 
الستينيات إلى انقسام حاد بين جناحه القومي 
وأجنحته القُطرية. وتمثّل هذا الصراع على الصعيد 
الفكري في الموقف من تحقيق الاشتراكية قبل 
إنجاز الوحدة أو بعد إنجازها. وفى حين أيّد 
الجناح القومي أولوية الوحدة كشرط للمباشرة في 
التطبيق الاشتراكى العملى» شرعت أجنحته 
القُطرية في التشديد على أسبقية البناء الاشتراكي 
كتندبة نحو السترن الوكدوي آنا النا ريون 
فقبلوا الشعار الثلائى: وحدة». حرية» اشتراكية» 
فأصبح حرية» اشتراكية» وحدةء أي شددوا على 
أهمية تحرير الإرادة الوطنية الداخلية» والقضاء على 
الاستغلال الاجتماعي والطبقي» قبل الشروع في 
الوحدة. ولا تجد هذه الانشطارات على صعيد 
النظرية معناها الفعلي بدون إدراك قدرة الدولة 


.44 - 47 المصدر نفسهء ص‎ )٠١( 


العربية على الاستمرارء ونجاحهاء الهش أو 
اللافت» في تثبيت مؤسساتها الوطنية. 


وحاول عبد الله الريماوي» البعثي السابق 
والناصري المستقل في ما بعد» تقديم تحليل فكري 
أكثر تكاملاً من مقاربة الحصري السابقة» فنشر في 
دة 8191 وقد ركاه عي السام ببفيعة 
أسابيع» دراسة مطولة حول موضوع الإقليمية» 
ووضع لها عنواناً فرعياً: «من وحي النكستين»» 
أي نكسة الانفصال سنة 2١47١‏ ونكسة حزيران/ 
بوتيو 09357" ويعك:أث:اععر الإقليمية ظاهرة 
طارئة ومصطنعة ومفروضة ومتغيرة أو متطورة 
وفق حركة الواقع. ودمغ الوطنيات العربية 
المتنمحورة حول دولة عربية بطابع الإقليمية 
المصطنعء وناقش مواصفات إقليميات محتلفة» 
وصل إلى الإقليمية الجديدة» فأعاد ظهورها كردة 
فعل على ميلاد الوحدة السورية ‏ المصرية سنة 
؛ وفي إثر انتفاضة الموصل فى العراق من 
الي تسنديا. :وركة فا هنةه الإبيية واشل 
«بير وقراطية» الحمهورية العربية المتحدة نفسها وفي 
صفوف أحزابهاء مثل البعث وحركة القوميين 
العرب. فالإقليمية الجديدة هي غير الإقليمية 
التقليدية» إذ إنها تسير «تحت أعلام الثورات 
الوطنية»» وتطالب بالوحدة» مع إحجامها عن 
العمل من أجلهاء وتنادي باشتراكيات محلية 
منفصلة عن هدفي «الوحدة والديمقراطية)"©. 


ويخلص الريماوي إلى القول: «إن ظاهرة 
الإقليمية الجديدة هي الواقع الذي انتهت إليه 
النظم والتنظيمات الثورية العربية التي شهد 
النضال العربي ميلادها ونموها خلال ربع القرن 
(سحف 
المعاصر) 0. 


,)١9ا/٠ عبد الله محمد الربماوي. الإقليمية الجديدة (بيروت: دار الطليعة؛‎ )١١( 


(()اللمصدر نفسه» ص ,5١١- ١99‏ 
(1) المصدر نفسهء ص .5١١‏ 
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وكانت آخر محاولة نظرية قدّمها الفكر القومى 
العربي في نقد الظاهرة القطرية أو الإقليمية هي 
دراسة جورج طرابيشي التي نشرها في بداية 
الئمانيئيات من القرن الماضي”؟'". ويشير طرابيشي 
إلى عجز ما يدعوه «النزعة الثقافية للنظرية القومية» 
في عدم فهم خطورة الظاهرة القطرية ك «عقبة 
أساسية بين سائر العقبات التي تعترض سبيل 
الوحدة العربية»”*''؛ إذ إن هذه النزعة تنبّهت 
لإقليمية الاتجاهات الأيديولوجية التي ضمت» في 
ما ضمت»ء الفرعونية والفينيقية والآشورية وعقيدة 
سورية الكبرىء ولم تعر اهتماماً كافياً لقوى 
«القُطرية» المادية التى تجسدها الدولة فى مؤسساتها 
واقتصادها واجتماعياتما وعلاقاتها الدولية. 
فاستهانت هذه النزعة الثقافية بالدولة القٌُطرية 
واعتبرتها كياناً هشاً لن يلبث أن يتهاوى أمام 
انحسار المد الاستعماري. 


ويقدم طرابيشي». بعد رصده ولادة «الزمن 
الفٌُطري»» عدداً من المؤشرات كدليل على مسار 
الدولة القطرية في تدعيم وجودهاء وبالتالي خلق 
هويتها الوطنية المميزة. ورغم أن المعطيات 
والمؤشرات التي يقدمها طرابيشي تشير إلى نمو 
ثابت ومتواصل للدولة القطرية» وتراجع دؤوب 
لحركة الوحدة العربية. فإنه يدمغ هذه الدولة 
القطرية بمواصفات سلبية بحتة» ويدعو إلى 
تجاوزهاء لأن الانتماء إلى الأمة العربية وحده يحقق 
المساواة الاجتماعية» ويتيح دخول عصر الحداثة 


0 أن 6010 
من اوسع بوابه . 


25 
تزامنت مع هذا التشريح للزمن القُطري 


توجهات فكرية أكثر إيجابية إزاء الظاهرة القُطرية 
أو الدولة الوطنية. بدأت هذه التوجهات فى 
إطارها الغري ولاه وتنا لبقف أن معلفرت قينا 
فشيئاً في حنايا الفكر القومي ككل. ولعل كتاب 
عبد الله العروي» مفهوم الدولة» الذي نشره سنة 
0١‏ كان أفضل نموذج لهذا التوجه الجديد. 
فالعروي ينطلق من موقف مؤيد للوحدة العربية» 
غير أنه يرى أن إنجازها يمر بإعادة الاعتبار إلى 
اللاولة العزبية القائمة والاعترناق:يشرضهها :ونش 
محمد عابد الجابري في أوقات متقاربة عدداً من 
الدراسات تشير هى الأخرى إلى أثمية الانطلاق 
نق شروضية الدولة الرطتية وغضيها الولكه الذي 
تستحقه كإطار قائم للعمل السياسي المنظم 
والهادف. والعروي والجابري وحدويان لا يجدان 
غضاضة في إعلان الالتزام بالوحدة العربية عبر 
الدولة الوطنية» بدون تبني القومية العربية كعقيدة 
ومنهج. 


ولعل التحول الجذري في عملية إعادة النظر 
في علاقة القومي بالقٌطري هو اما أدت: إليه الندوة 
القن غعقدها مرك دراسات اللإؤبحدة العريية فى 
جامية تيكات ابسن فى انلز لا سكي 1 
حول «الوحدة العربية؛ تجاربها وتوقعاتها». ولم تكد 
تخلو ورقة من ورقات الندوة أو مداخلة من 
مداخلاتها أو تعقيباتها من الإشارة إلى أن الدولة 
القطرية لا يمكن تجاهلها أو القفز فوق حدودها 
الوطببة مدان للعمل السياسيق الوطنى: ولئق 
ند اوسيع” جذار لاك الحدوة مين موانك إقانة 
وسلبية من الدولة القطرية» فإنها خرجت في نهاية 
المطاف بإقرار عام حول ضرورة إجراء مصالحة 
تاريخية في الفكر القومي بين الأمة ودولها الوطنية 
المتعددة. 


.) ١9 جورج طرابيشى » الدولة القطرية والنظرية القومية (بيروت: دار الطليعة»‎ )١4( 


)١5(‏ المصدر نفسه. ص ل. 
(١١)المصدر‏ نفسه؛ ص .5١5-5١١‏ 


الحا 


ولعل ما أورده معن بشورء أحد تمثل التيار 
القومي العربي في لبنان وخارجهء يوضح هذا 
التطور الذي أشرنا إليه؛ إذ اعتبر أن قيام الدولة 
القّطرية واحد من «مظاهر الكيان الوطنى») فى 
مواجهة الاستعمارء وأن هذه الدولة «تشكل 
صمام أمان» أمام النزعات العنصرية والطائفية 
والمذهبية والقبلية التي تجتاح المجتمع العربي 
المعاصر. ومضى قائلاً: «إن بعض البلدان العربية 
الحالية» والعريقة الجذورء لم يكن قيامها مرتبطاً 
بمشروع التجزتة الاستعمارية أبداً. بقدر ما كان 


مشروع التجزئة الاستعمارية يقوم على فكرة 
إخضاعها ومنعها من التحول إلى قاعدة لعمل 
وحدوي...24. وذكر الدولة المصرية والدولة 
المغربية كمثالين لدولتين مرشحتين لقيادة عمل 
توحيدي» الأولى في المشرق» والثانية في المغرب 
العربي ال 

وقد لخص بشور في هذا السياق انبثاق 
موقت اتيت رسعل حو النقزة لا جادية انلناني: 
ويفتح الطريق أمام رؤية معقدة لجدلية القومي 
والمٌطري في الفكر القومي العربي المعاصر. 


)١07(‏ الوحدة العربية : تجارمبا وتوقعاتها: بحوث ومناقشات الندوة الفكرية التي نظمها مركز درامات الوحدة العربية (بيروت: مركز 
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 :١‏ تيارات التجديد في الفكر القومي العربي المعاصر 


ات 


كان الفكر القومي العربي منذ بداياته الأولى» 
مع مطلع القرن العشرين» يتمتع بقابلية التجديد 
والتطويرء وذلك لأسباب تعود إلى التركيبة 
الداخلية لهذا الفكر من جهةء وسرعة تبدل 
الظروف التاريخية من جهة أخرى. فأمًَا التركيبة 
الداخلية» أو الدينامية الخاصة لهذا الفكرء فيمكن 
إرجاعها أولاً إلى غياب مرجع وحيد أوحدء أكان 
نصاً أم قائدء شكل نقطة انطلاق لكل ما أتى 
بعده. 

وبعكس التيارات الدينية أو الماركسية» فإن 
غياب النص المؤسس قاد إلى فتح الأبواب واسعة 
أمام إمكانية التجديدء بدون خشية الانحراف عن 
النهج السديد» أو مواجهة تهمة عدم الإخلاص 
للينابيع الأولى. ويمكن القول استطراداً إن هذا 
الغياب كان عامل قوة أساسياً أتاح المجال أمام 
عدد هائل من خيرة الكتاب والمفكرين والسياسيين 
لخوض غمار الاجتهاد والتأويل» أو القفز مباشرة 
إلى طرح مفاهيم مغايرة تتجاوز في معظم الأحيان 
كل ما سبقها. وأما سرعة تبدل الظروف التاريخية» 
التي عصفت بالأمة العربية منذ بداية تبلور ملامحها 
المديكةة فقد كانت .عي الأخرى:سبيا رقيسياً 
لإقحام التجديد كضرورة لا مفر منها. ولذلك» 


504 


فإن فقدان المرجعية النصية ذات الطابع التأسيسي 
جعلت إمكانية الاستجابة لتحدي الظروف التارمخية 
أكثر سهولة» وعلى نحو يكاد يكون شبه تلقائي في 


ات 


في مطلع القرن العشرين» كان الفكر القومي 
العربي يصوع مفاهيمه العامة حول معنى 
الاستقلال» وحق تقرير المصيرء وكيفية بناء دولة 
حديثة. ثم لم يليث أن انعطف في أعقاب الحرب 
العالمية الثانية فى اتجاه الشؤون الاجتماعية 
والاقتصادية» فتمركزت في وسطه مفاهيم 
الاشتراكية» وقررت إلى حدٍ بعيد معالجته للمسائل 
الأخرى. أما فى صيغته المعاصرة» فإن هذا الفكر 
ن وض مارتدلة #ليدية نايل كاد فشكل تور 
متكاملة في أطروحاته ومفاهيمه ومقارباته 
وتحليلاته. وهى حركة أخذت فى الانبثاق البطىء 
أو المتسارع ع نهاية السبعينيات 0 القرن الماضي » 
وأضحت بالتالي تشكل تيارات متقاربة ومتفاوتة 
العمق. غير أنها تؤمئ في شتى الأحوال إلى تطلع 
جاد نحو الاستجابة مرة أخرى لظرف تاريخي 
جديد. وقد عمدت هذه التيارات إلى إعادة فتح 
ملفات فكرية» وخلقت مقابل ذلك فضاءً إضافياً 


يزخر بعددٍ من المصطلحات الجديدة. وكان أن 
أعادت النظرء أو عالجت معالجةً طازجة كل ما 
يرتبط بآفاق العالم المعاصرهء بدءاً من مفهوم 
الوحدة» ومروراً بدور الأقليات والمرأة» وانتهاءً 
بشكل الدولة وأسلوب حكمهاء ووظيفة المجتمع 
المدني وآثار ظاهرة العولمة. 


وكان قد طغت على الفكر القومي سابقاً 
مفاهيم معيّنة تتعلق بكيفية تحقيق الوحدة» ويمكن 
اختصارها بعنصرين أساسيين: ضرورة وجود 
الدولة ‏ القاعدةالتى تتولى قيادة الحركة 
شتى دول الوطن العربي» فيدفعها نحو الوحدة 
عنوة أو طوعاً. أما نظرية الدولة ‏ القاعدة؛ فقد 
تم التخلٍ عنها في الفكر القومي المعاصر باعتبارها 
لحظة تاريخية» أو أغها مئتلت ظرفاً محدداً كانت تبدو 
معه للمفكرين القوميين مسألة بديبية» سواء تعلق 
الأمر باعتيار العراق أو مصر هذه الدولة ‏ 
القاعدة, أو البحث عن قاعدة أخرى ذات 
التاريخية» نبتت أفكار جديدة تبتعد عن إضفاء 
ميزات خاصة على قُطر من الأقطارء بل تذهب إلى 
متساويةء حيث إن الدفع نحو الوحدة استناداً إلى 
الهوية العربية المشتركة يتشاطره الجميع ويتزامن في 
إيقاعه الثقافى والسياسى فى كل قُطر على حدٍ 
سواء. 

ولااشك أن انبثاق هذه النظرة استند إلى 
رؤية جديدة تتسم بإيجابية أشد بروزاً إزاء الدولة 
القطرية» وعوامل التجزئة» وتفهُم أشد حدة 
لوتيرة الأوضاع الداخلية» عوض الاستمرار في 
تأكيد العامل الخارجى وطغيانه فى قلب المجتمعات 
العربية ككل. ولا يعنى ذلك أن العامل الخارجيى 
قد تم إسقاطه كلياء بل أعيد فهمه كمؤشر لا يجد 
فاعليته التي يحظى بها بدون قابلية الوضع الداخلي 
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لاستدراجهء أو جذيه أو إغرائه. وفوق هذا 
وذاك» فإن هذه الرؤية الجديدة تجد تفسيرها في 
إعادة تأهيل الديمقراطية كبعد أساسى يمخترق فى 
محصلته النهائية المجتمع الماني ويمنحه شخصيته 
المميزة. 

وإذا كان التجديد يبدو للوهلة الأولى أنه 
يحاول مجرد استنباط وسائل أخرى لتحقيق الوحدة 
العربية» فإنه فى مؤداه العملى أشد التصاقاً بولادة 
بنية متكاملة تعبر مستوياتها الدنيا والوسطى والعليا 
الديمقراطية كقيمة علياء وليس مجرد آلة للحكم أو 
استخدام مؤقت لإنجاز هدف محدد. 


لك 


تبرز الديمقراطية في هذا المجال كإعادة 
تأسيس للفكر القومي العربي المعاصرء فتطوف في 
ردهاته واحدة تلو الأخرى» مطالبة بإجراء عملية 
تقييم» تبدأ بالنقد الذاتي وتنتهي بإعادة الاعتبار إلى 
خصائص المواطنية القائمة على الاختيار الجر 
والطوعي والالتزام العميق بقضايا الوطن العليا 
حقوقاً وواجبات. واقتضى هذا التطورهء تبعاً 
لذلك. الإقلاع عن فكرة الحزب الواحد أو 
«الحركة العربية الواحدة»)ء» وغدت مسارات العمل 
الوحدوي متشعبة الأصول؛ ومتعددة الأهداف» 
ومنفتحة الآفاق» تتسع فسحها لأكثر من حزب 
وتيار» لا بل تصر على التعددية كطابع تلقائي 
للهوية العربية ضمن إطارها القومي الشاسع. 
وزالت بالتالي المسافة المصطنعة بين العدالة 
الاجتماعية والحرية الفردية» لا بل أضحى كل من 
المفهومين يستند إلى أسس واحدة لا انفكاك 
لواحدها عن الآخر. 

وإذا كان الفكر القومي في مراحله السابقة 
قد وضع الإنسان في منطلق عقائديته ومنطلقاته» 
فإنه ظل» رغم ذلك». يصر على خلق انفصال 
مصطنع للمراحل» حيث تأتي العدالة الاجتماعية 


في المقدمة. ثم تعقبهاء بعد فترة غير محددة. 
الديمقراطية السياسية. أما الآنء فإن عملية الدمج 
بين الحقوق والواجبات في شتى تجلياتها استقرت 
كمفهوم متكامل للإنسان في سعيه الدائب نحو 
الأرقى والأفضل والأججمل. 

وكان من الطبيعي أن تخرج الدولة الوطنية أو 
القُطرية من عقال التجزئة التآمرية والمرضية 
الإقليمية. فتصبح هي الأخرى مجالاً للعمل 
الوحدوي وإطاراً منطقياً لهموم المواطن العربيء 
بدون أن يعني ذلك التغاضي عن سيئاتها 
وانحطاطها وعرقلتها المتعاظمة للتواصل العربي 
الطبيعي. لكن هذه الدولة دخلت للمرة الأولى 
ابوس النتحن العرى كرجوه لتر عن يتمع 
بالحصانة والسيادة» ويمئل نصاباً للمطالب 
الشعبية» وينطوي على قدرة ذاتية لبناء مؤسسات 
أكثر حدائة وعدلاً وحرية. 

وانطلاقاً من هذه الأبعاد النظرية الجديدة» 
استعادت المرأة بدورها وظيفتها الكاملة كمواطنة 
تملك حرية الاختيار والتنظيم في استقلالية كانت 
المدارس القومية السابقة قد شددت عليهاء غير أنها 
غالباً ما استتبعتها كرديف للنضال الوطنى أو 
كانضواء في تيار أوسع. سؤلة كان نظافا 4 كل 
حقوق العمالء أم وطنياًء مثل تحرير إرادة الأمة. 
ورغم وجود نقاط التقاء بين نساء الوطن العربي 
ورجاله في ظروف معيشتهم وتطلعاتهم 
وخضوعهم لأشكال متمائلة من القهر السياسي» 
والظلم الاجتماعي» فإن الزاوية النظرية الجديدة 
تفرد لقضية المرأة نطاقاً أرحب لطرح قضيتها كما 
تراها هيء أي بمنظور نسوي نابع من التجربة 
الداخلية والمعاناة الشخصية. 

ولم تكن معالجة قضايا الأقليات في الوطن 
العربي بعيدة عن هذه الموجة الجديدة» إذ إن تبني 
الديمقراطية كقيمة عليا للفكر القومي العربي ولّد 
حساً سياسياً مرهفاً لالتقاط مشاعر الهمّ الوطني 


عند أقليات ذات خصائص متميزة»؛ مثل حالة 
الأكرادء ووعياً أشد شمولاً لهموم أقليات أخرى» 
طائفية أو دينية» رغم انتمائها العام إلى الهوية 
العربية المشتركة. 


أت 


ركم حوراي الشكر القرمي فن شد 
مراحله» فإن تياراته المعاصرة فى كل ما تطرحه 
من تجديد أو إعادة بناء أو 01 أو استنباط» 
لا تباشر صوغ خطابها انطلاقاً من مرجع واحد 
تعود إليه مرة تلو الأخرى لدعم رأي أو تأكيد 
مقولة من مقولاتها. ولذلك يسود العمل الجماعي 
الذي يؤدي في نتاجه الواسع إلى خلق آليات ذاتية 
للتجديد مرة أخرى, أو أن التجديد نفسه يبدو 
تلقائى المصدرء لا ينتظر قراراً حزبياً لبدء عمله. 
ولا ادو مل للدي تاسسي برقو اراشات 
الوحدة العربية فى أواسط سبعينيات القرن 
ماري ققد جاء كاسيس يعدا ارك تصيدة جورة 
العشرات من رجال الفكر والعمل السياسي 
والبحثي. وانطلق في مسيرته حتى اليوم بناءً على 
هذه الجيرد الجماعية: ودر الاشارة فى هذا 
المجال إلى استنباط المركز فكرة عقد ندوات فكرية 
موسعة يشترك في مداولاتها في بعض الأحيان 
المكات من المثقفين والعاملين في الحقل القومي» 
وعل نحو يشمل جميع التيارات التي يموج بها 
الفضاء العربي» فتأتي هذه الندوات معالجة معمّقة 
لكل من الفكر العربي والفكر القومي والعالمي في 
آن معاً. 


كما أن المركز ابتكر مشروعاً جماعياً آخر تحت 
عنوان «استشراف مستقبل الوطن العربي»). وهو 
مشروع يمل «أول جهد علمي جماعي كبيرا» 
تشارك فيه نخبة من العلماء والأساتذة والخبراء 
العرب في شتى مجالات المعرفة» للتعرف إلى 
إنكانات الرطم وقدراك الأنة حاف ااومتعفيلة: 


وفي إطار المتغيرات العديدة التي تحكم النظامين 
الإقليمي والعالمي”"". 

وكان أن شارك ما يقارب مئتى مفكر وباحث 
ومعاون باحث في تنفيذ هذا المشروع» الذي شمل 
إجراء دراسات لأربعة محاور هي : المجتمع والدولة 
في الوطن العربي» العرب والعالم» التنمية العربية» 
والنمذجة أو الوثيقة الفنية للمشروع. وأشرف 
على المشروع ككل وكرئيس لفريق التنسيق»ء 
د. خير الدين حسيب. في حين تولى الإشراف على 
المحاور منسقون» مو نيدي سعة الذين إبراهيم» 
علي نصار» إبراهيم سعد الدين» وعلي الدين هلال. 

أما الندوات الجماعية المذكورة أعلاه» فكانت 
هي الأخرى تهدف إلى إعادة بناء الفكر القومي 
العربي وفق أسس علمية ومنهجية بحثية موضوعية 
تبتعد عن إطلاق الشعارات العامة. وتنأى عن 
الأسلوب الخطابي الذي ميّز بعض إنتاج هذا الفكر 
فى مراحله السابقة. وكانت فاتحة هذه الندوات 
الكبرئ» العى أرست المداميك الركيسية اللاخفة 
ف عبان عي الفكر القومىء ندوة أزمة 
الديمقراطية في الوطن العري» التي عقدت في 
قبرص في أواخر تشرين الثاني/ نوفمبر .1١9417‏ 
وحضرها حوالى مئة من الأكاديميين والكتّاب 
والسياسيين العرب» واستمرت خمسة أيام لتقديم 
ومناقشة خمسة عشر بحثأ راتداً تعالج المفاهيم 
والممارسات والإشكاليات القطرية؛ ومشاكل 
الحاضر وآفاق المستقبل لكيفية مقاربة الديمقراطية 
وتطبيقها. ورغم أن هذه الندوة شملت أبحاثا 
لختلف التيارات الفكرية» فإن مساهمتها الجذرية 
في إعادة تأسيس الفكر القومي ربما كانت الأشد 
بروزاً وديمومة. 


كما أن هذه الأعمال الجماعية شكلت نقطة 
التقاء للمفكرين العرب في أقطارهم المتعددة. فلم 
يستأثر المنقف المشرقىء كما كانت عليه الحال 
سابقاء بالطرح أو المناقشة أو تقديم رؤية معيّنة. 
وهكذا دخل البعد المغربي» وللمرة الأولى» فى 
قلب عملية التجديد هذهء وعبر لائحة طويلة 
تشمل محمد عابد الحابري» وعبد الإله بلقزيز» 
وهشام جعيط. وسعيد بنسعيد العلوي», والطاهر 
لبيب؛ وحتى عبد الله العروي في تحليله المميز 
للدولة العربية القُطرية وآفاق تطورها. 


بلغ هذا التجديد أوجه مع ندوة «المجتمع 
المدني في الوطن العري ودوره في تحقيق 
الديمقراطية». التى عقدها مركز دراسات الوحدة 
العروية افر أراكل سينة :4517را سدسرم عن 
تسعين باحثاً من مختلف الأقطار العربية. وقد جرى 
تعريف المجتمع المدني بأنه «المؤسسات السياسية 
والاقتصادية والاجتماعية والثقافية التى تعمل فى 
مناايكيا الممعلفة فى «اسشقاول عو سلظة الدولة 
لفحي أعراحن تعددة اومتها أعر اك اسيك 
كالمشاركة في صنع القرار على المستوى القومي» 
ومثال ذلك الأحزاب السياسية؛ ومنها أغراض 
نقابية كالدفاع عن المصالح الاقتصادية لأعضاء 
النقابة» ومنها أغراض مهنية كما هو الحال في 
النقابات» للارتفاع بمستوى المهنة والدفاع ِ 
مصالح أعضائهاء ومنها أغراض ثقافية كما في 
اتحادات الكتاب والمثقفين والجمعيات الثقافية التى 
تهدف إلى نشر الوعي الثقافي وفقاً لاتجاهات 
جمعية» ومنها أغراض اجتماعية للإسهام في العمل 
الاجتماعي لتحقيق التنمية»”"). 


ويضي ء هذا التعريف الجانب التجديدي 


(١)انظر:‏ خلدون حسن الئقيب» المجتمع والدولة في الخليج والجزيرة العربية (من منظور مختلف)» ط "«بيروت: مركز دراسات 


الوحدة العربية» ,2)١9469‏ ص 9. 


(1) المجتمع المدني في الوطن العربي ودوره في تحقيق الديمقراطية : بحوث ومناقشات الندوة الفكرية التي نظمها مركز دراسات الوحدة 


العربية (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» ة ص 65. 


الواضح للفكر القومي المعاصر عبر صوغه الأدوار 
التي تضطلع مها منظمات المجتمع المدني» مثل 
الأحزاب والنقابات والاتحادات» كنشاطات مستقلة 
عن سلطة الدولة» وإن كانت تخضع هي الأخرى 
للقوانين العامة التي تقنن عمل هذه الدولة» 
وتؤطر شرعيتها وأسلوب ممارساتها. 


وكانت قد استقرت مع نشر مداولات ندوة 
المجتمع المدني الأسس النظرية العامة للفكر القومي 
الجديد. التي لخصتها ندوة قبرص حول 
الديمقراطية تحت ستة بنودء يشار إليها عادة بأنها 
«المطالب التاريخية الكبرى للأمة العربية»» وهى 
تتلخص في مجملها تحت عنوان عريض: «نحو 
مشروع حضاري عربي جديد»» وهذه البنود أو 
المطالب هى: 


- الديمقراطية فى مواجهة الاستبداد. 


العدالة الاجتماعية فى مواجهة الاستغلال. 


الوحدة العربية في مواجهة التجزئة. 


- الاستقلال في مواجهة الهيمنة الأجنبية 
والمشروع الصهيوني. 


التنمية المستقلة فى مواجهة النمو المشوه 
والتبعية. 


- التمدد الحضاري في مواجهة التغريب 
والمسخ الحضارين. 

وشكلت هذه العناوين الستة محور ندوة فاس 
التى انعقدت سنة 256١١‏ وتعتبر أبحاثهاء وإن 
تون ردي اليم وفوعية انمسعهالا للشررط 
الضرورية للشروع في إعادة صوغ الفكر القومي 
المعاصر بكل أبعاده ومكوناته» وسبك التراكم 
المعرفي في عملية دمج خلاقة بين لحظة الانطلاق 
والامتداد ولحظة التجديد. الذي يجمع في آن معاً 
بين الماضي والحاضر والمستقبل”". 


(©) لمزيد من التفاصيل حول لحظات التجدد في الفكر العربي القومي». انظر: يوسف الشويري» مسارات العروبة: نظرة تاريخية 
(بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» ))5١١١‏ ص ا47 -4494. 


م 


٠7‏ الفكر الماركسي 


"5 - الفكر السياسي العربي والنظرية الماركسية: 
حيف اسكو عب الوعي السياسي العربي النظرية الماركسية؟ 


1ت 


لعل من الصعب مقاربة موقع الماركسية من 
الفكر السياسي العربي؛. وطريقة استيعاب هذا 
الفكر للماركسية؛ بدون معرفة المؤثّرات التي 
حكمت تطورهاء وتمئّلت أولا في مرجعيتها 
المؤسّسية التي ضبطت نشأتها وتطورهاء وهي التي 
تجسدت في الحزب الشيوعي السوفياي» وثانيا في 
الأوضاع العربية التاريخية التي واجهتهاء وثالثاً في 
العامل الاجتماعي الذي أثْر في طريقة فهم هذه 
النظرية للمشاكل العربية. 


إن أول ما يمكن ملاحظته هو أن الماركسية 
لم تكن حصيلة الصراعات الاجتماعية الطبقية» 
ولا وليدة الحوار الداخلي للفكرء بل دخلت (إلى 
الوطن العربي من الخارج» ولم تنشأ من التطور 
الذاتي للمجتمع العربي؛ ومن حاجاته)"'2. صحيح 
أن ثورة أكتوبر/ تشرين الأول )١911/(‏ جذبت 
انتباه بعض المثقفين العرب, إلا أن العامل الحاسم 
في دخول الماركسية إلى بلادنا هو العمل المؤسسي 
الذي رعاه الكومنترن وعكس بدوره الاستراتيجيا 
العليا للاتحاد السوفياي. وعلى هذاء تأسست 
الأحزاب الشيوعية العربية» برعاية من 
الكومنترن. فاحتكرت تمثيل الماركسية حتى 


شمس الدين الكيلاني 


الستينيات» عندما تعدّدت «مراكز» الماركسية مع 
بروز الانشقاق الصيني ‏ السوفياتي» فشهدت 
بلادنا ضِورا جديدة لها. 


2- 


تحكمت طبيعة نشأة تلك الأحزاب» 
والروابط المؤسسية التنظيمية التي تشدها إلى 
«المركز» في موسكوء في آليات عملها وحركتهاء 
وبأساليب فهمها للماركسية؛ فالاستراتيجيا العليا 
والنظريات المتعلقة مها كانت من اختصاص المركزء 
وعلى هذه الأحزاب التطبيق المحلي لها. لذا لم يعد 
ضرورياً لقيادات تلك الأحزاب إعادة إنتاج 
النظرية للتوافق مع الخصائص الوطنية» بل 
حصرت نشاطها النظري في الاقتباس والترجمة 
الأميئين. لذا لم تكلّف نفسها عناء إنتاج #ماركسية 
عربية»» أو أن تعيد قراءتها الخاصة بها. وفي 
النهاية» اختارت الطبعة الستالينية السوفياتية من 
الماركسية» فاقتصرت مهمتها النظرية» منذئذ» عل 
الترجمة لا الإبداع؛ وعلى الاقتباس عوضاً عن 
الإنتاج» أو إعادة الإنتاج» وعلى النقل بدلا من 
العقل. فنظرت إلى القضايا العربية من منظور 
الماركسية السوفياتية بقوالبها الجامدة التي كانت 
بمثابة أيديولوجيا للدولة السوفياتية» ولطريقة 


.7٠ الياس مرقص» تاريخ الأحزاب الشيوعية في الوطن العربي (بيروت: دار الطليعة» 1955). ص‎ )١( 


ين 


بناتها وإدارتهاء ولرؤيتها للعالمء فتحكمت 
قياسات هذه الأيديولوجيا في فهم الأوضاع 
العربية. وبدلاً من أن يسعى الشيوعيون العرب إلى 
تقديم نظرية معبّرة عن واقع بلادهمء أدخلوا 
الوضع العربي قسراً في قالبها النظري» فما اغتنت 
النظرية» وما زادت معرفتهم لبلادهم. لذا نظر 
الجمهور إلى ماركسيتهم تلك على أنها نظرية 
اامستوردة» وحسبء وعانت الأحزاب الشيوعية 
العزلة لأنما لم تتمكن من غرس نظريتها في التربة 
الثقافية والوجدان العربيين. ولعل تما سهل عليها 
هذا المآل. أن حاملها الاجتماعى تألف من قوى 
اجتماعية طرفية» أقلوية» حيث كانت الشيوعية» 
«خيار شلل انضم إليها خاصة أبناء الأقليات 
المثقفون»7". 


ذكر إبراهيم يوسف يزبك». مؤسس الحزب 
الشيوعي اللبناني» أن الشيوعية «بدأت في 
القطرين الشقيقين: مصر وفلسطين» حركة رآها 
المواظطنون أجنبية النبت : ديناً وطبفة7؟»؛ وأن 
«النواة الأولى للحركة الشيوعية فى فلسطين ‏ 
عست عابر الشريت ب ظتهرت "فى أربناط 
المباتعريه الطمال انهف "كما اتشف تركب 
الحزب الشيوعي السوري - اللبناني بين سنتي 
6414 و959١‏ ب «وجود أكثرية أرمنية فى عدد 
و اقبادات التقليات القويية لجا أن عولة 
الأرمن كانوا يجهلون اللغة العربية»””'؛ ولم يكن 
التركيب الاجتماعي لبقية الأحزاب الشيوعية 
ختلفاً عن هذه الخال 


وهكذاء ناسبت الماركسية السوفياتية ميول 
الحامل الاجتماعى الأقلّوي» بيد أن هذا التركيب 
الأقلوي لهذه الأحزاب حال دون تحقيقها الاندماج 
الضروري بين الماركسية والحركة الاجتماعية. وقد 
أدرك مؤسس الحزب الشيوعى اللبناني المشكلة؛ إذ 
أشار إلى أن الكومنترن أخطأ «في تكليف أشخاص 
غرباء لنقل البذور للتربة العربية» سواء في 
فلسطين أو مصرء إنهم يهود بدأ يظهر خطرهم في 
بلد المسجد الأقصى»”'2. وفوق هذا قضت تعاليم 
الكومنترن ب «أن يتشاور الشيوعيون السوريون مع 
الشيوعيين الفلسطينيين»”” » فكان هذا الوضع 
الاجتماعي بالتأكيد» بحسب ياسين الحافظ. «في 
غير صالح إعادة توليد الطابع القومي للماركسية 
العربية»» بل غدت من جراء ذلك «العصبيات 
الأقلوية ظاهرة للعيان فى مواقف الأحزاب 
الشيوعية الغرية :ارك السالة -القرسة» بالوعدة: 
مواقف اتخذتها وبرّرتها النظرية والممارسة 
الستالينية»0, 


- كت 


تضافر تأثير العامل الخارجي (المركز) مع 
تأثير الحامل الاجتماعي ليضفيا لوناً خاصاً 
(برانياً) على رؤية هذه الأحزاب للقضايا العربية» 
وفي ترتيبها للأوليات في العمل العربي؛ فبينما 
كان العرب يواجهون المسألة الكولونيالية والتجزئة 
والمخنطر الصهيون والتخلفء» وضعت هذه 
الأحزاب في أولويتها المسألة الطبقية» والتضامن 
الامي بدون المرور بالوطني والقومي» مع نزعة 


.569 مكسيم رودنسون» الماركسية والعالم الإسلامي. ترجمة كريم عزقول» ط ” (بيروت: دار النهارء. /ال1١1)ء, ص‎ )١( 
قرف يوسف إبراهيم يزبك» حكاية أول نوار: ذكريات وتاريخ ونصوص (بيروت: دار الفاراي» )2 ص 370و‎ 
ماهر الشريف» «محاولة أولية للتعرّف على حيثيات العملية التاريخية لولادة الحزب الشيوعي في فلسطين»» شؤون فلسطينية (تموز/‎ )4( 


.)١198٠9 يوليو‎ 


(0) جوردن ه. ثوري» السياسة السورية والعسكريون, ترجة محمود فلاحة» ط ؟ (دمشق: دار الجماهير؛ ,.)١974‏ ص 39. 


(7) يزبك. حكاية أول نوار: ذكريات وتاريخ ونصوص. ص 


ية 


(1) زياد الملاء صفحات من تاريخ الحزب الشيوعي السوري (دمشق: دار الأهالي؛ :)١4944‏ ص 77 . 
(8) ياسين الحافظ , التجربة التاريخية الفيتنامية (بيروت: دار الطليعة» 1) ص ١١7‏ و64١1‏ : 


م 


حدائثية مشبعة بعلمانية راديكالية لا تكترث بالتربة 
الثقافية العربية الإسلامية» ورفعت من الشأن 
الطبقي على حساب مفهوم الأمة» والشعب 
لحساب أممية فارغة مضمونها الحقيقي هو التطابق 
مع الاستراتيجيا السوفياتية الكونية» وركزت 
دعاواها على مفاهيم الإخاء والعدالة» وعلى 
مفهوم فقير للاشتراكية. فكان من الطبيعي أن 
تلفظ من بين صفوفها الكوادر التي أعلت من 
الشأن العري والوطني» ونظرت إلى الطبقات في 
ضوء موقفها منه. 


ولقد عبّر يزبك عن توجهات الأفراد الذين 
انجذبوا إلى الشيوعية في بدايتهاء فكتب في سنة 
بعل الانغداب الفرنسي وقبل تأكضية 
الحزب الشيوعي بسنتين: «لتدع الحكومة. 
ومطاردة الأشقياء» والمجلس النيابي» وأصحاب 
الوحدة والانفصال. ولننصرف بكليتنا إلى المبدأ 
الذي اعتذتاء لأنسنا «سعورا وسفييها سوبا 
لنبحث عن الطرق التي تمكننا من تشكيل حزب 
للتآخي والاشتراك)(. ولم تستطع الأحزاب 
الشيوعية آنئذ الجمع بين النزعة المساواتية والحداثة 
والتنويرء والمسائل السياسية الكبرى التي تقرر 
مصير أمتها. وحصدت,. سلباً أو إيجاباً. حصيلة 
تبعيتها لتقلبات الاستراتيجيا السوفياتية» ودفاعها 
عنهاء في حال توافقت هذه الاستراتيجيا مع 
القضايا العربية أو في حال مجافاتها لها. 


وانطلاقاً من توافقها مع الماركسية السوفياتية» 
تبت مفهوما خطيا حتميا للتاريخ» تتعاقب فيه 
حمسة أنماط للإنتاج؛ يحدّد كل منها البناء 
الاجتماعي والثقافي. واستناداً إلى هذا الفهم» نُظر 
إلى الحقبة التي مرت بها البلاد العربية على أنها 


(9) يزبك». حكاية أول نوار: ذكريات وتاريخ ونصوص. ص 98. 


.١١١ ثوريء السياسة السورية والعسكريون. ص‎ )1١( 


حقبة الثورة الوطنية الديمقراطية» ذات المضمون 
البرجوازيء» ثم ما لبئت أن بدّلت منظورها هذا 
بعد صعود نجم ما سمّي «الأنظمة التقدمية»» 
وتقديم السوفيات أطروحات جديدة حول هذه 
الأنظمة. كمفهوم سوسلوف ل «التطور 
اللآرأسمالي»؛: ومفهوم أوليانوفسكي في سنة 
4 لرحلة «الديمقراطية الشعبية»., وكلا 
التموئين أعظى'الاحزاب الشيوعية ريه يزيا 
لتحالفها ومساندتها لهاء ما دامت تمهد للانتقال إلى 
الاشتراكية» فدخلت تلك الأحزاب فى علاقات 
تحالفية مع هذه الأنظمة» من موقع هامشي»ء 
فانتهت تحالفاتها بشكل مأساويء إما بتصفية 
دموية» كما جرى في العراق» وإما بتفككها 
وانحلالها على مثال التجربة السورية» وكانت قد 
برّرت تحالفها مع أنظمة تسلطية باستصغارها 
مفهوم الديمقراطية باعتباره مفهوما برجوازياء 
وقدمت بدلا منه مفهوم «الديمقراطية الشعبية»» 
التي تجسّدت في نظام الحزب الواحد. 


وانساقت الأحزاب الشيوعية إلى موقف 
الاتحاد السوفياتي المؤيد لتقسيم فلسطين (91141١)»؛‏ 
ودافعت عنه باعتباره تطبيقاً لحق الأمم في تقرير 
مصيرها”'''. بينما كان لهذا القرار وقع الصدمة 
على العرب. كما جرى في دمشق مثلا؛ إذ 
لأضربت المدينة جميعهاء وأصيب جمهور يزيد على 
عشرة آلاف شخص ب «الجنون», فاقتحم 
السفارتين الأمريكية والبلجيكية» والمركز الثقافي 
السوفياتي» وهوجمت مراكز الحزب الشيوعي 
ودُمرت2'2. وتكرّر موقفها الصادم هذا عندما 
شجبت دخول بعض الجيوش العربية فلسطين سنة 
4 ؛ تحت الضغط الشعبى» لإنقاذ ما يمكن 
إنقاذة مع فلسقن أرقا وشعا» كيت يدك 


ما عبّر عنه غروميكو من «أن الهجوم العربي على 
مصيره»"'2. وانسياقاً مع ذلك الخطاب» «اعتبر 
الشيوعيون دفاع العرب عن أنفسهم حرباً 
قذرة2370, وكتب الحزب الشيوعي السوري أنها 
(حرب دينية عنصرية 2 وأن على ا يوش العربية أن 
تنسحب فوراً من فلسطين»”؟'. وقد فسّر الحزب 
الشيوعي اللبناني هذه المواقف في ما بعد بالقول: 
١ينبغى‏ الاعتراف بصراحة أن مرد ذلك وأساسه 
هو استصغار وإهمال القضايا القومية» وعدم فهمها 
0 . - ء (ه1) 

بشكل موضوعي للمرحلة طويلة» 2 . 
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هدك مويحلة الوص العومي العربي :بين 
سنتى ١684‏ و964١‏ انعطافا فى التوجهات 
السوفياتية» تلاقت فيها مع حركة التحرر العربية» 
التى كان يقودها جمال عبد الناصرء الذي كان 
عقده صفقة «السلاح التشيكي»؛ وكسره احتكار 
الغرب للتسلح.ء بمثابة «نقطة تحول في الشرق 
الأوسط"''“. وبداية للتقارب السوفياتي ‏ العربي. 
ثم ازداد هذا التوافق والدعم مع الأيام» ولا سيما 
فى أثناء العدوان الثلائى على مصر. وقد ترافق 
ذلك مع تقديم السوفيات مفاهيم جديدة مؤيدة 
للقومية العربية والوحدة وفلسطين» مع تصعيد 


المساندة للعربء وفي المقابل تحدثت المصادر 
السوفياتية عن إسرائيل كأداة للاستعمارء وأقر 
المؤتمر العشرون التوجّهات تلك2"7. 


م تتأخر الأحزاب الشيوعية في استلهام هذا 
التحول. فعاشت نوعا من «الصحورة القومية» بين 
سنتي ١9854‏ و14094. قبل أن تتراجع إلى 
مواقفها المعهودة. فتحدث خالد بكداش بأنه 
«قومي هر 'قبيل كل ل 36 وقدّم 
الشيوعيون المسوّغات النظرية لوجود أمة عربية» 
ولطموحات العرب في الوحدة؛ ولشرعية النضال 
اللسطيي”" + وشددواه! غتل لسان بزفانيع 
العراقيين» على أنه (إذا لم تكن المسألة الأحمية 
منطلقة من جذور قومية»؛ ومن توق إلى التحرر 
الوطنيء. فإنها تتحول إلى حلم» وإلى كلام فارغ. 
وعالمية فارغة»”' '2. فخرج الشيوعيون في هذه 
الفترة من عزلتهم الخانقة» وتقاربت صفوفهم من 
قادة الرأي» ومن أطراف العمل الوطني العربي. 
ولكو هنا لكت تلك الإتجازات أ شت يها 
وضعوا أنفسهم في عداء مباشر مع دولة الوحدة 
المصرية ‏ السورية إثر قيامها في "١‏ شباط/ فبراير 
181 وخاضةة بعد, عيرعة: 14 فور ربولير 
4 في العراق» ثم انفراد عبد الكريم قاسم 
بالحكم الذي قطع الطريق على انضمام العراق إلى 
الوحدة» فوقف الشيوعيون وراء قاسم ودفعوا 
العراق إلى أن يكون محوراً معادياً لدولة الوحدة 


(؟١)‏ ساطع الحصري» ١4‏ تموز وحقيقة موقف الشيوعيين في العراق (بيروت : دار الطليعة» ))١97١‏ ص 4. 

.)١1995( 8١ ناجي علوش» «الحركة الشيوعية في الوطن العري المحلية»» دراسات عربية» العدد‎ )١5( 

.584 ص‎ :)١95١ الحكم دروزة» الشيوعية المحلية ومعركة العرب القومية (بيروت: مكتبة منيمنة»‎ )١5( 

. 167 ص‎ .)191١ نضال الحزب الشيوعي اللبناني من خلال وثائقه (بيروت: مطبعة الأمل»‎ )١5( 

.١4١ ص‎ :)١409 ولتر لاكورء الاتحاد السوفياتي والشرق الأوسط (بيروت: المكتب التجاري»‎ )١1١( 

)١(‏ باتريك سيل» الصراع على سورية: دراسة للسياسة العربية بعد الحرب. »1988-1١94145‏ ترجمة سمير عبده ومحمود فلاحة 


(بيروت: دار الأنوار» 48 ص 0" 
(0) لاكورء المصدر نفسه» ص فضت 


(9١1)الملاء‏ صفحات من تاريخ الحزب الشيوعي السوري. ص .1154-1١17”‏ 
)3١(‏ حنا بطاطوء العراق: الشيوعيون والبعثيون والضباط الأحرارء ترجمة وتحقيق عفيف الرزازء سلسلة العراق (بيروت: مؤسسة 


الأبحاث العربية» »2)١997‏ ص 07. 


ولرئيسهاء وانتقلوا في نهاية الدعوة إلى تفكيك 
دولة الوحدة وإلى انفصال سورية" "22 تحت شعار 
الدفاع عن الديمقراطية. وكانوا أول من أيد 
الانقلاب الانفصالي فى سنة »19571١‏ فعادوا من 
جراء ذلك إلى عزلتهم الخائقة» ثم انتقلوا بعدها 
إلى التحالف مع سلطة البعث في سورية» 
متجاهلين في خططهم مسألة الديمقراطية» التي 
تحولت لديهم إلى قضية برجوازية؛ فبعد أن 
عارضوا الوحدة بالديمقراطية» ارتضوا التحالف 
مع أنظمة تسلطيةء في مواجهة احتمالات 
الوحدة» فخسروا الوحدة والديمقراطية» وأيضا 
أحزاءهم التي نال التفكك منها. 
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لم يقدم الشيوعيون» على الصعيد الثقافي» 
إنجازات نظرية كبيرة» في الفلسفة أو التاريخ أو 
الاقتصاد أو الاجتماعء بل كانوا مقلدين 
للماركسية السوفياتية الجامدة» ولم يخرجوا عن 
نسقها الفكريء فردّدوا مقولاتها الفقيرة عن 
إلى التجديد والإبداع لصوغ ماركسيتهم الخاصة. 
السوفيات» فاتخذوا من مفهوم «الطبقّة» مفتاحا 
لفهم التاريخ. والتراث والأدب» وركزوا في 
منهجهم البحثي» لدراسة الفلسفة والتراث» على 
تحديد الصفة الطبقية لهذا المذهب أو ذاك. وطبّقوا 
هذا المنهج على الأدب والرواية؛ إذ تمركزت 
جهودهم على معرفة الموقع الطبقي لهذه الشخصية 
أو تلك» فتحول التراث» والفلسفة والتاريخ» 
ومعها الأدب». إلى مسرح عرائس للطبقات. غير 
أن المثقفين المتحلقين حول الأحزاب الشيوعية 
ساهموا مع المثقفين التقدميين الآخرين في تشكيل 
مقطع ثقافي مهم في الثقافة العربية المعاصرة» عن 


طريق الإبداع في الرواية والشعر والأدب عموماء 
والفتون» ‏ وعن طروي التريعةة إن الأدب النقد مي 
العالمي» في الشرق والغرب». فكان للصوت 


لم يبرز التجديد على صعيد «الأفكار» إلا من 
خارج المؤسسة الشيوعية» فاحتل إلياس مرقص 
وياسين الحافظ » فى الستينيات» مقدمة من حاولوا 
تبيئة الماركسية عربياًء وتطويعها لتكون نظرية ل 
سمياه «الثورة العربية الديمقراطية» التي تشمل 
مدلولاتما: التقدم والوحدة والسعوكن. فكانا 
السبّاقِينٌ في تقديم طبعة جديدة للماركسية» غير 
أهما استندا في ذلك إلى الرجوع إلى لينين 
(الحقيقي)» ثم أضافاء في الثمانينيات» دراسة 
العمارة الاجتماعية العربية» وأيديولوجيتهاء 
وتلمّسا أهمية الديمقراطية» والتنوير والعقلانية» 
فضلاً عن الوحدة في حياتنا. ثم تأتي مساهمتا أنور 
عبد الملك وسمير أمين بشأن «التطور اللامتكافئ» 
والتنمية المستقلة؛ موسعين دائرة قراءتهما للماوية 
وللتجربة الصينية. 


كات 


إذا كانت موجة التجديد الماركسية اقتصرت 
في الستينيات على مفكرين أفراد» فإنها شهدت في 
السبعينيات» إثر هزيمة حزيران/ يونيو»ء خروج 
حركات سياسية راديكالية على المدرسة الشيوعية» 
سواء نتيجة تصدع «حركة القوميين العرب»», أو 
نتيجة انشقاق الأحزاب الشيوعية» أو تفكك 
«البعث». ثم التقى هؤلاء جميعاً بجيل صدمته 
الهزيمة وهزت ثقته بقيادته القديمة. فانتشرت 
طبعات عديدة للماركسية» بعد تعدد مراكزها عل 
الصعيد العالمى» فتبنى هؤلاء منظوراً مختلفاً من 
الأركسية طراحت اللاهبية الماويةة والترو سكيف 


. 486 سهيل أيوب» الحزب الشيوعي في سورية ولبنان (بيروت: دار الحرية» مموطل/ ص‎ )١١( 


ا 


والغيفارية»؛ إلى جانب مؤلفات غرامشي وروزا 
لكسمبورغ ١‏ ودوبريه » وفانون. 


بيد أن الخيط الجامع بين تلك التيارات هو أن 
أصحاها العرب تبنّوا ماركسية مبسطة» لا تختلف 
من حيث الجوهر عن الماركسية السوفياتية» سوى 
براديكاليتها الثورية» وتبتيها فكرة حرب الشعب 
والكفاح المسلح بديلاً من الحروب المنظمة» وفكرة 
قيادة البروليتاريا للثورةء بالإضافة إلى تشددها 
العلماني في المجالين الاجتماعي والديني. ومن 
أبرز وجوه هذه المرحلة: محسن إبراهيم» العفيف 
الأخضر. عبد الفتاح إسماعيل» ونايف حواتة. 


وغل لدعو من الفقر النظري لهدو الموخيةه 
فإننا آثارت عندلا خباء وأحياناً ضاحياً».وخفرت 
الجميع على التفكير والتأمل» وكانت قد استمدت 
بعض مصادر القوة والنفوذ من اشتراك أطراف من 


33 اسان انديب ب سك التازسة الفلسطفة 
إلا أن اللتضيلة النهائية على الصعيد الفكري كانت 
متواضعة. وم تحبُ هذه الظاهرة إلا في 
الثمانينيات لحساب صعوه التيار الإسلامي الذي 


ثم مالبث أن أنت البيريسترويكا وانهيار 
الاتحاد السوفياتي كصاعقة هرّت الجميع. الذين لم 
يستطيعوا التكيف مع هذا التحول العاصف؛ إذ 
فقد الشيوعيون مرجعيتهم ومعها مصداقيتهم. 
وفقدت الماركسية الجديدة توازنها بغياب ما كان 
شاهداً على قوة الماركسية على الأقل. ولأنها فى 
تحولاتها الأخيرة اقتربت من أن تعلن العودة إلى 
السوفيات وماركسيتهم» انتقل البعض إلى الليبرالية 
الجديدة» ودمج البعض الآخر بين الديمقراطية 
والعقلانية والفكرة العربية» وانكفأت أقلية متصلبة 
على مفاهيمها القديمة تعاند الدهر. 


؟: ‏ الفكر الماركسي العربي وإشكالية التنمية الاشتراكية 
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من الفكن العتفوي العري يمنا قيه:الفكر 
التنموي الاشتراكي» بتحولات قبل أن يستدرك 
ويقدم الوجه الإنساني للتنمية باعتبار الإنسان 
مصدر التنمية وغايتهاء وذلك حت اسم التنمية 
البشرية المستدامة. وبارتقاء مفهوم التنمية إلى 
التنمية البشرية» تعددت خيارات هذه التنمية. 
لتتسع لبيئات اجتماعية مختلفة. ولتتوافق مع تعدد 
خيارات الشعوبء بينما لم يحاول علم اقتصاد 
التنمية» خلال الخمسة عقود الأخيرة» من التلاؤم 
مع خصوصية البلدان المختلفة. فساد تعميم 
المعيار الاقتصادي والكمى على ما عداه من 
معاييرء وبقي. في اتجاهاته اليمينية بصورة 
خاصة. ينطلق من قيم السوق» التي تعامل 
الإنسان كمستهلكء بينما انطلقت النظرية 
الماركسية (السوفياتية) من فرضية أن التنمية 
تتوقف على تقدم القوى المنتجة في صلتها 
بعلاقات الإنتاج» وبأنها عملية خطية تتّبع فيها 
البلدان النامية مسار النمو في البلدان الاشتراكية 
المتقدمة (الاتحاد السوفياتي)» وهي لا تختلف عن 
نظرية روستو سوى بأن الأخير يعتمد على خلق 
بيئة اقتصادية وقائونية مؤاتية لحذب الاستثمارات» 
وعلى السوق كناظم للعملية الاقتصادية» فكلا 


ا 


شمس الدين الكيلاني 


النموذجين» الغربي والسوفياتي» قاد عملياً إلى ما 
يسمى صناعة بدل الاستيراد» التى وصلت في 


ات 


قدّمت الأحزاب الشيوعية العربية 
والماركسيون المنطلقون من أطروحاتها سيناريوهات 
متقارنة للقي ميكلهدة التجرية السرفاتة) 
ومعتمدة تطوير قوى الإنتاج في التساوق مع 
علاقات الإنتاج» وذلك بتوفير «فائض اقتصادي» 
عن طريق مركزية الدولة سياسيا واقتصادياء تحت 
قيادة «القوى الديمقراطية الثورية»» وذلك بإجراء 
تأميمات واسعة تشمل الملكيات الكبيرة فى 
الريت» والاستعماز الززاعي التتعارن» أر 
الجماعي (الإصلاح الزراعي الجذري)» وتأميم 
الصناعات الكبرى» والصناعات الاستخراجية» 
وقطاعى التصدير والاستيراد» وهو ما يساعد 
(القؤق التقدمية السيكة بالذولة »فى تير 
الفائض المتحصّل فى التنمية» باعتماد التخطيط 
المركزي الشامل» الذي يشرف على عملية الإنتاج 
والتداول والتوزيع. وقد يفضي هذا الطريق إلى 
الطور الاشتراكى للتطورء إذا استطاعت الطبقة 
العاملة» مع حزبها الماركسي» أن تصبح في موقع 


قيادة التحالف الثوري» وتأسيس القاعدة المادية 
والاجتماعية للاشتراكية» وقاعدة صناعية» 
لا سيما تلك الصناعات التي توفر إعادة إنتاج 
وسائل الإنتاج» وتوسيع دائرة الملكية الجماعية في 
الريف. وربط القطاع الحرفي بسلسلة من 
النعاوتيات شرف" الدولة غل إنعاجها وتدازلياء 
وتنمية.القدرة الإشرافية للتخطيط المركزي» وخلق 
جسور للتحالف العمالي والفللاحى تحت قيادة 
سلطة ثورية يقودها حزب عمالي في هدي 
المأركشية - اللبعبية »جد التخطيط الركري 
لتوزيع الفائض واستثماره. بذا تنضج أسس 
الانتقال إلى الاشتراكية. 


وعلى هذاء تم وضع التنمية الناجعة في 
سياق مهام ما سمي الثورة الوطنية - الديمقراطية 
في تداخلها مع الثورة الاشتراكية» حيث تقوم 
قيادة الحزب العمالي الماركسي بدور الجسر 
الواصل بين الثورتين. وقد شرح إسماعيل 
صبري عبد الله هذا السيناريو التنموي بطريقة 
مبسطة بقوله: «نريد تنمية اقتصادية؛ أي جهداً 
إرادياً منظماً من أجل تطوير سريع وجذري 
لهيكل: الاقفضاد القومى: :والسبيل إلى ذلك هو 
تعبثئة الفائض الاقتصاديء ثم استخدامه 
استخداماً رشيداً.. يحقق.. أعلى معدلات 
للنمو. والطريق الاشتراكي هو وحده الذي يتيح 
الفرصة لتحقيق هذا الهدف. فالاشتراكية تعنى 
الملكية الجماعية لوسائل الإنتاج» بحيغا يؤول 
الفائض الاقتصادي مباشرة إلى المجتمع مثّلا في 
الدولة. وهذا ما يتم عن طريق التأميم وتملّك 
الناولة كابير انع ابد ود ردكا لقم عن دويق 
الإصلاح الزراعي وانتشار التعاونيات الإنتاجية 


للفلاحين والحرفيين. أما الاستخدام الأمثل 
للفائض الاقتصادي. واستثماره على خير وجه» 
التخطيط الشامل)7". 


ولم يمختلف سيناريو التنمية عند الماركسيين 
القوميين (ياسين الحافظ ‏ الياس مرقص) عن 
هذا النموذج التنموي» غير أنهم ربطوهء أو 
اشعرطوا تساهة يتشقيق: الوحدة العريية. 
فالحافظ ينبه إلى أن «الشعب العربي يواجه فى 
تقاله«قبد البحلك عقعين برفيسيتن هماء التعفائة 
أولآء والآثار الكابحة التى تعززها البنى 
الاجتماعية السابقة للقومية» ثانيا»!"2» ويستنتج 
بلغة جازمة أن ١لا‏ تنمية» ولا ممضة على أشلاء 
فسيفساء إنسانية»» ويتابع منبهاً إلى أن الوحدة 
شرط التطور الصناعي: «الذا فإن هؤلاء الذين 
يحبون الصناعة الثقيلة» عليهم أن يحبوا الوحدة 
العربية التي تعتبر الشرط الأول لصناعة كهذه. . 
إن الوحدة العربية ليست مجرد تحقيق لهدف 
وي وليب عو مقع لمعن من 
الإمبريالية» بل هي أيضاً وأساساً الشرط الذي 
لا يدك اللعوف صن دونه أنه موسل لفون 
العشرين06©. 

ل 

«الماركسية السوفياتية»؛ ولم مخف إعجابه بالتجربة 
الصينية وبما سمي «الثورة الثقافية» الصينية. وهو 
يُعقبر من المشاركين في تأليف نظرية «التبعية» 
و«التطور اللامتكافئ» :وال المركق والمحيط»), لفهم 


.58 إسماعيل صبري عبد الله» في التنمية العربية (بيروت: دار الوحدة» *94)ء ص‎ )١( 
(؟) ياسين الحافظ. «التخلف والتنمية في العالم الثالث»' في : الأعمال الكاملة لياسين الحافظ (بيروت : مركز دراسات الوحدة العربية»‎ 


ميل ص .1١‏ 
(*") المصدر نفسه» ص 7ا-8. 


العلاقة المعقدة بين الغرب المتقدم الرأسمالي 
والدول النامية» ووضع استراتيجيا «فك الارتباط» 
للخروج من التبعية إلى التنمية» عبر تجاوز 
الرأسمالية إلى الاشتراكية. وعلى هذا الأساس» 
قدم استراتيجية التنمية «المتمركزة على الذات؛» 
التي هي على النقيض من أطروحة روستو القائلة 
بأن التصنيع مقياس التنمية؛ إذ اعتبر أمين أن 
هذه الأطروحة تروج ل «نمو في ظل التخلف». 
الذي قوامه تنمية قطاعات صناعية جزئية داخل 
نظام التبعية الإمبريالي. بل يذهب إلى أبعد من 
ذلك عندما يؤكد انسداد طريق التطور الرأسمالي 
المكتمل في الأطرافء. فلا يبقى لهذه البلدان 
سوى أن تقطع صلتها بالنظام الرأسمالي» وفك 
الارتياط معه. 


لذا انطلق أمين في نظريته التنموية تلك من 
أطروحته القائلة : إن القطيعة مع السوق العالمية 
هي الشرط الأول للنموء وكل سياسة إنماء تقع 
ضمن إطار الانخراط في هذه السوق ينبغي أن 
تفشل. لأن زمام السيطرة على العلاقات الجوهرية 
يفلت من يد المخطط المحلى»”*؟؟. وعلى هذاء 
يفترمن أمين أن عل الأقتصياه الشتموى أن يكو 
ذاتي المركز. ويقوم على استراتيجية «فك الارتباط» 
مع النظام الرأسمالي العالمي»؛ ويتمحور حول 
الذات» لأن «التنمية» المتجهة نحو الخارج لا تعود 
بالفائدة إلا على الطبقات المسيطرة» فلا بد من 
التخلي عن معايير الإيرادات» والاستعاضة عنها 
بمعايير أخرى» تقوم على أساس توظيف الموارد 
بطريقة محططة» وأن يتمفصل القطاع الصناعي 
الحديث مع الصناعات الريفية الصغيرة» وأن يقوم 
حزب من التجمع الريفي» فبهذه الشروط يمكن 


أن تتقدم الزراعة”*2. وهو يحذرنا من مغبة الغرم 
باستزراع التكنولوجيا المستوردة من الغرب» فهذه 
ليست بريئة» في رأيه» من اللون الطبقي 
البرجوازي» إذ يعتقد «أن التكنولوجيات المستعارة 
تنقل معها بالضرورة علاقات الإنتاج الرأسمالية» 
في حين إن الإطار الاجتماعي الذي تقتضيه الثورة 
الزراعية» والتعبئة المدينية» يجب أن يكون 
اشتراكياً00"'. 


ويطمئننا أمين بأن سياسة الانكفاء على الذات 
وفك الارتباط هي سياسة ناجعة للتنمية. وعلى 
النقيض من الحافظ» الذي اشترط نجاح التنمية في 
الوحدةء اعتبر أمين أن سياسة فك الارتباط صالحة 
أيضاً للدول الكبرىء والدول الصغرى2. ففى 
إتكاف يلد حكين مدل كويار نيان + #زرمما البيمن 
الجنوبي» أن ينجح في تطبيقها: «إن الاكتفاء الذاتي 
قد يطبق على الدول الشاسعة كالاتحاد السوفياقي 
والصينء وأيضاً على البلدين الصغيرين: كوباء 
وألبانيا»””". 


المهم لدى أمين هو السيطرة المحلية على 
التراكمء التي تتطلب الهيمنة على جميع حلقات 
دورة تجدد إنتاج رأس المال على نطاق متسع» غير 
أن هذه التنمية لا تقتصر على المستوى الاقتصادي 
بل هي أيضاً عملية سياسية» تعوّل على بلورة 
تحالف وطني شعبي ديمقراطي يقود عملية فك 
الارتباط ليخترق النظام الرأسمالي إلى الاشتراكية. 
يستلهم أمين بذلك تجربة الكومونات الصينية» التي 
قامت في مناخ «الثورة الثقافية»» وهي تجربة 
فاشلة» أقلعت عنها الصين فى ما بعدء وقال 
بشأنها أمين إن «اختراع الكومونة الشعبية» كنظام 


(4) مير أمينء التراكم على الصعيد العالمي (بيروت: دار الحقيقة» :)191١‏ ص .5١‏ 
(6) سمير أمينء الطبقة والأمة. ترجمة هنرييت عبود (بيروت: دار الطليعة» [د. ت.])» ص .١75١7‏ 


() المصدر نفسهء ص .١77‏ 
(7) المصدر نفسهء ص .١77‏ 


مندمج للزراعة والصناعة والتعليم والإدارة 
السياسية. اختراع دفع التحول الاجتماعي إلى 
أقصى ما نعرفه حتى الآن» وخفف إلى أقصى ما 
يمكن وزن العلاقات السلعية. وفى الوقت نفسه. 
أنقص هذا النظام إلى أقصى ما بعك علاقاته مع 
ا 


يقدم أمين سيناريواً تنمويأء يعادل فيه 


اللتقوية بالا تان التونيسرن حول اللاعه 
ولا يمختلف عن تجارب صين الثورة الثقافية» 
وكوريا الشمالية» وفييتنام» وألبانياء وكمبوديا 
بولبوت. بل أخذ من تلك التجارب الوجه 
الأكثر تقشفاً وصرامة. بعد أن وضع العربء 
والدول النامية أمام خيارين لا ثالث لهما: إما 
السير على طريق التبعية الشاملة للإمبريالية» 
وإما البؤس والتقشف الشامل! 


(8) سمير أمين. أزمة المجتمع العربي (القاهرة : دار المستقبل العربي. مم )2 ص 46 
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في النصف الثاني من القرن العشرين» اهتم 
الأيديولوجي الملتزم والنقدي الاجتماعي العام 
بتحليل الواقع العربي سعياً وراء معرفة أسباب تلك 
الاختلالات البنيوية التي يعانيهاء ببدف تجاوزها 
من منطلق تقدمي وعلمي. وقد كانت مرحلة ه 
حزيران/ يونيو 1977 حافزاً مضافاً دفع بالعديد 
من المحاولات إلى مناقشة المسائل التى تتعلق 
بصلب عملية التغيير الثوري في المجتمع. 


ففي شأن تحليل الواقع العربي» كانت هناك 
محاولاات مار كسية عديدة حملت طابعها الخاص » 
وأهمها ما عبّر عنه محمود أمين العالم.ء وحسين 
مروة» والطيب تيزني؛ وسمير أمين. ومهدي 
عامل . وإسماعيل صبري عيد الله.» ومحمد سيد 
أحمدء وصادق جلال العظم. في هذه الكتابات 
وغيرهاء نجد أكثر من قراءة ماركسية وأكثر من 
تحليلء مع أن المنهج واحد. ورغم ذلك» ثمة 
ما يجمع التحليل الماركسى برمتهء وهو أنه 


عبد الغنى عماد 


ينطلق من رؤية تغييرية تحمل مفهوماً اجتماعياً 
للثورة. 


كت 


اجتماعية شاملة مرتبطة بالسلطة الثورية ولا تتحقق 
يدون سلطة ثورية»). وأن غالبية المثقفين العرب» 
سواء كانوا داخل بنية السلطة أو خارجهاء 
أصبحوا «شعراء بلاط»ء وأن الذين ظلوا 
متمسكين بوعيهم ومعارفهم العلمية ومبادئهم 
الوطنية والقومية والثورية قليلون. ولم يكن يعتقد 
أن النضال الثقافى وحده يحقق التغيير المنشود. 
في تحقيق التغيير”'"2. إلا أن المتابع للإنتاج الفكري 
الماركسي العربي يلاحظ ميلاً نحو الكتابات 
التاريخية الكبرى القن تعيد قراءة التراث العربي 
وتياراته الفكرية وقضاياه الإشكالية من منظور 
مادي تاريخي. هكذا فعل حسين مروة في كتابه 
الضخم الذي قاربت عدد صفحاته الألفين”"'. 


.47- 4١ ص‎ »2)١9489 محمود أمين العالمء مفاهيم وقضايا اشكالية (القاهرة: دار الثقافة الجديدة»‎ )١( 
.)١196ا7/4‎ _ ١ (؟) حسين مروة» النزعات المادية في الفلسفة العربية الإسلامية, ج (بيروت: دار الفارابي» /ا/لا؟‎ 


تدكا 


مشروعه لرؤية جديدة للفكر العربي» من العصر 
الجاهلى حتى المرحلة المعاصرة””". 


والواقع أن هذه الكتابات» على أهميتهاء إنما 
تعيد قراءة مراحل الماضي وتؤسس لقراءة الحاضر». 
لكنها لا تقدم فعلا على اقتحامه وتقديم التحليلات 
الجديدة له. والملاحظة التي يقدمها حليم بركات 
في محلها تماماً. وهي أن الفكر الماركسي هوء مع 
استثناءات قليلة ونادرة» بين الأكثر فقرأ وضعفاء 
مقارنة بالفكر الماركسي الأوروبي والأمريكي 
اللاتينى والآسيوي. وهو كذلك لأنه جاء امتداداً 
للفكر السائد في الاتحاد السوفياتي» الذي أصبح 
مرتبطاً بالحزب والدولة بعد أن تحول إلى نظام 
حاكم ذي مصالح خاصةء وفقد الروح الثورية. 
بمثل هذا النزوعء» عمدت الأحزاب الشيوعية 
العربية» وبدون أن تؤكد استقلاليتها ومبادراتها 
ومواردها الذاتية وطاقاتها الخلاقة» إلى تقديم 
النظرية الماركسية وتطبيقها مبسطة كما وصلت إليها 
من الخارج» من غير أن تعيد صوغها من منطلق 
عربي وفي ضوء الواقع الاجتماعي المتفرد» 
وبخاصة أن النظرية الماركسية هي نتاج الثورة 
الصناعية والنظام الرأسمالي في أوروبا. بكلام 
آخرء الم تتعامل الماركسية العربية مع هذه النظرية 
تعاملاً خلاقاً» بل تعاملاً أصولياً حرفي]”؟'. 


وفي هذا المجال. يقول إسماعيل صبري 
عيد الله؛ وهو من الماركسيين العرب والقيادات 
الشيوعية البارزة» أن من الأخطاء الشائعة أن 
الماركسية تقدم مجموعة من الوصفات الجاهزة 
للتعامل مع مختلف المجتمعات البشرية؛ فالماركسية 


(9) الطيب تيزني» مشروع رؤية جديدة للفكر العربي من العصر الجاهلٍ 


إسماعيل وري عبن 


في الأساس منهج علمي لدراسة وتحليل الظروف 
من تاريخه. وبالتالي» فإن نجاح ما يقدم من حلول 
يتوقف في نباية الأمر على قضيتين: الأولى مدى 
سيطرة الفكر المناضل على المنهج الماركسي» والثانية 
حجم معرفته الواقعية بأمور المجتمع الذي يناضل 
بين صفوف أبنائه. وهو يقوم بنقد تجربته 
الشخصية. التى «تميزت بالسرعة فى محاولة 
اكتشاف الحلول شأنه شأن غيره من الاركينيك 
العرب. دون إدراك كامل لكل حقائق وتعقيدات 
وتركيبات المجتمعات العربية التي تعاملنا معها0(". 


والواقع أن ماركسية إسماعيل صبري عبد الله 


فى تحليله لقضايا التنمية السياسية والعلاقات 


الاجتماعية» وكان بين أول من سعوا إلى تقييم 


حتى المرحلة المعاصرة. ط " (بيروت: دار ابن خلدون» 


4لا )ل ومن التراث إلى الثورة حول نظرية مقترحة في التراث العربي لك : دار ابن خلدون» ك/ما9١).‏ 
(5) حليم بركات» المجتمع العربي في القرن العشرين: بحث في تغير الأحوال والعلاقات (بيروت: مركز دراسات الوحذة العربية» 


.15١ ص‎ 0 


(0) انظر : مقابلة إسماعيل صبري عبد الله في : القبس. .1988/١ 7/817١‏ 


التجربة السوفياتية تقييماً موضوعياًء فتساءل عمّ إذا 
كانت الاشتراكية حلماً لم يتحقق من قبل الأنظمة 
التي تبنّتها؟ وهل بقي شيء من الماركسية بعد انهيار 
هذه التجارب؟ ثم يجيب بأن ما قدمه ماركس هو 
تحليله الدقيق لآليات الاستغلال الرأسمالي المبنى 
على تفرد الأقلية بملكية وسائل الإنتاج المتاحة 
صبري عبد الله المنهج الماركسي في تقييم تجارب 
الأنظمة الاشتراكية» وفى طليعتها التجربة 
السوفياتية وما حل بها. ونوقف نقدياً عند مقولة إن 
الاتحاد السوفياتي كان مجتمعاً غير طبقي» ولذلك 
قدم نقدأاً جوهرياً لحكم الحزب الواحد وإنكار 
ولقيام الحزب بخنق كل نشاط بحثي جاد في العلوم 
الاجتماعية بحجة أن الآباء المؤسسين قالوا كل ما 
الجماهيرء وهو التعامل الدي كان ايض الكها ل كنا 
نملك الحكمة والصواب ونريد أن نعلم الجماهير 
أين يصيبها القمع والاستغلال وأن الثورة ستغير 
أحوالهم. إننا ل نُجد الإنصات للناس والاحترام 
الكافي لرؤيتهم لمشكلاتهم وما يتصورونه من حلول 
لها. كنا كثيرا ما نتعامل مع أصحاب المصلحة. . 
كما يتعامل المعلم مع مدرسة تقليدية ترفض مفهوم 
الحوار كأداة تربوية عظيمة التأثير»""', 


تك 
ويقدم المفكر الماأركسي النقدي مهدي عامل 


قراءة نقدية هامة» متسائلاً: هل النظرية الماركسية 


قادرة أصلاء في الفكر العربي» على إنتاج معرفة 
علمية بواقع المجتمعات العربية الإسلامية وبتاريخها 


الماضي والحاضر؟ وأي معرفة هذه المعرفة التي 
أنتجها فكر ليس عربياً وليس إسلامياً في واقع 
تاريخي هو عربي وإسلامي؟ ثم يجيب عن مثل هذين 
السؤالين الهامين سجالياً في أكثر من كتاب» لكنه 
يقدم في نقد الفكر اليومي نقدا عميقا لفهم بعض 
الماركسيين وغير الماركسيين لموضوع الماركسية» 
ولأولية الاقتصاد فيهاء حيث يرفض النظرة التقليدية 
التى تضعه فى الترتيب الأول فى البناء الاجتماعى» 
وله في هذه المسألة اجتهاد نظري مهم9". 000 


يناقش مهدي عامل في كتابه النظرية في 
الممارسة السياسية موضوع حركة التحرر الوطني 
العربية بين أزمة القيادة البرجوازية وأزمة النقيض 
الثوري» فيقدم قراءة نقدية جذرية لفشل القيادة 
البرجوازية الصغيرة على مدى ربع قرن من 
النضال الجماهيري الواسع ضد الإمبريالية في 
التجربة الناصرية» فيرى أن ذلك الفشل التاريخي 
جاء عبر سيرورة تلك العناصر المتقدمة من 
البرجوازية الصغيرة إلى فئة البرجوازية الكولونيالية 
المتجددة. وأن هذا الفشل هو فشل للأيديولوجيا 
القومية من حيث هي في جوهرها أيديولوجيا 
برجوازية مهما تلونت بألوان مختلفة تتراوح فيها 
من الفاشية حتى اليسارية '«المتمركسة) أو 
«المتثورة». فالأيديولوجيا القومية» من حيث هي 
أيديولوجيا البرجوازية الكولونيالية» أصبحت 
سلاحاً بيدهاء تحاول أن تحتكر به تمثيل القضية 
الوطنية» وأن تظهر نقيضها الثوري الذي هو 
الطبقة العاملة بمظهر المعادي لهذه القضية”" أو 
غير المعني بها. وهدفها الأساسي في هذه المحاولة 
هو منع الالتقاء الطبيعي والتلاحم النضالي على 


(1) إسماعيل صبري عبد الله. «أفكار أولية للنقاش بين الماركسيين العربء » الطريق, السنة 57» العدد ١‏ (أيار/ مايو 997١)غ2‏ 


.١16 ص‎ 


() مهدي عامل » نقد الفكر اليومي. ط “"(يروت: دار الفارابي» م )0 ص١٠١١-١١135.‏ 
(4) مهدي عامل» النظرية في الممارسة السياسية: بحث في أسباب الحرب الأهلية اللبنانية, ط ٠‏ (بيروت: دار الفارابي؛ 19١)؛‏ 


ص 376 


صعيد الصراع الوطني بين جماهير البرجوازية 
الصغيرة والطبقة العاملة. وهذا التعارضء أو 
التنافي المفتعل بين الصراع الطبقي والصراع 
الوطني أو القومي» تظهر الأيديولوجيا القومية فيه 
كأنها أيديولوجيا الصراع القومي» في حين تظهر 
أيديولوجيا الطبقة العاملة كأنها أيديولوجيا الصراع 
الطبقي. وهكذا تظهر الأخيرة بمظهر العائق الذي 
يعطل تلاحم الجماهير الوطنية في حقل الصراع 
الوطني» وتنقلب الأشياء إلى نقائضها”"". 


-4- 


انتشر هذا التحليل كثيراً في السبعينيات» 
خاصة أن نهاية التحليل تؤول إلى أن على حركة 
التحرر الوطني أن تتحرر من أيديولوجيتها القومية 
هذه لكي تتحرر من تناقضها المأزقي. وما سيرورة 
هذا التحرر»ء حسب مهدي عامل» سوى "سيرورة 
تغيير القيادة البرجوازية لهذه الحركة؛ ووصول 
الطبقة العاملة فيهاء في إطار تحالف طبقي مع 
أوسع الجماهير الوطنية إلى موقع القيادة الطبقية. 
إنباء بالتالي» سيرورة الصراع الطبقي» من حيث 
هو الصراع الوطني نفسه في بنية علاقات الإنتاج 
الكولونيالية» في هذه المرحلة المحددة من تطور 
الأزمة المزمنة لحركة التحرر العربية» والتي هي في 
هذا الإظار مرحلة:الضرورة:فى الشقال القيادة 
الطبقية في هذه الحركة البرجوازية إلى نقيضها 
الثوري» الذي هو الطبقة العاملة»(©. 


وكان لتنظيرات مهدي عامل دور مهم في 
رواج هذا التحليل في الأدبيات الماركسية العربية 
في أواخر الستينيات وأواسط السبعينيات» إلا أنها 


(4) المصدر نفسه» ص 321 
)٠١(‏ المصدر نفسه. ص /ا". 


نت صهدة: إطار الشعازات والوصفات العامة 
الجاهزة. بيد أن نوعاً آخر من التحليلات أكثر 
عمقاً ونضجاً تمثل في ما قدمه سمير أمين؛ 
وبالفعل» يبقى سمير أمين من الماركسيين القلائل 
الذين قرأوا الماركسية عربياً بشكل محتلف أتاح له 
تطوير آليات ومفاهيم جديدة تمكن من توظيفها في 
الحقل المعرفي العربي وليس في تحليل نمط الإنتاج 
الخراجى فقط. وكانت قراءته لمستقبل الاشتراكية 
في البلدان العربية ومآلاتها تحمل الكثير من الجدّة 
والاختلاف بالنسبة إلى ما طرحه الكثير من 
الماركسيين العرب الذين أعادوا ‏ في نظر كثيرين - 
استساخ الماركسية بحروف عربية» بدون بذل أي 
جهد في قراءتها بشكل جديد يتناسب مع البيئة 
الاجتماعية العربية» وتصر الماركسية نفسها عللى 
أخذه في عين الاعتبار لدى دراسة المجتمعات. 


توصل سمير أمين'''' إلى فكرته الشهيرة عن 
التراكم الرأسمالي على صعيد عالمي انطلاقاً من مبدأ 
أن هذا التراكم ليس تراكماً في نمط الإنتاج 
الرأسمالي مطبقاً على صعيد عالمى» وإنما لأن 
الرأسمالية هي التي تشكل نظاماً عالياً يوجد عملية 
الاستفطدات: علل السعيه لجال + بويع كال فخ 
خلال هذه العملية المركز لطر انه بدون أن 
تعني تجنيس الكوكب وفق نمط الإنتاج الرأسمالي» 
وإنما وفق آلية التوسع وإدماج الأطراف داخل 
النظام الرأسمالي العالمي. من هنا بدأ بروز التبادل 
غير المتكافئ بين المركز والأطراف. وقد كانت 
المنافسة بين المراكز الرأسمالية هى الأساس لعقود 
طويلة ‏ بيدما كانت الهيهنة المركرية هن الاستتفناء 
حتى تغيّر الموقف إلى العكس بعد الحرب العالمية 


)١١(‏ سمير أمين: مفكر ماركسى واقتصادي مصري من مواليد .194١‏ صدر له العديد من المؤلفات الحامّة» منها : التطور اللامتكافئ. 
الأمة العربية. الطبقة والأمة في التاريخ. أزمة المجتمع العربي. ما بعد الرأسمالية؛ نحو نظرية للثقافة؛ بعض قضايا المستقبل؛ في مواجهة أزمة 


العصر. 


الثانية بفعل نفوذ الولايات المتحدة الأمريكية. 


قدم سمير أمين تحليله المتميز عن نشوء 
التخلف وانتشاره منذ منتصف الخنمسينيات» 
وذلك بوصفه التخلف كنتاج للتوسع الرأسمالي 
العالمي «لا تأخراً» في التطور الرأسمالي في 
الك دوقي ايه 313 الفط ون الي دن 
يشكلان وجهين لعملة واحدة هي التوسع 
الرأسمالي»؛ فالاقتصاد المتخلّف. لا وجود له 
بذاته. وإنما يشكل عنصراً من الاقتصاد 
الرأسمالي العالمي. لذلك لا تهتم الدول 
الرأسمالية بكل سياسات التنمية» والهدف المزعوم 
عن ردم الفجوة بين الشمال والجنوب. 


وقد سعى سمير أمين في كل ما كتب إلى 
الدفاع عن قضايا بلدان العالم الثالث» متوصلاً في 
دعوته إلى العمل الثوري إلى تقديم ما سمَّاه البديل 
الشعبى الديمقراطى» باعتبار أن الأزمة القائمة 
تتصل بغياب الديمقراطية» بمعنى غياب القدرة 
النقدية وحرية التحرك والمبادرة من قبل الطبقات 
الشعبية. هذا ما يقترحه بعد انميار مشروع بناء 
الاشتراكية على النمط السوفياتي» وأثر تطورات 
الرأسمالية الأخيرة» وتعمق ظاهرة العولمة. 


هذه التطورات كلها فرضت إعادة النظر في 


النظريات السابقة الخاصة بالانتقال إلى الاشتراكية» 
فأصبح سمير أمين يميل إلى فكرة التحالف الوطني 
الشعبي الديمقراطي» وهو لا يرى من إمكانية 
للخروج من المأزق التاريخي مخى الراهن من غير تحليل 
نقدي للتجارب اللعرت السابقة وإدراك أهمية 
الديمقراطية في مشروع التحديث المجتمعي. 


والواقع أن هذه الفكرة الهامة التي توصل 
إليها سمير أمين» بإحلال مفهوم التحالف أو 
البديل الوطني الديمقراطي الشعبي مكان المفهوم 
الطبقي الصارم» عقن ل 02 قدمها في 
المؤتمر القومي العربي الرابع سنة 1997. مع ذلك» 
لا يمكن القول إن سمير أمين» أو حتى غيره من 
المفكرين الماركسيين العرب» يتجهون إلى رفع 
النظرية الماركسية إلى مصاف المنهج الفلسفي العام 
والتخلي الكامل عن القالب اللينينى الخاص الذي 
يه فيهالممارسة الشعرف: فى الاتحاد 
السوفياتي؛ فهذه الخطوة الثورية داخل الفكر 
الماركسي العربي لم يظهر أبطالها بعدٌ بشكل 
واضحء رغم أن هناك بدايات وبذور وعي يسارية 
تتبتى بالكامل الأطروحة الديمقراطية والتعددية» 
ليس كتكتيك سياسي بل كمرجعية شعبية حاسمة» 


)١7(‏ انظر: سمير أمين» «البديل الوطنني الشعبي الديمقراطي في الوطن العرري»» ورقة عمل قُدَّمّت إلى : «المؤتمر القومي العربي الرابع: 
حال الأمة 0١997‏ المستقبل العربي» السنة »١17‏ العدد ١17‏ (حزيران/ يونيو ,)١997‏ ص 51. 


كلا 


0 في نظرية التناقض ونمط الإنتاج الكولونيالي 


عند مهدي عامل 
عبد الإله بلقزيز 
-500 وقد حاول مهدي عامل» في كتابه مقدمات 


نظرية لدراسة أثر الفكر الاشتراكي في حركة 

نيعب كغايات»ميدي عائل' 14110 
1) نظريّاً إلى ما يمكن تسميمُه بالماركسية 
الألتوسيريةء أو الماركسية مؤوّلة من قبل 
(الفيلسوف الفرنسي) لوي ألتوسير في إشكالياتها 
النظرية» كما في جهازها المفاهيمي. وهي ماركسية 
أثرت في جيل من المثقفين العرب تَفَاعَلَ كثيراً مع 
موجات النقد البنيوي الفلسفي للمعرفة» ومع 
نوجات الفقه المكرى السارئ للماركسية 
السوفياتية الذي أعقب انعقاد المؤتمر العشرين 
للحزب الشيوعي السوفياتي وبداية مراجعة الحقبة 
الستالينية. ولقد بدت كتابات لوي الكو سيكو 
ونيكوس بولانتزاس وشارل بيتلهايم على قدرٍ من 
الجذة والتميّز والبناء النظري الصارم أغرى كثيرين 
بها وبانفتاحها على البنيوية ومناهج العلوم الإنسانية 
الحديثة. ولكن بينما كانت الألتوسيرية تكتسح 
الجامعات وميدان الدراسات الفلسفية خاصة» كان / 1 
حو امح نتيا ود لان وليه ل بعل ال التحرّر الوطني. أن يضع نظرية للسياسة والعمل 
فرنسا في هاية الستينيات - ينقل تأثيرها إلى محال السياسي في مجتمع «طرفي» أو تابع مثل المجتمع 
الدراسات السياسية والاجتماعية. العري'"". وكان عل نطوبة السياسة أن جبدا من 


191/1 مهدي عامل» مقدمات نظرية لدراسة أثر الفكر الاشتراكي في حركة التحرّر الوطني» ؟ ج (بيروت: دار الفارابي»‎ )١( 
فج 3 في نمط الإنتاج الكولونيالي.‎ ١ في التناقض‎ ١ ج‎ )191/“ 
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تحليل البنى الاجتماعية وحركة التناقضات فى البنية 
الاجتماعية ونمط الإنتاج المسيطر في مجتمعات 
الرأسمالية التبعية لكي يمكن تحديد ملامحها. وإن 
نحناستعرنا مع مهدي عامل مفردات 
الماركسية. قلنا: كان على نظرية السياسة أن تبدأ من 
نظرية التناقض (البُّنى والعلاقات والطبقات 
والصراعات . . . إلخ)» ومن تحليل علاقات الإنتاج 
قبل أن يُصار إلى صوغ مفاهيمها (نظرية السياسة)» 
لأن تحليل التناقضات الاجتماعية والعلاقات 
الإنتاجية شرط تحتيّ لبناء منظومة مفاهيم السياسة 
ومفاهيم الممارسة السياسية. 


تت 


كان لنظرية التناقض ونمط الإنتاج 
الكولونيالي» عند مهدي عامل'" 
في الإنتاج الفكري الماركسي العربي» سواء على 
صعيد المعمار النظري المتماسك فيهاء وهو يكاد 
يكون غير مسبوق في ذلك الفكرء. أو على صعيد 
الثروة المفهومية الغنية التي وظفها في كتاباته 
عموماًء وفي نظرية التناقض خاصة؛ أو على 
صعيد منهج ماديٌ تاريخي مُعَْنٍ بالبنيوية والتحليل 
البنيوي للأفكار والوقائع نَحَنَه مهدي عامل بتأثير 

من ألتوسير وبولانتزاس». ونجح في تمييز 
(د«مناوء5نه60م5) مفاهيمه لتقارب موضوعات خاصة 
بمجتمعات تابعة كالمجتمعات العربية”". ويمكن 
بيانُ تلك الفرادة على صعيد المضمون الفكري من 
طورق نان أوضفه المدة والتجاوز فى المزضتوعات 
الفكرية التي يا نظريتا التناقض تفط الإنتاج 


“» فرادة خاصة 


الكولونيالي. ويمكن هنا إحصاء خحمسة وجوه 
منها : 
أولها تجارز التفسين الماركتي الكلانسيكي 
للمجتمع إلى بنية تحتية» تشكل القاعدة الاقتصادية 
- المادية» وبنية فوقية تشكل النظام الأيديولوجي 
والسياسي والقانوني» واستعارة مفاهيم الي 
ولوللا كزان 4*7 مستويات البتية الاجتماعية: 
وهكذا تحرّث مهدي عامل عن ثلاثة مستويات 
(الاقتصادي والسياسي والأيديولوجي). لكنه لم 
ينصرفء» في الجزء الأول من كتابه في التناقض» 


إلى وصف كل مستوى من تلك المستويات وتمييزه 


من غيره من طريق بيان وظائفه ونظام اشتغاله. 
أي تحديد مفهومه فقطء وإنما انصرف إلى بيان 
علاقات التمفصل (ه100داناه::4) والتحديد المتبادل 
التي تقوم بين تلك المستويات في بنية اجتماعية ما. 
وإذا كان ألتوسير قد تجاوز تقسيم ماركس (بنية 
فوقية» بنية تحتية)» معتبراً أنه وصفيّ واستعاريّ» 
وظيفيُه بيان الأثر التحديدي الحاسم للطابق التحتي 
الذي على مداميكه يقوم الفوقي. وأن الحاجة في 
الفكر الماركسي أصبحت ضرورية لإنتاج مفاهيم 
جديدة؛ وإذا كان هدفه الرئيسى تمييز الأيديولوجى 
في البنية الفوقية لدراسة آثاره» فإن مهدي عامل - 
مستعيناً ببولانتزاس - كان معنيّاً بدور المستوى 
السياسي والأيديولوجي معاًء ولكن في تمايّز 
وظائف الواحد منهماعن الآخرء وفى 
استقلاليتهما النسبية عن أثر المستوى الاقتصادي : 
وهو موضوع الفقرة التالية. 


وثانيها تجاوز النظرة الاقتصادية التي سادت 


(؟) مهدي عامل : هو الاسم الخركي الذي عُرِف به المفكر اللبناني حسن حمدان (الذي اغتيل في بيروت في أيار/ مايو /2)1941 ونَشَّر 


كتبه به. 


(*) ذلكء مثلاً؛ ما يلاحظ في: مهدي عامل» النظرية في الممارسة السياسية: بحث في أسباب الحرب الأهلية في لبنان (بيروت: دار 


الفارابي» ,)١991١‏ وخاصة في تحليله للمسألة الطائفية. 


(4)انظر سسَاضَنة دراسة التوسير عن الأيديولوجيا في : ركةة5كنتطال4 ذأنامآ :85 هل «رغقاء "ل دعناوأعه1ه0غ6ل1 واتعبقمصة اء عأعه1ه106)» 


.(1976 ,50613163 80111015 5ع[ :قأعةط) (1964-1975) ودده1ا زومر 


لك .(1972 ,ودعم125/! :قمة) 5أه5001 كعددمكء اء علاو1]ةأمط «أونايه2 ,21285 3[آناه20 ومعالط 


في الخطاب الماركسي وبناء رؤية إلى ظواهر 
المجتمع وعلاقاته وصراعاته بوصفها كُلآ مُركّبَاً من 
العوامل الاقتصادية والسياسية والأيديولوجية. من 
النافل القول إن مهدي عاملء. مثل سائر 
الماركسيين» يسلّم بمركزية العامل الاقتصادي في 
تحديد سائر عناصر التشكيلة الاجتماعية (أو البنية 
الاجتماعية في لغته). وفي تفسير جميع ظواهر 
التناقض والصراع والتطور. غير أنه لا يغاللي في 
التفسير الاقتصاديء ولا يمل أثر العوامل 
السياسية والأيديولوجية في التطوّر الاجتماعي. 
على طريقة ماركس يسلم بأن الاقتصاديّ هو 
العامل المحدّد فى أية بنية اجتماعيةء لأن كل 
شيء في تلك البئية يتحده بعلاقات الإنتاج 
السائدة فيها (- الطبقات الاجتماعية» المصالح. 
التناقضات؛ الصراعاتء الأيديولوجيات.. 
إلخ). لكنه يسلمء على طريقة ألتوسير 
وبولانتزاس» بأن دور السيطرة في البنية 
الاجتماعية يعود إلى العامل السياسي في النظام 
الرأسمالي الحديث كما كان يعود ‏ في نظر 
ماركس - إلى العامل الأيديولوجي في المجتمعات 
الإقطاعية أو قبل الرأسمالية. غيوااك رؤية هذا 
الدور الحاسم للعامل السياسي (- السيطرة) في 
البثية الاتجتماغية. ما كانت لعحاتن: لدى مندى 
عافل + أت لاتطزامن نول تقيديةة عل 
الاستقلالية النسبية التي للفكر تجاه الواقع. 
للسياسة والأيديولوجيا تجاه الاقتصاد (أو للبنية 
الفوقية تجاه البنية التحتية)» وهي استقلالية 
يفسرها حضور بُعْد الوعي والفكر والإرادة في 
التاريخ» البُعد عيئُه الذي لا يكون التغيير إلا به 
(بعد أن تنضج شروطه الموضوعية طبعا)ء كما 
تفسّرها نظرةٌ جدلية إلى الظواهر تتخطى الفهم 
الميكانيكي الرث لعلاقة الفكر بالواقع» السياسة 
بالاقتصاد. 


وثالثها نقد النزعة التارغخانية (عصواء1ءه::111) 


ردن 


فى تفسير الظواهر الاجتماعية مقابل اعتماد نظرة 
بنيوية إليها. إن ظاهرةً ما لا تقبل الفهم أو التحليل 
من خلال تاريخهاء أي من طريق دراسة تطوّرها 
وانتقالها من لحظة إلى أخرى» ومن طور إلى آخرء 
وإنما هي تُفْهَمٍ فقط - في منظور بنيوي - في 
علاقتها بغيرها من الظواهر التي تُرَامِئُهها وترتبط 
بها. ولقد طبّق مهدي عامل هذه القاعدة النظرية 
في تحليله للطبقات وللصراعات الاجتماعية في 
البنى العربية» وفي تحليله لظاهرة الطائفية في 
لننان, وخلافاً لكل الذين حاولوا أن يخكوا للنظام 
الطائفي عن جذور تاريخية تعود به إلى العهد 
اللقاطعجي العثماني أو إلى نظام متصرفية جبل 
لبنان» لم يّرَ فيه مهدي عامل سوى النظام الذي 
تقتضيه مصلحة البرجوازية اللبنانية المسيطرة» أي 
النظام الذي لا يقبل الإدراك إلا في حاضره 
السياش»..ونن عتلاقة مائتر» بالصلحة السشاضية 
القن 'تتخضية: إن الظائفة د فى فظرة سيق كياناً 
اجتماعيّاً أو حقيقة سوسيولوجية واقتصادية كما 
هى الطبقة كذلك» وإنما علاقة سياسية تشدٌ وعى 
الطبقات الاجشاعية الستقلة إل أبدبولوجيا 
برجوازية سائدة تحاول تغميةً حقيقة الصراع 
الطبقي بتصويره صراعاً طائفيّاً من أجل تأبيد 
السيطرة الطبقية للبرجوازية. إن التفكير في هذه 
العلاقة هو التفكير في بنية سياسية وأيديولوجية» 
أو قل هو تفكير بنيوي في ظاهرةٍ اجتماعية لا تقبل 
العهم بالحردة عا إل: تار ضها» :زرنتما' من لال 
موقعها في بنيةِ ما من العلاقات. 


ورابعها نقد النزعة الإنسانوية» وهو رديفٌ 
نقد النزعة التاريخانية لوجود الجامع المشترك 
بينهماء وهو التشديد على البنية كإطار لفهم 
الظاهر. إن القول مثلاً إن الثورة ‏ أو التغيير 
الاجتماعي ‏ ذاتٌُ أهداف إنسانية أو إنها تخدم 
مصلحة الإنسان في التحرّر والتقدم... إلخ. 
قولٌ لا معنى له في نظر مهدي عامل لأن لا وجود 


ل «شيء» اسمه الإنسان؛ هذه مقولة فلسفية 
وأخلاقية من بقايا التفكير التأملي الميتافيزيقي. من 
يعبر إنساناً أو ناساً هم فَعَلة اجتماعيون» هم بنى 
من العلاقات». يتحددون لا بوجودهم من حيث 
هم موجودونء وإنما بموقعهم الذي يحتلونه في 
عملية الإنتاج المادي , أي في نطاق علاقات 
الإنتاج السائلة. إنمم ‏ بهذا المعنى ‏ طبقات 
اجتماعية» أو فئات» أو شرائح» أو أقسام طبقية 
(ءذققكء عل كمملاعةء2) . . . ؟ إنهم بنئ طبقية ضمن 
بنى اجتماعية أشمل. وهكذاء بمقدار ما تصطدم 
ماركسية مهدي عامل البنيوية بالتاريخانية» وخاصة 
في ضوء نقد بولانتزاس لهاء تصطدم بالإنسانوية» 


مستوحية نقد التوتسير م 


أما خامسُهاء فتطويرَهُ مفهوم التبعية» أو ما 
كان يعرف باسم الرأسمالية التابعة. كان 
الماركسيون العرب والأجانب قد أجمعوا على أن 
نظام علاقات الإنتاج السائد في البنى والتشكيلات 
الاجتماعية العربية منذ الحقبة الكولونيالية هو 
النظام الرأسمالي. فلقد نجح الاستعمار في رسْمَّلة 
النظاء الاقتصادي المحلى للمستعمرات وإلحاقه. 
تدريجياً. بالنظام الزأسمال العالمى. ولكن بينما كان 
اديت من تصوصن هؤلاة» ري عل تمل 
وإدماج رأسمالي» كان التمييز يجري - بالموازاة - 
بين الرأسمالية المتقدمة فى الغرب ورأسمالية 
المحتفحات التانعة! فليم تتفت الأول فى تلكيك 
نظم الإنتاج السابقة لهاء ظلت الثانية تعاني 
اشتمزان أثر علاقات الإنتاج الإقطاعية ‏ وربما 
العبودية في بعض البلاد ‏ جنبا إلى جنب مع 
العلاقات الرأسمالية. وكان هذا التحليل سببا فى 
ازدهار أطروحات تتحدث عن ثنائية (عموتلقاط) 
القطاعين القديم والحديث في المجتمعات العالمثالثية 


زيف 


والعربية ضمنهاء مثل أطروحات إيف لاكوست 
التي وجَّه إليها مهدي عامل نقداً شديداً. 


كت 


كان سمير أمين» وبتفاعل مع أطروحات 
أندريه غاندر فرانك ومفكرين آخرين من أمريكا 
اللاتينية» قد ذهب إلى تقسيم الرأسمالية العالمية إلى 
قسمين ونظامين”': رأسمالية المركزء ورأسمالية 
الأطراف أو الهوامش. سمة رأسمالية المركز 
الميتروبولية هي الهيمنة والإلحاق والإخضاع. أما 
سمة الرأسمالية الطرفية» فهي التبعية. وتقوم 
العلاقة بينهما على عدم التكافؤ في علاقات التبادل 
وفي فرص التراكم؛ ففيما تملك الرأسمالية 
الميتروبولية إمكانية التوسّع الدائم والربح المتزايد» 
لا تملك الرأسمالية الطرفية (عنوعغطم26) ذلك» 
لأا على هامش النظام الرأسمالي والتنمية. 
وهكذاء بمقدار ما يندفع المركز نحو تعظيم التنمية 
ومراكمة الثروة» تجد الهوامش والأطراف نفسّها 
منساقة إلى تنمية أخرى: تنمية التخلف 


(امعدوعمم ه5015-0601 عل امع مسعممهاء01067) . 


أما مهدي عامل» فنحا فى النظر إلى التبعية 
ميك انق88 النيعيه اسيم اقدرة عبحنة المركن عل 
الأطراف فحسبء بل ثمرة إعادة إنتاج الأطراف 
نفسها لتلك العلاقة التي تشذها إلى المركز : علاقة 
التبعية. تخلى مهدي عامل عن مفاهيم المركز 
والمحيط التي ازدهرت في عصره وتبِنّى مفاهيم 
أخرى أهمها مفهوم نمط الإنتاج الكولونيالي. ويعني 
نمط الإنتاج هذا ذلك النمط الذي تميل علاقات 
الإنتاج الرأسمالية السائدة فيه إلى الإبقاء على 
علاقات الإنتاج التقليدية وعدم تفكيكهاء بل 
إعادة إنتاج وجودها. وهو ميل يجافي الالية 


.(1973 ,مععمقة]/1! تكتليةط) مأسوط رامل تن كوكت«مص16] ,مء5ختتطااة كتلاه آ 


زفق .21 نلدممر غالاعطءة'! ة عدمدتاةائمة0) ع.آ اء ,(1973 ,اتتتمتل :حموط) كا معمتناع 20[ ,أعوغا! رعرع صمماء 106 عا بلتدطة عتسدد 


(4) عاملء مقدمات نظرية لدراسة أثر الفكر الاشتراكي في حركة التحرّر الوطني» ج 7 . 


التاكلية لنمط الإنتتاج الر أسمالي في البنى 
الرأسمالية المسيطرة» أي آلية تفكيك أو تدمير 
علاقات الإنتاج قبل الرأسمالية. 


إن أهمية مفهوم نمط الإنتاج الكولونيالي عند 
مهدي عامل أنه ينبّهنا إلى ظاهرتين : 
الأولى أننا لسنا أمام رأسمالية واحدة من 


طوريّن من التطوّر: أدنى وأعلى» وإنما أمام نوعينٌ 
من الرأسمالية لا يشكل الأعلى فيهما امتداداً 


حض 


للأدنى: رأسمالية مسيطرة وتعيد إنتاج شروط 
سيطرتهاء ورأسمالية تبعية وتعيد إنتاج شروط 


والثانية أن أزمة الرأسمالية الكولونيالية ليست 
تاريخية» وإنما بنيوية. ومعنى ذلك أنها ليست تعاني 
نقْصاً في التطوّر والتراكم (وإذن» فهي قد تتجاوزه 
مع الزمن فتصبح رأسمالية ناضجة ومكتملة)» 
وإنما نفصاً في التكوين البنيوي» وبالتالي فلا حل 
لها إلا بتدمير نظامها. 


_الماركسية العربية وتحليل البنى الاجتماعية العصبوية 


21ت 


قدم الماركسيون العرب مقاربات مهمة في 
تحليل البنى الاجتماعية العصبوية والأهلية» وهى 
مقاربات كانت تحاول ذوماً أن تكش عبن هذه 
البنى الاجتماعية وصراعاتها باعتبارها جزءاً أو 
عاملاً من عوامل الصراع الطائفي. بل هي تصل 
في أقصى حدودها إلى المماهاة بين الصراع الطبقي 
والصراع الطائفي أو الصراع القبلي. وتتميز هذه 
التحليلات بتعدد زوايا النظر إلى بعض المسائل» 
انطلاقاً من الصراع الاجتماعي وطبيعة القوى 
الطبقية والسياسية المسيطرة. وإذا كان جذر هذه 
المقاربات يستند إلى التحليل الماركسي» فإن 
الماركسيين العرب. ومن خلال بعض رموزهم 
الفكرية» يميلون إلى المزاوجة بين الماركسية وأفكار 
أخرى» ومنها أفكار ابن خلدون أو أفكار ماركسية 
حديثة (غرامشي والتوسين :32 

255 


يذهب برهان غليون إلى أن كل مجتمع في 
مرحلة انحطاط نظامه الاجتماعى يتحول إلى مجتمع 
عصبوي» الأمر الذي يؤدي إلى جمود السلطة 


عبد الغني عماد 


السياسية. بما يمهد لانفجار المجتمع المنٍ ونشوء 
العصبوبات المغلقة التي لا تلبث أن تبدأ صراعا 
في ما بينهاء تحرص فيه الأكثرية على فرض 
شروطها وممارسة استقلالهاء وهو ما يدفع الأقلية 
نحو التميز على المستوى النفسي - الاجتماعي» 
فونه كور ععيامنا داكلا 'بوجتعا ني عراس 
الأغلبية. ١‏ 


تظور العا مثانت النتصييوية والخلية فن 
أوقات الأزمة الاجتماعية» حيث يصبح الصراع 
على السلطة صراعاً من أجل البقاء”''. بهذا تصبح 
الطائفية والقبلية والنزعات الإثنية والمحلية هي 
التعبير السياسي عن المجتمع العصبوي الذي يعن 
نقص الاندماج الذاتي والانصهارء حيث تتعايش 
الجماعات المختلفة بعضها فى جوار بعضء. لكنها 
تظل ضعيفة التبادل أو التواصل في ما بينها. 

كذلك يقدّم مهدي عامل تحليلاً ماركسياً 
للمسألة الطائفية؛ فهو يعتبر النموذج اللبناني معبّرا 
في هذا المجال» حيث يؤكد فرضية تعزيز الدولة 
للبناء الطائفي» باعتبار الطائفية ونظامها نظاماً 
طبقياً برجوازياً. لكنه يرفض بشدة الاعتراف بأي 
نصاب اجتماعي للطائتفة أو الطوائف. على خلفية 


.١6 ص‎ »)١9848 برهان غليون. المسألة الطائفية ومشكلة الأقليات (القاهرة: سينا للنشرء‎ )١( 


ضقن 


تعريفه الطائفة بحسبانها علاقة سياسية بين الطبقة 
البرجواذية والظبقات الاجتماغية' الانعتية التي يقاع 
عليها أولاً الاستتباع الأيديولوجي. وتعريفه 
للطائفية» باعتبارها أثرا سياسيا تولده عملية 
الإخضاع الأيديولوجي وما يرافقها من تزوير 
وتضليل لوعى الطبقات الشعبيةء دفعه إلى 
الاستنتاج أن الصراع الطائفي هو الشكل الخاص 
الذي يأخذه الصراع الطبقي في بنية اجتماعية 
رأسمالية تبعية محكومة بعلاقات الإنتاج 
الكولونيالية”''. ونحن نجد تجسيد العلاقة 
السياسية». التى تحدد الطوائف» فى التمحور حول 
الدولة: فالطواتف اسك لوانت إلا بالوولة 
لا بذاتهاء كما يوهم الفكر الطائفي» والدولة في 
لبنان هي التي تؤمّن ديمومة الحركة في إعادة إنتاج 
الطوائف كاتنات :سياسية :فى بالدولة وحدهاء 
مؤسسات. أما لماذا الشكل الطائفى لهذه الدولة 
أساسي لوجودها كدولة برجوازية؟ وهو السؤال 
المركزي الذي يطرحه مهدي عامل ويجيب عنهء 
فلأن هذا الشكل يسمح للبرجوازية بالتحكم في 
جرى الصراع الطبقي» وبإبقاء الطبقات الكادحة 
فيه أسيرة علاقة تبعية طبقية بهاء هي بالتحديد» 
علاقة تمثيل طائفي ترتبط به الطبقات هذه بممثليها 
الطائفيين من البرجوازية ربطأً تبعيًء بما يؤمن لها 
ؤيمومة السيطرة الطبقية؛ 
ا 

يرفض فواز طرابلسي في مراجعاته النقدية 

اعتبار الاصطفاف الطبقي هو الاصطفاف الوحيد 


في المجتمع؛ أي مجتمع» ويشير إلى العديد من 
التناقضات التي تناولها غرامشي» مثل «الانقسام 


بين ريف ومدينة» بين منطقة وأخرى» بين العمل 
اليدوئ والعمل الذهتئ 6 مسنائل: البسيت هذه 
امملجانانة احقييا فده عفد وهزا نطق 
انتقاداته لأطروحة مهدي عامل ؛ فالطائفية ليست 
فقط علاقة سياسية؛ فهذا مجرد وصف يدلئا على 
استتباع كل برجوازية للطبقة العاملة في طائفتهاء 
وبالتالي استتباع الطبقة العاملة كلها لبرجوازية 
ككل. مشكلة هذا الوصف. كما يرى طرابلسى» 
أنه لا يفسر لاذا يرتضي البشر مثل هذا الاستتباع. 
إن المضمون المادي والاجتماعي للطائفية هو الذي 
يمنحها طاقتها على الحشد والتعبئة والعصبية. 
والوجه الأيديولوجي للطائفية لم يكن ليفعل فعله 
لولا وجوه حوامل مادزة له اجتماعية وسياستية 
بالدرجة الأولى0). 


أما مسعود ضاهرء فيرى أن الطائفية من 
مكونات وبقايا العهود السابقة» وسبب استمرارها 
هو ع جز الب رجوازية عن إزالة القديم؛ فولادة 
البرجوازية اللبنانية وتطور نظامها السياسي ل يأتيا 
من عملية صراع مع الأنماط السابقة لهاء بل كانا 
في المحصلة نتيجة تسوية معهاء أبقت على العديد 
من البنى السابقة على الرأسمالية» وأهمها الطائفية 
والعشائرية والقبلية والعائلية» وذلك لدعم هذا 
النظام وحمايته في الأزمات الحادة. وهو يعيد سبب 
بقاء العلاقات والأنماط القديمة إلى أن الطائفية أو 
التنظيم الطائفي لم يحل محل التنظيم العائلي» بل 
سكنه وعزز تماسكه على قاعدة سكن الأنماط 
السابقة للرأسمالية وتدامجها معاً. فالطائفية والطبقية 
لا تتعارضان» بل تتدامجان عميقاً على قاعدة نمط 
الإنتاج المذكور””". 


زه6 مهدي كامل. في الدولة الطائفية (بيروت: دار الفارابي» 54) ص وه 


(*) المصدر نفسهء؛ ص 805". 


(:) «حوار مع الدكتور فواز طرابلسي: حول القضايا القومية والاشتراكية المعاصرة»» حاوره عبد الإله بلقزيزء المستقبل العري» السنة 


6» العدد 7584 (تشرين الأول/ أكتوبر 1 .)7٠١‏ ص 84 86. 


(4) مسعود ضاهرء الجذور التاريخية للمسألة الطائفية اللبنانية (بيروت: معهد الأنماط العربي. ,)١98١‏ ص 78-1707. 


من ناحية أخرى» يخلص وضاح شرارة» بعد 
تحليل معمّق للطائفية. إلى أن الطائفية لم تكن 
مفتعلة. وهي ليست وليدة أفكار جهنمية أو 
تأردة أسفاء تخلانه السفارات أو القنصليات . . 
ولم تكن الطائفية موقفاً هبط من علء أو افتعلته 
الكتيسة أن ولد فق غيلة: المراني” اخداد"الطعية 
الأله اطائةه تعفد إلياء لمهي عن مقافل 
الفعلية وقضاياه المصيرية. 


ولم تطرأ الطائفية على صراع اجتماعي 
صاف. . فالخط الطائفى» كما يرى شرارة» قبل 
أن يتناول النصوص الثانوية ويطبعها بطابعها - 
جاعلاً من الممارسة الحقوقية عنصراً من عناصر 
تجدده وفعاليته ‏ تكوّن على أرض ميزان القوى 
الفعلي» بتكوينه المتشعب وبانخراطه في تفاوتات 
السيطرة الاستعمارية ثم الإمبريالية» مذ جذوره 
في عناصر الإنتاج المتجدد لسمات المجتمع 
اللبناز20. 


هكذا يفسر محسن إبراهيم مسألة الهيمنة غير 
الموطدة على طبقات المجتمعء التي تفعل فعلها 
طائفة معيّنة من هذا المجتمع. وحين يحدث أي 
صراع بين كتلة اجتماعية طبقية - طائفية وأخرى» 
تتحول التناقضات الطبقية داخل كل كتلة إلى 
تناقضات ثانوية» ويبرز التناقض الطائفي بين 
الكتلتين على أنه التناقض الرئيسىء لذا يفرضين 
تحكم العامل الطائفي في بنية معيّنة انشطاراً 
عموديا في هذه البنية يحبس قواها الطبقية ضمن 
حدود لا تستطيع تخطيها". 


ويخلص محسن إبراهيم إلى اعتبار العامل 
الطائفى عاملاً اجتماعياً ‏ طائفياً فاعلاً فى صلب 


التناقض الطبقيء وليس مجرد أداة تضليل 


أيديولوجية. إنه عامل ظلت تغذيه؛ على مدى 
تارفضى وزمنى طويل نسبياً غناصر اقتصادية - 
اجتماعية - سياسية عميقة الجذور. 


حت 


تجن فى الواقع أمام تنوع في التحليل 
الماركسى للمسألة الطائفية» ضمن قراءة على 
مستوى البنية الفوقية تراها مرتبطة بالعلاقة 
السياسية التى تجسدها الدولة» إلى قراءة تعتبرها 
ظاهرة أيديولوجية وسياسية واقتصادية تتخلل زوايا 
البنية الاجتماعية فى كل تلاوينها. إلا أن التحليل 
الماركسي عموماً يذهب إلى اعتبار الطائفية عامل 
تمايز اجتماعي. وهي بالتالي جزء لا يتجزأ من 
الصراع الطبقيء. وذلك يعود إلى الدور الأساسي 
للبرجوازية التجارية في تأخير التكونات الطوائفية 
في نظام سياسي - طائفي مدعوم من رأسمالية 
أوروبية تدفع به في اتجاه تأدية دور أكثر شمولية 
وعمقا. 

إن النموذج اللبناني» كوحدة للتحليل» 
يصلح لتبيان التحليل الماركسي للبنى الاجتماعية 
العربية؛ فما يحدث فى لبنان يحدث. بكيفية ماء 
فى العراق. ويمكنه 3 بحدث بكيفية مختلفة فى 
جميع البتى الاجتماعية العصبوية لاحيث الانقسام 
المذهبي والعشائري)» أو في المجتمع اليمني 
الخليجي والمغربي. فالتقسيم العصبوي للمجتمع 
يعكس الطابع المأزوم للنظام الاجتماعي العام. 
ولهذاء فإن مشكلة الأقليات هى بالدرجة الأولى 
مشكلة الأغلبية» أي مشكلة المجتمع العام ذاته» 
وتعليل ذلك يعود إلى أن الإشكالية الأساسية 
ليست في وجود الأقليات بحد ذاتها أو في 
سعيها الطبيعي إلى التمايز وتكوين طوائف مستقلة 
تسمح لها بالحفاظ على ذاتيتهاء فهذا الأمر 


(5) وضاح شرارة؛ في أصول لبنان الطائفي : خط اليمين الجماهيري (بيروت : دار الطليعةقء ,)١91/8‏ ص .١١5-1١1١١‏ 
(0) محمسن إبراهيم» قضايا سياسية ونظرية بعد الحرب (بيروت: دار المساء» )2 ص /الا. 


رضن 


طبيعي» وهو من الديناميات السوسيولوجية 
أكون المساعات 1 وال "فندك هذه اللماعات 
درو وجودهاء وبالتالي لم يعد هناك مبرر 
للحديث أصلا عن هذا الموضوع. 

المشكلة الأساسية الحقيقية تبدأ حين يصبح 
لهذا التمايز وجود سياسي مميزء أي حين يصبح 
للأقلية» سواء كانت طائفة أو جماعة إثنية أو قبيلة» 
كيان أو مشروع سياسي يسعى إلى امتلاك حيز 
السلطة أو المشاركة فيها. وتتعقد المسألة حين ترتبط 
هذه الجماعة؛ بقصد الدفاع عن نفسها أو لأسباب 
تاريخية» بإدارة خارجية» دولية أو إقليمية» وعندئذٍ 
تصبح عملية رفض هذا التمايز الثقافي لهذه 
الجماعة سهلة» وتستطيع الأغلبية أن تغطي رفضها 
لهذا التمايز برفض نتائجه السياسية بحجة التعامل 
مع الخارج للاستقواء به في الداخل. 


والحقيقة أن التحليل الماركسي لم يتوقف كثيراً 
عند دراسة تحوّل الجماعة الإسلامية السئية فى 
الوطن العربي» والجماعة الإسلامية الشيعية في 
إيران» إلى طائفة. وهذا الموضوع يستحق الدراسة 
لكونه يفسر بعض جوانب التاريخ الراهن للصراع 
السياسي الداخلي» العربي ‏ الفارسي», والاحتقان 


المذهبى المتنامى بين السّنّة والشيعة. وفى محاولة 
لاؤعايقة حون نوها فرق" أن اسهاعة 
الإسلامية تحولت». بكيفية ماء إلى مجموعة أقليات» 
والأقلية لا تظهر عادة إلا في المجتمع العصبوي 
الذي لا يستطيع أن ينشئ علاقة سياسية أعلى من 
العلاقة الأيديولوجية. وقائمة فوقهاء أي رابطة 
قومية حقيقية تقابل التمايز بالوحدة» والانغلاق 
بالانفتاح» بدون أن تلغيهما. والواقع أن حتى 
الأمم الشديدة الاندماج تحتفظ بالتقسيمات 
العمودية وبالعصبيات النامية في المجتمع المدني» 
رغم أنها لا تقوم بدور مهم في الأوقات الطبيعية» 
لكنها تعود إلى الظهور في كل مرة تبرز فيها أزمة 
تعكس اهتزاز توازن الجماعة المادي والاقتصادي 
والسياسى. فى هذه العملية دينامية تاريخية متميزة» 
ذلك بأن تكرّن الأمم والجماعات يحتاج إلى نشوء 
ثقافة عليا مشتركة» ونشوء هذا النوع من الثقافة 
يعبر عن نفسه بتكوين دولة مركزية يمكنها أن 
تجمع أنظمة وبنى غير متجانسة ثقافيا واجتماعياء 
وهذا ما حدث في مثال الحضارة العربية والحضارة 
الغربية. ولكن عندما تبدأ هذه الثقافة بالابتعاد عن 
السلطة. لسبب من الأسباب» تبدأ معها سيرة 
التدهورء وتبدأ الثقافات الدنيا بالانبعاث. 


(8) برهان غليون. المسألة الطائفية ومشكلة الأقليات (بيروت : دار الطليعة» »)١91/4‏ ص .1١9-١١8‏ 


حون 


الفصل الثاني 


الفكر الاقتصادي 


47 موضوعة الاعتماد المتبادل والتكامل الاقتصادي 
في الفكر الاقتصادي العربي 


جاااضت 


على الرغم من انشغال لمحتلف الحركات 
السياسية في الوطن العربيء. وكذلك الأوساط 
الثقافية» منذ مطلع القرن العشرين» بقضايا 
التحرر من الاستعمار ثم بقضية فلسطين» فإن 
الاقتصاد (والفكر الاقتصادي) لم يكونا بعيدين عن 
سياسات وتوجهات تلك الحركات والأوساط؛ 
فقد كانا يؤثران ويتأثران بقضايا النهضة والتحررء 
وبالقضايا الفكرية والثقافية بوجه عام. وكان 
للأوضاع والعوامل السياسية أثر كبير في الفكر 
الاقتصادي.» إلى جانب خضوعه للبنيان اللاجتماعى 
والافعصادي بعناقضاته المشعلفة» إضافة إل 
مساهمات ثقافة العصر والحياة الفكرية العربية فى 
تكوينه» وتبلور هذا الفكر في مراحله الأولى؛ 


منير الحمش 


متأثراً بالمدارس المختلفة للفكر الاقتصادي الغربي 
(الاقتصاد الحر والاقتصاد الاشتراكي بمختلف 
تياراتهما ومدارسهما)ء فضلا على أثر الموروث 
الثقافي العربي والإسلامي. إلا أنه ظل مرتبطا 
بقضايا التحرر والنهضة. لهذا نتلمس القضايا 
الاقتصادية في برامج الأحزاب والمحركات 
السياسية» مرتبطة بقضايا التخلف والتبعية 
والتجزئة وتحرير الوطن والمواطن. 


نجد ذلك بارزاً فى كتابات النهضويين العرب 
الأوافل" 2 كمنا تله فى نتزاميع الاخترات 
والحركات السياسية والجمعيات؛ ففي البيان 
التأسيسى ل «عصبة العمل القومى» اللسايو عن 
المؤتمر التأسيسي للغصبة سئة 188+ شلاح لواقم 
الأمة» وطرح جذي لنقاط الضعف والقوة فيهاء 


)١(‏ للمزيد حول مصادر الفكر الاقتصادي العربي» انظر: منير الحمش» الفكر الاقتصادي في الخطاب السياسي السوري في القرن 


العشرين (بيروت: بيسان للنشر والتوزيع» ٠‏ ص ”١7”‏ وما بعدها. 


وإيضاح لأهداف الاستعمارء ومطالبة بالسيادة 
والاستقلالء. وبيان لوسائل وآليات حركة 
المقاومة» كما نجد في البيان» وفي وقت مبكر» 
إشارات مهمة إلى أهمية الوحدة والتكامل 
الاقتصادي العربيين» حيث تضمن البرنامج دعوة 
إلى : 

إزالة الحواجز الجمركية بين البلاد العربية 
عن المنتوجات والصناعات العربية. 

الاستغناء عن استعمال الحاجات الكمالية 
غير العربية» والإقلال تثما لا يُستغنى عنه من 
الحاجات الأجنبية فى المصنوعات العربية. 

مقاومة الشركات الأجنبيةء وعدم 
الاعتراف بامتيازاتها. 


- استيلاء الأمة على مرافقها الأساسية. 


المطالبة بوضع برامج اقتصادية لكل قطر 
عربي د تستلهم من ظروف هذا القُطر وقابليته. 
شرط أن لا تخرج على المبادئ العامة. 
تت 


لقد كانت ظروف النضال والمواجهة مع 
الأجنبي المحتل ومع الحركة الصهيونية» تجعل 
الاهتمام يتوجه نحو القضايا السياسية المباشرة» 
وهو ما أدى إلى التركيز عليهاء وإزاحة المسألة 
الاقتتصادية والاجتماعية إلى المقام الثاني. ومع 
ذلك. فقد ظهر تيار فكري ‏ سياسي» يربط بين 
الأوضاع الاقتصادية والاجتماعية المتردية» والوجود 
الأجنبي وبالقضية الفلسطينية وزرع إسرائيل» في 
ما بعدء في الوطن العربي فوق أرض فلسطين. 
كما ربط هذا التيار بين حالة التخلف الاقتصادي 
والاجتماعي والتجزئة؛ وهو ما بلور اتجاهاً فكرياً 
يبجمع بين نحقيق الوحدة كرد على التجزئة. 
والاشتراكية كرد على التخلف. 


وأمام التيار الشعبي المنادي بالوحدةء 


لين 


ويسوافقة القوة العظمى فى ذلك الوقث 
(يويطانيا»» اثقفت الدؤل العربية المبشقلة شياينياً 
سنة ١955‏ على تأسيس جامعة الدول العربية» 
كجهاز يُعنى بالتعاون الإقليمي بين الدول العربية» 
التي كانت حريصة على استقلالها الذي حصلت 
عليه حديثاً. وكان من بين أوجه التعاون» الشؤون 
الاقتصادية والمالية» وكذلك التبادل التجاري 
والجمارك والعملة وأمور الزراعة والصناعة والنقل 
والمواصلات. لكن ميثاق الجامعة وضع بما يسمح 
للدول المنضمة إلى الجامعة بأن تتنصل من قرارات 
لا توافق عليهاء وتراها تمس ب «سيادتمها الوطنية», 
الأمر الذي عطل القيام بمجهودات حقيقية وجدية 
فى اتجاه الوحدة. 


وفى مقابل التعاون الذي نودي بهء منذ 
تأسيس الشافمة وأزافا , السستهات مزق القن 
الماضق :شهدت السعراف العالة موحها تبهو 
العام عببإتافة علس الوتجتة الأمشيادية العريةه 
فدعت اللجنة السياسية )١905(‏ إلى «إقامة وحدة 
اقتصادية عربية على مراحل بأسرع ما يمكن»»ء 
وكررت الدعوة في سنة 2194057 لكن بعد توقيع 
التشريعات الخاصة بالاتفاقية» أفرغت من محتواها 
العملي بالنص على عدم الإلزام» في الوقت الذي 
حُدد لها زمن للتنفيذ خلال حمس أو عشر سنوات 
على الأكثر. 

وكان المجلس الاقتصادي قد بدأ نشاطه سنة 
.١407‏ بإقرار اتفاقية تسهيل التبادل التجاري 
وتنظيم تجارة الترانزيت بين دول الجامعة؛ كما أقر 
مجلس الوحدة الاقتصادية تأسيس «السوق 
المشتركة» سنة .١954‏ وفى ملفات جامعة الدول 
اسرد وسقت التوضنة الاتعصادية مشدابف 
القرارات التي تُسهل عملية التكامل الاقتصادي 
العربي» لكنها بقيت بدون تنفيذ لأسباب عديدة» 
أهمها تمَسّك بعض الدول العربية بمسألة السيادة 
الوطنية» في الوقت الذي نتخلى فيه عن هذه 


السيادة في علاقاتها مع الدول الصناعية المتقدمة. 
وبالتالي» أجهضت محاولات التكامل الاقتصادي 
العربي على الصعيد الرسمىء فى أروقة جامعة 
الدول العربية والحكومات العربية» بسبب رئيسي 
هو عدم توفر الإرادة السياسية اللازمة لتفعيل هذه 
المحاولات. التى انتهت إلى إقرار أدنى مراحل 
التكامل» أي اتفاقية «منطقة التجارة الحرة العربية 
الكبرى»» التي يُفترض أنها وضعت موضع التنفيذ 
فى بداية سنة 2570١65‏ وذلك تحت ضغط المتغيرات 
الاتتضافية العالتةة واف العطور المخاض فين 
وظائف ومهمات التكتلات الإقليمية في إطار 
نتقلمة التجارة العاللية: ٌ 


كت 


أما على الصعيد الفكري والأكاديمي» فقد 
كان هناك نشاط لافتء تجل فى العديد من 
الإلشاف: واليكراسات: والستصي يت واتجدواك 
والمؤتهراتء. التى عالحت المسألة الاقتصادية 
والاعتباعيةة : السباسلة بن الوط العري 
والإخفاق الرسمي في تحقيق أدنى متطلبات 
التعاون والتكامل الاقتصادي» فضلاً عن الإخفاق 
الذي واجهته التنمية القٌّطرية. وكانت الموضوعة 
الجحوهرية في معالحة قضايا التكامل الاقتصادي هي 
الربط بين قضايا الانعتاق من التبعية والاستغلال 
والقضاء على التخلف وتحقيق التنمية. وبناء 
علاقات اقتصادية عربية تنموية تكاملية بمضامينها 
الاجتماعية والثقافية وبأبعادها الاستراتيجية 
والسياسية, بالاعتماد الجماعي على النفس» وبما 
يحقق النهوض المجتمعي ومحقيق تحرير الوطن 
والمواطن. 


وفي هذا السياق» نشير إلى المساهمات التي 
قدمها مركز دراسات الوحدة العربية» وخاصة في 
عملين كبيرين» حشد لهما خبرات مفكرين 
اقتصاديين وسياسيين وعلماء اجتماع على مستوى 
رفيع. كان أول هذين العملين هو مشروع 
استشراف مستقبل الوطن العربي». الذي نُشرت 
أعماله سنة .١9848‏ أما العمل الثاني» فكان ندوة 
نحو مشروع حضاري عري» التي نُشرت أعمالها 
سنة .٠0١١‏ هذا فضلا عن نشر المركز العديد من 
الأبحاث والدراسات حول قضايا التكامل 
الاقتتصادي والتنمية العربية» سواء في مجلة 
المستقبل العربي. أو من خلال إصداراته من الكتب 
والمؤلفات. 

وفى هذا الإطارء نشير إلى أعمال ثلاثة من 
كان المتكوين الاقتضادين العرت: 

التنمية العصية ‏ من التبعية إلى الاعتماد 
على النفس للدكتور يوسف صايغ""'؛ 


- مستقبل التنمية العربية والعمل الاقتصادي 
العربية المشترك للدكتور محمد محمود الإمام”"؛ 


وحدة الأمة العربية: المصير والمسيرة 
لللاكتون اسشاغيل 'ضيرق عبه الل 


فى هذه المؤلفات» يلتقى المفكرون الثلاثة 
قل عدد من الأمور الأساسية الى على بابمالة 
ومناحي القصور والإخفاق العربيين» وسبل 
الخروج من الواقع المتردي» وكيفية تأمين الشروط 
الشمروورة لتسفرى تنم :قودبة وقظرية رشائلةة 
وتجديد شباب الحضارة العربية» وبناء بديل عربي 
يحقق أهداف المواطن العربي في العيش الكريمء 


بما يؤدي إلى رفع سوية معيشته ويوفر العدالة. 


() يوسف صايغ» التنمية العصية : من التبعية إلى الاعتماد على النفس في الوطن العربي (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» 


.) 


(؟) محمد محمود الإمامء مستقبل التنمية العربية والعمل الاقتصادي العربي المشترك (الكويت: المعهد العربي للتخطيط» .)١197‏ 
(:) إسماعيل صبري عبد الله» وحدة الأمة العربية: المصير والمسيرة (القاهرة: مركز الأهرام للترجمة والنشرء .)١948‏ 


تلتقى الدراسات الثلاث على مجموعة من 
الشروط لتحقيق التنمية وفقاً لمفهوم الاعتماد على 
النفس. بافتراض تحقيق قدر واسع من التكامل» 
انطلاقاً من أن التعاون والتكامل الاقتصاديين 
عنصران ضروريان لتحقيق التنمية العربية المطردة 
والمعتمدة على الذات». فضلاً عن أن إقامة سوق 
عربية موحدة تؤدي في نباية المطاف إلى زبادة 
القدرة التفاوضية للبلدان العربية في علاقاتها بالعالم 
الخارجي. 


كن 


برق :5 براحي سعد اندين”" أن سرعة 
التنمية والاستفادة من قاعدة الموارد المتاحة والقابلة 
للنموء تتطلب «أن تتجه التنمية منذ البداية اتجاهاً 


إبراهيم سعد الدين 


تكاملياً. بحيث يكون الإنماء تكاملياً وفقاً لتعبير 
3 الإمام. أو أن تكون التنمية متكاملة وفق تعبير 


د. إسماعيل صبريء» وبمعنى آخرء فإن زيادة 
القدرات الإنتاجية لا تحرير التجارة تكون هي نقطة 
البداية». وفى هذا رد على من ينادي بالمد خل 
التجاري لتحقيق التكامل. 


ومن منظار السبيل إلى تحقيق الوحدة العربية» 
ينتقد د. نديم البيطار”" المفهوم الاقتصادي القائل 
بالوحدة الاقتصادية أولاء كطريق يمهد للوحدة 
ويعد لها ويدفع إليها. فذلك المفهوم. كما يراه؛ 
١ليعنى‏ أن تطور الوطن العربي الاقتصادي» أو 
تطويو هذ الوطى تطوير] اقتضاديا تدرهياً ضاق 
الروابط التقنية: الدراسات والأجهزة والارتباطات 
والمصالح الاقتصادية الواحدة» والتحولات 
والإنجازات والإصلاحات والمشاريع الإنمائية 
المتكاملة اقتصادياً. التى تقود إلى الوحدة» وهذا 
يعني بالتالي (تأجيل) الوحدة إلى أن يتم تحقيق هذه 
المنجزات» فتصبح الأوضاع الاقتصادية ناضجة 
فيقود هذا النضوج وتلك المنجزات إليها'. 

إن هذا المفهومء. كما يراه البيطارء يقدم 
العامل الاقتصادي كنقيض لنظرية الدمج السياسي 
التي تقول بالاتحاد السياسي أولا. وهو يقول في 
1 الصدد: (إن تجارب الفازيئع ووو 
والقوانين تكشف» بشكل صريح» عن عجز هذه 
الطريق الاقتصادية التام في تحقيق أية وحدة سياسية 
بين حكومات مختلفة...2). ويقول أيضاً: (إننا 
لا نجد في الواقع وحدة سياسية تاريخية واحدة 
نتجت عن العامل الاقتصادي أولاّء أو تدل على 
سيادة هذا العنصر على العنصر السياسي . .2. 

على أن الجدل حول هذه المقولة (أي الوحدة 
الاقتصادية أولاً أم الوحدة السياسية) لم يمنع 
المفكرين الاقتصاديين من المضي في دراساتهم 


(5) إبراهيم سعد الدين عبد اللهء «البديل العربي»» ورقة قُدَّمَت إلى : الوطن العربي ومشروعات التكامل البديلة: أعمال المؤتمر العلمي 
الثالث للحمعية العربية للبحوث الاقتصادية, تحرير محمد محمود الإمام (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» /ا9891١)»‏ ص 159. 
60 نديم البيطارء النظرية الاقتصادية والطريق إلى الوحدة العربية (بيروت: معهد الإتماء العربي؛ مم10 ص 8 .٠١‏ 


وبحوثهم بافتراض توفر الشرط السياسي الذي 
كانواء وما زالوا يلحون عليه عن طريق تأكيد 
أهمية توافر الإرادة السياسية لدى الحكومات العربية 
من أجل المضي في عملية التكامل الاقتصادي. 


ويدعو د. الإمام إلى إعادة صوغ النظرية 
التكاملية» بما يتفق وأوضاع البلدان العربية» 


وذلك بالتمييز بين عمليتين متعاقبتين”": يسمي 
الأولى «التنمية التكاملية»: ملتقياً في ذلك مع 
د. إسماعيل صبري عبد الله. وتتضمن عملا 
مشتركاً من أجل تعديل الهياكل الإنتاجية الوطنية 
على نحو يساعد على تصويب أنساق التبادل 
الخارجي. بإحداث مزيد من التشابك الإنتاجي 
داخل كل اقتصاد وطنى. وما بين اقتصادات 
الإقليم» وبناء علاقات خارجية أكثر تكانؤاً مع 


الاقتصادات الخارجية. وبخاصة مع اقتصادات 
الدول المتقدمة. . . وعلى أساس نتائج هذه العملية» 
يمكن الدخول فى عملية ثانية قوامها «التكامل 
التننموي»). ويطلق العنان من خلالها للتدفقات 
الاقتصادية لكى تستفيد من الفرص التى خلقتها 
المرحلة الأولى. ويرى د. الإمام أن مرجعية التكامل 
الاقتصادي فى البلدان النامية ليست مرجعية 
وأضوية مهن إل انكعا ونال بن الودة مناذسة 
في أزمنة سابقة» بل هي نظرة مستقبلية تضع 
الملجتمع العربي في وضع لائق خلال عالم الغد. 
ويرى أن التغيرات التي أصابت النظام الاقتصادي 
العالمي ويمر بها الوطن العربي»؛ أضافت إلى القيود 
الك التعرضن' لها اللدولة في م تحقيق التنمية 
بصورة منفردة»ء عاملا جديداء بحيث باتت الحاجة 
ماسة إلى السعي إلى تنمية مشتركة»؛ باعتماد جماعي 
على النفس. 

وكان د. إسماعيل صبري عبد الله» قبل 
ذلكء» وبالتحديد فى منتصف السيعينيات من 
القرن الماضيء قد طرح فكرة الاعتماد على النفس 
والاعتماد الجماعى على النفس. بعد أن استعرض 
إفلاس الاستراتيجيات التقليدية للتنمية» وفي إطار 
قير القلت :و القمزيةة كفن أى أن لصلفة 
العلاقات بين الدول الصناعية المتقدمة والبلدان 
النامية عموماًء القائمة على الاعتماد على رأس المال 
الأجنبي لقصور الموارد المحلية» وتشجيع القطاع 
الخاص والاعتماد على استيراد التكنولوجياء مقابل 
تصدير المواد الأولية الخام إلى تلك البلدان» 
واستيراد المنتتجات الصناعية» لن تؤدي إلا إلى 
المزيد من الاستغلال والتبعية للرأسمالية العالمية». 


وإذ يلاحظ د. إبراهيم العيسوي”"' أن نتائج 


(0) محمد محمود الإمام» تجارب التكامل العالمية ومغزاها للتكامل العربي (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» 4١٠5)؛‏ ص .17١‏ 
(6) للمزيد انظر: إسماعيل صبري عبد اللهء نحو نظام اقتصادي عالمي جديد : دراسة في قضايا التنمية والتحرر الاقتصادي والعلاقات 


الدولية (القاهرة : الهيئة المصرية العامة للكتاب» 191/5). 


(4) إبراهيم العيسوي». التنمية في عام متغير: دراسة في مفهوم التنمية ومؤشراتها (القاهرة : دار الشروق» ,)50٠١‏ 


تلك العلاقة غير المتكافئة بين البلدان النامية 
والبلدان الصناعية المتقدمة» تجري فى إطار ما دعته 
الؤسساض الدرلة : وأويا الدوات اترايسالة 
ب «الاعتماد المتبادل». فإنه يرى أن التبعية ليست 
مجرد قيد على الإرادة الوطنية. وإنما هي تسخير 
موارد البلد التابع لخدمة مصالح دول القلب 
الرأسمالي من أجل إعادة إنتاج النظام الرأسمالي 
على نحو موسع. 

ففي هذا الإطار (أي إطار تقسيم العمل 
الدولي الجائر)» تطرح مسألة الاعتماد المتبادل» 
بمعنى اعتماد البلدان الصناعية المتقدمة على الدول 
النامية في الحصول على ما تحتاجه من مواد أولية 
وطاقة وأسواق» ومن خلال ما تحصل عليه من 
موارد هذه البلدان بأليات التبادل غير المتكافىئ 
والنهب الاقتصادي المتخفى وراء لافتات متنوعة 
(خدمة الدين العام؛ أتاوى مقابل استخدام 
العلامات التجارية» حقوق التصنيع المحلي» 
تحويلات الفوائد والأرباح . ٠‏ .». وبالتالي تصبح 
العلاقة أقرب إلى علاقة اعتماد متبادل ولكن من 
نوع خاصء فالأصل في الاعتماد المتبادل هو 
التكافوؤ والندّية والتراضي بين أطراف هذه العلاقة. 
وهذه عناصر غائبة تماماً في علاقة التبعية» لأنها 
تقوم على غياب التكافؤ في القوى. وعلى 
الإخضاع والقسر من خلال آليات متنوعة من بينها 
العنف والاحتلال العسكري من جانب أحد طرفي 
العلاقة» والمخضوع والإذعان من جانب طرفها 


الآخر. 


وقد أصبح الاعتماد المتبادل بين مختلف دول 
العالم حقيقة واقعة في عالمنا المعاصرء بفضل 
ما شهده من تطورات في وسائل المواصلات 
والاتصالات» وبفضل ما شهده النظام الرأسمالي 
العالمي من تطور باتجاه التدويل المطرد لجهازه 
الإنتاجي وإعادة توزيع الأدوار وفقاأ لتقسيم 
العمل الدولي في إطار ما يدعى «العولة). 


حرضنا 


ويستدرك د. العيسوي مقرراً: لكن هذه الحقيقة 
لا تنفي أن من الاعتماد المتبادل ما هو مفيدء ومنه 
ما هو ضار: فهو مفيد حينما يقوم على التراضي 
والتبادل والتكافؤ والنفع المتبادل» وهو شأن 
الاعتماد المتبادل في ما بين الدول المتقدمة بوجه 
عام؛ وهو ضار حينما يقوم على الإخضاع وانعدام 
التكافؤ والندية» وعلى التمييز في توزيع المنافع 
لطرف على حساب الطرف الآخر. وهذا شأن 
الاعتماد المتبادل في ما بين دول العالم الثالث 
ودول القلب الرأسمالي. 


0ه 


تسعى الدول الصناعية المتقدمة إلى إعاقة 
عملية التنمية في البلدان النامية عمومأء وفي 
القن" عرد تصيودةا ,كنا نع إل إبلناء 
هذه البلدان في إطار التقسيم الدولي للعمل» 
وهو ما يؤدي إلى استمرار قصور الهياكل 
الإنتاجية على نحو يؤدي بدوره إلى تركيز الونتاج 
والتجارة الخارجية فى عدد محدود من المنتجات 
التي يغلب عليها الطابع الأولي الموجه للتبادل 
العالمي» بينما يعظم اعتمادها على استيراد 
المنتتجات الصناعية؛ وفي مقدمتها السلع 
الرأسمالية والإنتاجية اللازمة لتلبية متطلبات 
التنمية الاقتصادية» بل يشتد أحياناً الاعتماد على 
استيراد الغذاء وغيره من الحاجات الأساسية» 
وهو ما يحد من قدراتها التنموية واستغلال 
القرارات بشأنهباء ويعطي وزناً كبيراً للتبادل غير 
المتكافئ مع دول متقدمة خارج إقليمها. 

من هذه الزاوية. يركز د. الإمام على أهمية 
اعتماد الدول النامية على تعزيز قدراتها التنموية 
كهدف محوري للتكامل في ما بينها. وصورة تكاد 
تكون مثالية للاعتماد المتبادل المفيد يمكن أن تقوم 
بين الدول العربية فى إطار السعي إلى إقامة 
التكامل الاقتصادي؛ فالدول العربية النفطية» على 


سبيل المثال» تحتاج إلى يد عاملة عادية» فضلاً 
عن الكوادر المؤهلةء في حين إن هناك دولا 
عربية لا تمتلك مثل ثرواتها النفطية وتتميز بوفرة 
اليد العاملة العادية والماهرة. وفى الوقت الذي 
تحتاج الدول غير النفطية إلى استثمارات من أجل 
مشروعاتها التنموية» تفيض العوائد النفطية عن 
الطاقة الاستيعابية لاقتصادات الدول النفطية» 
وهو ما يجعلها تلجأ إلى استثمار أموال النفط 
خارج الوطن العربي» فتتعرض هذه الأموال 
لمخاطر عديدة. 


لقد عجزت التدفقات النفطية عن توفير 
أساس لإقامة تكامل اقتصادي وإحداث تشابك 
اقتصادي على المستويين القطري والقومي» وهو ما 
يطرح هذه المسألة بمزيد من الجدية على بساط 
البحث. وقد تعرض لها العديد من المفكرين 
الاقتصاديين العرب» وخلصوا إلى أهمية استعادة 
الأموال العربية من الخارج واستثمارها في الوطن 
العربي بما يعزز التنمية القومية؛ ويقوي التوجه 
نحو التكامل الاقتصادي العربي. 


وإذ تسعى الدول الصناعية المتقدمة إلى إعاقة 
كتيل متطوانت جعية تبكر التكا تل الامتصنادى 
العربي. فإنها تطرح مشاريع تكتلات إقليمية بديلة 
كمشروع الشرق الأوسطية الذي تدعو إليه 
الولايات المتحدة» ومشروع المتوسطية الذي 
يطرحه الاتحاد الأوروبي» مستهدفة فى ذلك 
استبعاد الصفة العربية عن المنطقة 55 دمج 
إسرائيل في نسيجها من جهة. واستمرار سيطرتها 
ونفوذها على الوطن العربي وثرواته الطبيعية؛ 
وخاضعة الغنط» مو ححية ثاتة رق تمكدق 
العديد من المفكرين العرب لهذه المسألة» شارحين 


أبعادها السياسية والاقتصادية» وأثرها فى مستقبل 
الوطن العربي. 


ويرفض د. محمد الأطرش مشروع الشراكة 
المتوسطية» مع تركيزه على أهمية التوحد الاقتصادي 
العربي» ويقول فى هذا الصدهد”''' «إن اعتبارات 
الهوية العريية والاتعماء الترمق ودعي الأحن 
القومي العربي» تسبق الاعتبارات الاقتصادية 
البحتة» مع الاعتراف بأهمية هذه الأخيرة» ويتعين 
دعم عملية التوحد الاقتصادي بين الأقطار 
الطربن :أو يتن يحضها برحل نقيت الاين 
نتألف من أمة واحدةء ولأن عملية التوحد 
الاقتتصادي ستعرز الأمن الاقتصادي العربي الذي 
العربي». أما المنافع الاقتصادية لعملية التوحد 
الاقتصادي العربي» وخاصة في مراحلها المتطورة» 
فيرى أنها : 

- تؤدي إلى توسيع حجم السوقء وبالتالي 
إمكانية الإنتاج على نطاق واسعء وتزيد من 
المنافسة والإنتاجية وتدعم التنمية العربية. 

تخفف من درجة التبعية الاقتصادية للخارج. 

- تدعم المركز التفاوضي العربي تجاه منظمة 
التجارة العالمية. 

يوق اذ سعين التجار ”1 أزتهاك تعارضا 
أساسياً بين التكامل الاقتصادي العربي واتفاقات 
الشراكة العربية ‏ الأوروبية» والأسباب». كما 
يراهاء هي : 

ييز الشراكة الأوروبية ضد السلعة العربية 
لمصلحة السلعة الأوروبية. 


717 محمد الأطرشء «حول التوحد الاقتصادي العربي والشراكة الأوروبية المتوسطيةء ؟ المستقبل العربي» السنة 275 العدد‎ )9١( 
وقد أعيد نشرها في : ندوة عمل حول الشراكة العربية الأوروبية (تجارب قطرية) (دمشق: الجمعية العربية‎ :»)3٠6١١ («نشرين الأول/ أكتوبر‎ 
.77١ ص‎ .)7١١١ للبحوث الاقتصادية ؛ جمعية العلوم الاقتصادية؛ غرفة تجارة دمشق»‎ 


(١١)المصدر‏ نفسه» ص 1594. 


- غلق الباب أمام درجات أعلى من التكامل 

إعطاء الأولوية للتجارة مع تركيا 
وإسرائيل» بدون التجارة مع دول عربية أخرى 
ليست عضواً في منظمة التجارة الحرة مع أوروبا. 

- ممارسة قوة هائلة لربط الاقتصاد العربي 
بعجلة الاقتصاد الأوروبي على حساب التجارة في 
ما بين الدول العربية. 


» بعد أن يستعرض 
العلاقات التاريخية الأوروبية ‏ العربية» ويشرح 
جوانب مشروع الشراكة الأوروبية المتوسطية» 
والموقف الأوروبي من الوحدة العربية والصراع 
العربي ‏ الصهيونيء أن هناك عدم تكافق بين 
أوروبا والبلدان العربية (وبلد عربي كسورية)» 
ويظهر معارضة للشراكة من حيث إنها جاءت 
لتقطع الطريق أمام التكامل الاقتصادي العربي 
والوحدة العربية» ويوضح مخاطرها الاقتصادية في 
الخوانب الثالية:* 

إن إقامة منطقة تجارة حرة بين كتلة أوروبية 
ضخمة وموحدة ومتقدمة جدأء وأقطار عربية 
متوسطية صغيرة ومتفرقة وأقل تقدماً بكثيرء 
ستؤدي إلى تكريس تخلّف هذه الأخيرة. 

- سيكون أثر منطقة التجارة الحرة فى 
المفاعة العرية الكجريلة القائدة :إن الفا عن 
أغلبها وإما التأثير فيها بصورة سلبية. 

-المحيلولة.» فى المستقبل» دون تطوير 
مذاعاك مؤيلية عربة غيو قائمة جاليا أن قائمة 
على نطاق محدود. 

ستؤدي منطقة التجارة الحرة» في إطار 


الشرق الأوسطية» إلى استفحال البطالة في الأقطار 
العربية المتوسطية. 


ويقول أخيراً إننا أحوج ما نكون إلى مشاريع 
تنبع من داخل الوطن العربي؛ لصالحه وصالح 
اقتصاداته» وصالح مستقبله ومستقبل أجياله؛ 
فالمشاريع المستوردة لن تكون لصالحنا على 
الأطلاق» وعل العرت رففن الالتحاق بعكيلات 
كبرى» سواء في إطار الشرق الأوسطية أو 
الخوصطية» ذلك أن ,هذا الالتسا ف ريوية'فن قرف 
النشاطات الاقتصادية فى الدول الأكثر تقدماًء 
ترود نه القوار ل اننا بلق ركد اشنا 
والمناطق الأقل تقدما. 


عات 


لم يكتف المفكرون العرب بطرح أفكارهم عبر 
الدراسات والأبحاث والندوات والمؤهرات» بل 
ساهموا أيضاًء ومباشرة» في إعداد المشاريع 
العملية لوضع مسيرة التكامل الاقتصادي العربي 
عل الطريق اللتنليم, وقد برز ذلك من خلال 
المساهمات المتميزة للنخب الفكرية الاقتصادية فى 
الأاعداك للوناتق الع عبر فييك عل «القة العريية 
اللتادقة ضشة 148:0 عقاة وكات امون هده 
الوثائق التي أقرت ولكن لم تجد طريقها إلى 
التنفيذ: استراتيجية العمل العري المشترك. 
ومشاريع عقد التنمية العربية. 

وكان من أبرز ما قُدم مؤخراً في هذا الشأن 
مشروع المفكر العربي د. الإمام”"'' بعنوان نحو 
مشروع لتطوير التكامل العربي» مستمداً من 
خلاصة التجارب الإقليمية المختلفة» بمافيها 
التجربة العربية. يتضمن المشروع المبحثين التاليين: 
الأول هو المنطلقات, التي تأخذ في الاعتبار 


(١)انظر:‏ منير الحمش» «الشروط الموضوعية لقيام شراكة اقتصادية سورية ‏ أوربية حقيقية»2 في: أوراق في الاقتصاد السياسي للأزمة 


الاقتصادية الراهنة (دمشق : اتحاد الكتّاب العرب» .)١9949‏ 


(سدتة الإمام, تجارب التكامل العالمية ومغزاها للتكامل العربي» الخاعةء ص 107, 


خصائص التجربة العربية وما آلت إليه والدروس 
المستفادة» والثاني هو المعالم الأساسية للمشروع 
التكاملي العربي» حيث يقوم المشروع على أساس 
منهج للتكامل الإقليمي العربي» ويأخذ في 
الاعتبار المنطلقات السابقة» وقضية التوفيق بين 
متطلباتها والواقع الحالي. 

ولكن يظل الشرط الأساسي لقيام تكامل 
اقتصادي عربي قوي ومتين هو ما التقت حوله آراء 
المفكرين العرب التي نختصرها في الآت : 

فك ارتباط كل دولة عربية بمفردها 
بالتكتلات الاقتصادية والدول الأجنبية والاقتصاد 
العالمي. وجعل العلاقة تمر عبر تكتل عربي 
اقتصادي. بما يدعم القدرة التفاوضية العربية تجاه 
العام الخارجي». وتفضيل المصالح الوطنية والقومية 
عن مصالح اخارج. 

حشد الموارد العربية (الطبيعية والبشرية). 
وتوجيهها لخدمة أغراض التنمية التكاملية 
بالاعتماد أجماعي على النفس . وبهدف القضاء 


على جميء مظاهر التخلف. 
د 1ه و 


عرفا 


بت الاهتمام بالتعليم والبحث العلمى والعمل 
الدؤوب من أجل تضييق الفجوة التكنولوجية مع 
العالم المنتقدم. وإعطاء الأولوية لبناء القدرات 
البشرية. 

- ربط الأمن الاقتصادي بالأمن القومي» 
وجعل الأمن الغذائي محور قيام الأمن الاقتصادي. 

ضمان توسيع قاعدة المشاركة الشعبية في 
لمحتلف مراحل التكامل الاقتصادي والتنمية 


- إقامة علاقات اقتصادية سياسية بالعالم 
الخارجى على أساس من التكافؤ والمساواة والندذية. 


وفى ظل التطورات الحاصلة على صعيد 
الاقتصاد العالمى» وعلى صعيد إقامة التكتلات 
الاقتصادية الإقليمية الجديدة» فإن موقع البلدان 
العربية سيظل ضعيفاً وتابعاًء ما لم تتحقق الإرادة 
السياسية للأنظمة العربية في التقاء جادء لوضع 
مسيرة العمل الاقتصادي العربي المشترك على طريق 
التكامل الاقتصادي, والاعتماد المتبادل والتنمية 
بالاعتماد الجماعي على النفس. 


نظرية التبعية في الفحر الاقتصادي الحربي 
من خلال نماذج من الكتابات الفكرية العربية 
التي تناولت هذه المسألة 


عات 


تضمن التقرير النهائي لمشروع ااستشراف 
مستقبل الوطن العري»!» الذي يحمل عنوان مستقبل 
الأمة العربية: التحديات والخيارات» واشترك فى 
إعداده نخبة من المفكرين والباحثين العرب7", 
إشارات عديدة إلى مسألة التبعية. وقد جاء تحت 
عنوان «استنزاف من الخارج» بيان لمجموعة العوامل 
التي أدت إلى زيادة درجة اندماج كل قُطر من الأقطار 
العربية فى السوق الدولية» حيث استبدلت الأشكال 
القديحة للعيعيةة التى كانك تعمد صل السيظرة 
المباشرة على المواد الخام» بأشكال جديدة من التبعية 
تبرز بصورة واضحة (وباختصار) في ما يلٍ: 


الزيادة الكبيرة فى الاعتماد على تصدير 
النفعك واللعوجات :لتحي إل الشول ال أسفالة 
المتقدمة؛ حيث ارتبطت الأقدار الاقتصادية للأقطار 
النفطية والأقطار غير النفطية أيضاً بتطورات 


منير الحمش 


وأوضاع السوق العالمية للنفط التي فقدت الأقطار 
العربية حالياً إمكانية التحكم فيها. 

- الزيادة الكبيرة في الاعتماد على الاستيراد 
من الخارج لمواجهة الطلب على أدوات الإنتاج 
ومستلزماته وعلى سلع الاستهلاك». وا خضوع 
للتأثير الضخم لفنون الإعلان والتسويق الحديثة. 

- سيطرة الدول الرأسمالية المتقدمة على 
الفواتض المالية للأقطار النفطية» واستخدامها لتلك 
الفواتض طبقاً لقوانين السوق الرأسمالية. 

- زيادة مديونية الأقطار غير النفطيةء» 
واعتمادها الكبير على السوق الالية العالمية. 

- التبعية التكنولوجية المتزايدة للدول الصناعية 
المتقدمة. 

التبعية الثقافية في محتوى الثقافة والإعلام 
وتوجهات الحياة. 


(1) خير الدين حسيب, المشرف ورئيس الفريق [وآخرون]؛ مستقبل الأمة العربية : التحديات. . . والخيارات: التقرير النهائي لمشروع 
إستشراف متقبل الوطن العربي» مشروع استشراف مستقبل الوطن العربي. التقرير النهائي (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية. 448و1ا) 


ص 131-1535 


وقد اشترك في إعداد التقرير فريق من المفكرين العرب هم: د. خير الدين حسيب (المشرف ورئيس الفريق)؛ د. سعد الدين إبراهيم 
(منسشق صور المجتمع والدولة)؛ د. إبراهيم سعد الدين (منسق صور التنمية العربية)؛ د. علي نصار (منشق صور النمذجة)» ود. علي الدين 


هلال (منسّق.صور العرب والعام): 


- التبعية الغذاتية الناتجة من تغير أنماط 
الاستهلاك ومحدودية نمو الإنتاج الزراعي. 

ويأتي هذا كله. إضافة إلى آليات أخرى 
للتبعية ترتبط بالخيارات السياسية للأقطار العربية 
وتحالفاتها مع بعض القوى الدولية» وبإهمالها 
للعمل العربي والسياسي والعسكري المشترك. 


ات 


تناول العديد من المفكرين العرب مسألة 
التبعية» فكان بعضهم متأثراً بنظرية التبعية التي 
نادى بها بعض مفكري أمريكا اللاتينية»؛ لكن 
معظمهم انطلق من واقع علاقات العرب بأوروبا 
والولايات المتحدةء سواء في ظل الاستعمار 
المباشرء أو في ظل العلاقات القائمة في إطار 
الاقتصاد العالمي» مروراً بمأزق التنمية في العام 
الثالث عموماًء وفي الوطن العربي على وجه 
الخصوص. ومن غير الممكن» بوجه عام» تلممّس 
الظروف التى قادت إلى التبعية؛. بمعزل عن 
الوقرق عل سفيقة العلافنات نين الشمال 
والجنوب» في إطار التوسع الإمبريالي وصعود 
العوللة الاقتصادية» ذلك بأن من المسلم به (في 
أغلب الكتابات حول مسألة التبعية) أن الرأسمالية 
ذات طبيعة توسعية. وقد أدت سياسات التوسع 
الرأسمالي منذ منتصف القرن التاسع عشر إلى نوع 
من «هستيريا» التنافس فى شأن المستعمرات التى 
اديت الدول الراميالة ف ذلك لوقت ققد 
التنافس إلى اقتسام العالم بين تلك الدول تحت 
شعارات زائفة» كنقل الحضارة إلى البلدان 
المستعمرة» أو نشر قيم الحرية والعدالة وحقوق 
الإنسان بين شعوب تلك البلدان. كما أخذت هذه 


الحجج طابعاً عنصرياًء ينطلق من مفهوم «داروني» 
يقول بأن التوسع الإمبريالي ليس سوى نتيجة 
لقانون طبيعي» هو القانون الذي يمنح الغلبة 
للأقوى والأصلح (وعلى أي حالء ما تزال هذه 
الحجج ذاتها نُستخدم في فرض السيطرة الإمبريالية 
الأمريكية في مطلع القرن الحادي والعشرين). 

وقد ولد التوسع الرأسمالي الإمبريالي التنافس 
بين الدول الرأسمالية الاستعمارية» وهو التنافس 
الذي أوصل العالم إلى الكوارث والحروب» وإلى 
تدمير الطاقات البشرية والموارد الاقتصادية» وتمثل 
ذلك في القرن العشرين في حربين ساخنتين 
وحرب باردة انتهت في العقد التاسع من القرن 
العشرين» بإعلان انتصار الرأسمالية و«نهاية 
التاريخ)”'' وبداية مرحلة جديدة (صراع 
الحضارات)””. وإعلان الولايات المتحدة قيام 
نظام عالمي جديك. 


وم يؤد التوسع الرأسمالي العالمي إلى خلق 
عالم متجانس» بل أدى إلى ظهور قطبين كبيرين : 
قطب البلاد المتقدمة والمهيمنة على غيرهاء وقطب 
البلدان المتخلفة والمهيمّن عليها. إن حالة التخلف 
ليست حالة أصيلة بالنسبة إلى اقتصاديات القارات 
الثلاث (آسيا وأفريقيا وأمريكا الجنوبية) قبل 
خضوعها للهيمنة الرأسمالية الغربية» بل نشأ هذا 
التخلف وتطوّر بالتزامن مع نشأة وتقدم البلدان 
الرأسمالية الغربية» فكانت الأسباب التى أدت إلى 
تقدم البلدان الصناعية الغربية هي نفسها التي أدت 
إلى تخلف القارات الثلاث» وإلى تبعيتها» بالتالي؛ 
للبلدان المتقدمة. 


(1) انهاية التاريخ» بانهيار الاتحاد السوفياتي وفشل تجربته الاشتراكية» بهذا الانميار يُعلن فرنسيس فوكوياماء المفكر السياسي - 


الاقتصادي الأمريكي (ياباني الأصل)» انتصار الرأسمالية. 


(*) «صراع الحضارات» طرحه صاموئيل هانتنغتون في مقاله المشهور في دورية فورين أفيرز (صيف 1194)., ثم طور هذا المقال إلى 
كتاب» والفكرة الرئيسية فيه أن الانقسام الثقافي سيكون المصدر الرئيسي للنزاعات المقبلة في العالم» وأن النزاعات الكبرى في المستقبل ستدور 


على خطوط التماس بين الحضارات. 


النص”؟' «أن التبعية إنما هي ظرف موضوعي 
تشكل تاريخياً على مدى زمن طويل يمتد إلى الفترة 
التى كانت فيها البلدان التابعة تحت الاستعمار 
اللهرن و وله انف زوف الاتمسمان إل تشدوء 
مجموعة من العلاقات الاقتصادية والثقافية 
والسياسية والعسكرية» عبرت عن شكل معينٌ من 
أشكال تقسيم العمل الدولي يتمثل في توظيف 
موارد البلدان المستَعْمّرة لصالح البلدان المستغمرة» 
بحيث تم نسج علاقات بين «المركز الرأسمالي» 
والمحيط أو الأطراف». بما يحافظ على استمرار نفوذ 
وهيمنة المركز على أوسع رقعة ممكنة في العالم). 


-735- 


لقد أدت أوضاع التبعية هذه إلى تعطيل 
الإرادة الوطنية التابعة وفقدانها السيطرة على شروط 
إعادة تكوينها أو تجديدهاء الأمر الذي أبرزه 
الباحث الاقتصادي د. إيراهيم العيسوي لدى 
رصده نتائج تطبيق نموذج التنمية الرأسمالية في 
مصر”*'؛ إذ يقول إن مصر التى طبّقت هذا 
النموذج «م تزل تعاني أمراض التبعية الاقتصادية 
والتبعية الغذائية والتبعية العلمية والتكنولوجية 
والثقافية» وزِدْ على ذلك التبعية السياسية التي لم 
تعد معالمها خافية على أحدء فالتبعية تعني في خباية 
ألطاف تعطت ا الارادة الوطنية وتكليب إرادة 
الأطراف الخارجية» ومن ثم العجز عن اتخاذ 
قرارات تخدم المصالح المصرية والقومية. وهذا الأمر 
واضح في الاستسلام لإرادة إعادة رسم خريطة 
المنطقة التي نعيش فيهاء وإعادة تحديد أدوارها من 


خلال مشاريع مختلفة كالشراكة الأوروبية والشرق 
أوسطية ومناطق التجارة الحرة وأخيرا (الكويز). 
كما أن الخضوع للرغبات الأمريكية كان واضحاً 
في حرب «تحرير الكويت» التي شاركت فيها 
مصرء فضلاً عن توفيرها تسهيلات مختلفة على 
أراضيها وفى أجوائها للقوات الأمريكية كما كان 
واضحاً في حالة الشلل التي أصابت مصر ‏ وسائر 
الدول العربية بالطبع - في مواجهة غطرسة القوات 
الأمريكية المتمثلة في غزوها للعراق» وفي المساندة 
الأصر كيه الشرطة رانين فى بسرنات 
العدوانية الشرسة تجاه الشعب الفلسطينى. .». 
ويُعتبر المفكر سمير أمين» فى انتقاداته 
لسكابات الراشبالة العامة فى الاسعقفلات 
والاندماج'"2 وكذلك في فلسفته التنموية» من 
أبرز أعلام مدرسة التبعية. وهو إذ يرفض هذا 
التصنيف» كما ورد فى سيرته الذاتية» يعتبر أن 
مناعياتة فى :عَد| المجال كانت مساعمة مبكرة يشآن 
فكرة «الإلحاق» الذي وقع للعوالم الثلاثة الأخرى 
في النظام/ العالم» وسابقة بدرجة أو بأخرى عن 
حديث التبعية؛ ومن هنا لا يجوز فصل ما سمي 
بالعملية التنموية بين سنتى ١994٠0 ١9460‏ عن 
هذا النظام على نحو ما يفعل بعض العالثالئيين» 
كما لا يجوز ربط «محاولات الانتقال» التي لم يُكتب 
لها النجاح بأنها إطار للتبعية بقدر تعرضها لعملية 
الاستقطاب الرأسمالي المركزي. . وكان من الهام 
هنا أن يقوم أمين بتصنيف دائم لهذه العوامل 
الأخرى «خارج المركزية الأوروبية» وتوصيفها. . 
وإذ يتابع أمين التطورات والتحولات التي 


(4) منير الحمشء «مأزق التنمية في بلدان العالم الثالث» في ظل آليات العولمة الاقتصادية»» ورفة قُدِّمت إلى: إبراهيم العيسوي 
[وآخرون]؛ علم الاقتصاد والتنمية العربية : أعمال المؤتمر العلمي السابع للجمعية العربية للبحوث الاقتصادية, القاهرة 8؟  "١‏ مايو/ أيار 
٠ه‏ تحرير محمد رضا العدل (القاهرة: الجمعية العربية للبحوث الاقتصادية» [د. ت.])) ص ”07 و386. 

(0) إبراهيم العيسوي؛ «نموذج التنمية الرأسمالية ومدى ملاءمته لمصر في ضوء نتائج تطبيقه»' ورقة قُدُمت إلى: المصدر نفسه» ص 4 وما 


بعدها. 


(5) لسمير أمين عشرات الكتب والدراسات والمقالات باللغات العربية والفرنسية والإنكليزية» ولعل أشهرها : التطور اللامتكافئ؛ 
الاقتصاد السياسي للتنمية؛ ما بعد الرأسمالية المتهالكة؛ نحو نظرية للثقافة» وغيرها. 


جرت في العالم بعد انهيار الاتحاد السوفياي» فإنه 
يركز على الأشكال الجديدة من «الأقلمة» التى 
يتميز بها الاستقطاب في النظام العالمي الجديدء 
وهو يرى أن الاستقطاب الجديد لم يعد يرتكز على 
الاحتكار الصناعي للمراكز كما كان سابقاً. بل 
تم الاستعاضة عن الاحتكار الصناعي بخمسة 
الجتكازات جتديندة التمر اكد ه ”7 احتكار 
التكنولوجيا الحديئة؛ احتكار 87 فى الحصول 
غللالواود الظييفية 4 اختكان اسماخ المالة 
العالمية؛ احتكار وسائل الإعلام على الصعيد 
العالمي؛ احتكار الوسائل العسكرية وأسلحة 
الامار الامل: 


هذه الاحتكارات تعطى فى مجموعهاء كما 
يرى أمين؛: شكلاً ومضموناً جديدا لقانون القيمة 
المعوم الذي يرتكز عليه التراكم» فيعيد إنتاج 
الاستقطاب ويعمّقه. ولااشك فى أن هذا الاحتكار 
انذى كناد سه ورك إل كل السحاعة لخدي كيد 
إنتاج التبعية في أشكالها القديمة والجديدة» وهو ما 
مقط كسان «المتخلفة». أي بلدان الأطراف» 
لبلدان الاحتكرات الخمسة. وذلك فى المجالاات 
العلمية والتكنولوجية والمالية والإعلامية والثقافية 
والعسكرية» فضلاً عن التبعية الغذائية والصناعية. 


وكان مفكرو أمريكا اللاتينية قد طرحوا في 
الخمسينيات من القرن الماضي» ماله الس 
خلال نقدهم للنموذج البرازيلٍ في التنمية. ويقوم 
هذا النموذج على الاعتماد على رأس المال الأجنبي 
لقصور الموارد المحلية» وتشجيع القطاع الخاص » 
واستيراد التكنولوجياء واستيعاد مسألة العدالة 


الاجتماعية» حيث أدت هذه الاستراتيجيا إلى زيادة 
التبعية للنظام الرأسمالي العالمي» وزيادة المديونية 
وبالتالي التبعية المالية» علاوة على التبعية 
التكنولوجية والتبعية للأسواق الخارجية» وتفاقم 
الصراعات الاجتماعية والسياسية, الأمر الذي 
أدى إلى مزيد من البحث حول العلاقة بين التنمية 
والانعتاق من التبعية» وطرحت فى هذا المجال 
«استراتيجية التنمية المستقلة والاعتماد على الذات». 


وقد راق 5 [سماغيل مسري عبن:الله”* أن 
حجر الزاوية في الاعتماد على النفس هو الانعتاق 
من طوق التبعية» وتحقيق الاستقلال الاقتصادي» 
وأن الاستقلال الاقتصادي يتحقق عندما يقل 
الاعتماد على الدول المتقدمة. ولكنه لا يعني 
الاكتفاء الذاتي والانفصال عن حركة المبادللات 
الدولية» بل إنه لا يتعارض مع قدر معن من 
الاستثمار الأجنبي» وهو يفترض قدراً من استيراد 
التكنولوجيا. ويقول د. عبد الله أن الفرق بين 
التبعية والاستقلال فى المجال الاقتصادي يكمن فى 
تلض القرة الفطلة لسلطات ندونة زاك البساد: 
فى اتخاذ القرارات الخاصة بتشكيل الاقتصاد 
الفوس وغلؤفاته الابمبياعية بعري وندوة أن 
تخضع لضغط سياسي أو اقتصادي. 


ويوضح د. محمد عبد الشفيع عيسى الخطوط 
العامة لاستراتيجية التنمية المستقلة فيقول”؟؟: (بدلاً 
من الاعتماد على قوى الطلب المنبعثة من تقسيم 
العمل الدولي الرأسمالي» دين خلن واستحتات 
قوى الطلب المنبعثة من توسيع تة تقسيم العمل 
الداخلي والقومي والإقليمي. وبدلاً من الاعتماد 


(0) تلخيصاً عمّا ورد في: سمير أمين» في مواجهة أزمة عصرنا (القاهرة: سينا للنشر؛ بيروت: مؤسسة الإنتشار العربي» 1991)» 
وخاصة في الجزء الأول الذي عُني بتتبّع الأشكال الجديدة من الاستقطاب» وحديثه عن الاحتكارات الخمسة جاء في الصفحة ١1‏ وما بعدها. 

(8) تجد أفكار د. إسماعيل صبري عبد الله في العديد من الكتب والمقالات والمحاضرات» ونشير بوجه خاص إلى : في التنمية العربية 
(بيروت : دار الوحدة» )ل ونحو نظام اقتصادي عالمي جديد : دراسة في قضايا التنمية والتحرر الاقتصادي والعلاقات الدولية (القاهرة: 


الهيئة المصرية العامة للكتاب» 1919/5). 


(9) محمد عبد الشفيع عيسى» قصة التصنيع في إطار النظام العالمي الجديد (بيروت: دار الوحدة» .))١98١‏ ص .1١8١- 84٠٠‏ 


على رأس المال الخارجي» لابد من تحقيق تراكم 
رأس مال عن طريق تعبئة الفائض الاقتصادي» 
وفائض قوة العمل» وبدلاً من الاعتماد على المصادر 
الخارجية للتكنولوجيا والتطوير الصناعي» يتعينٌ 
خلق طاقة أو قدرة ‏ علمية ‏ تكنولوجية ذاتية». 


ويركر اف فواة بي على الربط بين 
التخلف والتنمية والاستقلال السياسي» مبرزا دور 
العلاقة بين التلدات المتخيلفة والتسوق الرأسَمالية 
العالمية؛ إذ يرى أن هذه العلاقة عضوية» وبالتالي 
تتكفل بالإبقاء على أوضاع التخلف مهما تكن 
درجة تحررها السياسيء. ومهماتكن جدية 
محاولاتها للتنمية الاقتصادية. أما السر في ذلك» 
فيراه د. مرسى فى الرأسمالية العالمية.. «بفضل 
وات المعنا يز قد صارت تحكم الآن ‏ أكثر 
من ذي قبل عملية إبقاء البلدان المتخلفة داخل 
السوق الرأسمالية العالمية»ء حتى ولو كان ذلك عن 
طريق دفع معالم النمو الرأسمالي في البلدان 
المتخلفة» ما دام مثل هذا النمو الرأسمالي يعني 
عندئذٍ مزيدا من التبعية الاقتصادية للسوق 
الرأسمالية العالمية». ويوضح د. مرسي السبب في 
أن عملية التحرر السياسي لا تكفي لإلغاء التبعية 
الاقتصادية. ما دام البلد التخلف يرتبط بالسوق 
الرأسمالي العالمىء فيقول: (إن آليات التبعية 
الاكتصاتة اسست موعولة - بعد احفر 
السياسي - بأيدي القوانين الموضوعية للاقتصاد 
الرأسمالي» وأن الأساس المادي للتبعية الاقتصادية 
هو قيام هيكل اقتصادي في البلدان المتخلفة يسمح 
من خلال السوق بعمل القوانين التلقائية 
للرأسمالية» ومن ثم تبقى الرأسمالية المحلية 


محكومة بالرأسمالية العالمية التي غدت جماعية تتمتع 
بقوة اقتصادية غير عادية». 


وينظر د. محمود عبد الفضيل"''' إلى إشكالية 
الاستقلال الوطني في ظل العولمة» حيث أصبحت 
كَنه المننالة كندب الكدفيد: ويقول فى ذلك 
د فى طل كلك الشمكة الوائلة ديل 
الأخطترطة من لفاك الترابط المتبادل وغير 
المتكافئ» تتقلص الرقعة المتاحة للاستقلال 
الوطني» وتكاد معظم البلدان النامية ‏ على 
اختلاف درجات نموها وتطورها ‏ تكافح في 
سبيل الدفاع عن (هوامش الاستقلال) والحركة 
المحدودة المتاحة أمامها». ويمضى قائلاً: «قد يكون 
من الصعب التطرق هنا لكافة الأشكال والأدوات 
والآليات الجديدة التي يتم من خلالها إحكام 
السيطرة على مقدرات البلدان النامية» وبالتالي 
مصادرة حركتها المستقلة في تعبئة مواردها 
وتشكيل مساراتها المستقبلية. ونظراً لتعمق (الفجوة 
التكنولوجية) بين بلدان العالم النامي ‏ الذي يسعى 
إلى التقدم ‏ وبين البلدان المتقدمة التي كسرت 
حاجز الصوت والفضاءء فإنه تنشأ بالضرورة 
علاقات (تبعية تكنولوجية) بين كلا العالمينء وما 
يزيد من فداحة الأمرهء أن الذين يرسمون 
السياسات في البلدان النامية قد استحكمت لديهم 
عقدة آخر صيحة في التكنولوجيا ‏ على سبيل 
الاستعراض والتباهى ‏ ثما يجعل البلدان النامية 
تلوف ززاء التكنولر جا الأعدر عرانة وتففيدا: 
التي يصعب فك أسرارها وطلاسمها دون المزيد 
من الاعتماد على البلدان والشركات الموردة لهذه 
التكنولوجيا في أمريكا وأوربا الغربية واليابان». 


٠ )‏ فؤاد مرسي, التخلف والتنمية : دراسة في التطور الاقتصادي (بيروت : دار الوحدة العربية» ,)١987‏ ص 487-875 


() محمود عبد الفضيل » » من دفتر أحوال الاقتصاد المصري. كتاب الهلال؟ / 7" (القاهرة : دار الهلال. لا 
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انفتح منذ نهاية الستينيات حوار واسع حول 
آلية عمل الإمبريالية» وآلية ظاهرة التخلف؛ فهناك 
من جهة موقف الحركة الشيوعية» وعلى رأسها 
الحزب الشيوعي السوفياتي؛ الذي شجع على 
انتهاج سياسة تنموية تعتمد على نمط من الدولة 
تحتكر فيه هذه السياسة والثروة» وهناك موقف 
أقصى اليسار الذي يعتمد على استراتيجية ما يسمّيه 
هيمنة البروليتاريا على قيادة الحركة الوطنية أو 
القومية» واضعاً الأمم في ذيل برنايحه الاجتماعي 
البروليتاري. في مقابل هذاء طرح بول باران 
وسويزي في كتاب الرأسمالية الاحتكارية توجهات 
مختلفة» حاولا بها تجاوز الخلاف بين لينين وروزاء 
فشكلا أرضية تبلور بعدها تيار يجمع كريستين 
باولوء وأندريه غاندر فرانك» وسمير أمين» الأمر 
الذي سمح بتشكيل خلفية مناسبة لظهور كتاب 
سمير أمين التراكم على الصعيد العالمي''' (الذي 
حاول فيه فهم اليات عمل الإمبريالية على الصعيد 
العالمى). وفى الفترة نفسهاء بدأ التفكير عند 
اقتصادبي أمريكا اللاتينية بمفهوم التبعية» فقدم 


فرانك مفهوم «انتزاع الفائض الاقتصادي» لتفسير 
التخلف. وطرح أيضاً إمانويل فكرة «التطور 
اللامتكافىئ») لفهم الية التفاعل والاستقطاب بين 
المركز والمحيط. 


72ت 


يعترف سمير أمين بأنه مدين لإمانويل بمعرفة 
الشروط التاريخية ل «التبادل اللامتكافىئ)”" إلى 
الدرجة التي لم يستطع معها في ما يتعلق بهذا 
الموضوع أن يرسم خطأ فاصلا بينه وبين إيمانويل» 
كما يقول باولو””. ويمكننا ملاحظة أن أمين اتجه 
إلى السيطرة نظرياً على موضوع النظام الاقتصادي 
العالمي من زاوية تراكم رأس المال في المركز 
والمحيط. وعلى الأشكال المختلفة لآلية التراكم. 
فهو يفترض أن الاقتصاد العالمى حقيقة عالمية» 
تترابط ضمنها جميع التشكيلات الرأسمالة والنظم 
الاشتراكية السابقة. وعلى خلاف ما هو سائد آنئذ» 
فهو يعتبر أن الاقتصاد العالمي اقتصاد رأسمالي في 
الأساس» تساهم فيهء بشكل طفيف»ء أوروبا 
الشرقية الاشتراكية سابقا. 


.1 كريستيان باولوء الاقتصاد الرأسمالي العالمي » تر حمة عادل عبد الهادي (بيروت: دار ابن خلدون» 4/م19)ء, ص‎ )١( 
.١١١ ص‎ :))١917/* (بيروت: دار الطليعة»‎ ١ سمير أمين. التطور اللامتكافئ» ترجمة وتحقيق برهان غليونء السياسة والمجتمع. ط‎ )١( 


(*) باولوء المصدر نفسه» ص 94. 
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وقد غدت نظرية الإمبريالية» عند أمينء 
مرادفة لنظرية تراكم رأس المال على الصعيد 
العالميء لذا فهو ينظر إلى نظرية ماركس في رأس 
المال. التي تذهب إلى أن قانون القيمة يعمل في 
إطار وطني: فرنساء إنكلتراء على أنها لم تعد 
تناسب واقع اليوم» لأن تداول رأس المال وإعادة 
إنتاجه يتمّان على الصعيد العالمي (بضائع + قوة 
العمل). ويلخص أطروحته في أن البضائع. 
باعتبارها عاميةٌ؛ تتمتع بقيمة عالمية واحدة» وأن 
رأس المال الذي غدا عالياً ينزع إلى الأخذ بمعدل 
جزاء وسطي. إلا أن سوق العمل ظلت مجزأة» 
لأن الشروط المحلية للصراع الطبقي تسمح جراء 
ذلك بمعدلات متفاوتة لفضل القيمة”؟2؛ إذ على 
الرغم من أن قيمة العمل غدت عالمية ومرتبطة 
بالمستوى العالمي الوسطيء فإن واقع الحال يشير 
في المقابل إلى درجات من التفاوت القومي في 


أسعار قوة العمل» يعيدها أمين إلى المستويات 
المختلفة لتطور الأمم؛ فالبلدان ذات الأجور 
الملنخفضة (العالم الثالث ‏ المحيط) تحصل في 
التبادل الدولي» من الكمية نفسها للعمل» ومن 
إنتاجية ممائلة» على قسمة أقل من مثيلها في 
المركوة :وإ انون و اميق يقير ان هذا السادل ‏ 
تحديداً ‏ تبادلاً غير متكافى ”© . 

هذه التبادلات الدولية غير المتكافئة سينتج 
منها تحويل للقيمة من الأطراف إلى المركز. ويقدّر 
أمين حجم ناتج التبادل اللامتكافئ هذا في حدود 
0 بالمئة من إنتاج المحيط. وهو يكفي وحده 
لتفسير امتسفار تمر المشيط 4واليتزة المترابيذة 
الاتساع بينه وبين المركز”'". فالنظام الرأسمالي 
الركزي الأوروبي» الذي تشكل منذ القرنين الثامن 
عشر والتاسع عشرء يلقي على المحيط القيام 
بوظائف خاصةء فى جوهرها إغناء المركز 
0 اتطتلاقاً من هذاء يعتبر أمين أن 
الاميزيالية شكل اتقطاعاً توعياً أساضيا للغاية فى 
تاريخ الراسمالة كج كني البازية العا سر 
نهاية القرن التاسع عشر والتطور اللامتكافئ يفصح 
عن ذاته.ء من حيث الجوهرء بتقسيم النظام 
الإمبريالي إلى مركز مسيطر وأطراف خاضعة. 

ل 

ينطلق أمين» إذن» من تجاوز محدودية تحليل 
ماركس وريكادرو لآليات التبادل؛ وذلك لأن 
تحليل الاثنين قارب التبادل داخل نمط الإنتاج 
الرأسمالي الصافي والمجردء الذي تتحرك فيه اليد 
العاملة بتهولة» فينتج من :ذلك في :سوق العمل 
داخل البلد الرأسمالي الواحدء وفي علاقة بلدين 


(8) مير أمين: الطبقة والأمة تر حمة هنرييت عبود (بيروت: دار الطليعة» [د.ت. )ل ص ث8م5ص2 والتراكم على الصعيد العالمي. ط؟ 


(بيروت: دار ابن خلدون. 8/ا9١).‏ ص .1١96 1١88‏ 
(5) أمين, التطور اللامتكافئن؛ ص 1١١7”‏ . 
(0) المصدر نفسهء ص .١١5‏ 
(0) المصدر نفسهء ص 7؟١1.‏ 
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رأسماليين متساويين في النمو «مساواة في الأجور 
بين الفروع المختلفة للاقتصاد الرأسمالي» وكذلك 
بين بلد رأسمالي وآخر يمائله في النموء ويتم في ما 
يخص «رأس المال»» توزيع متساو لمعدل الربح. 
والحال أن تصورهما هذا على قسطٍ كبير من 
التجريد» بقدر تعلقه بدمط الإنتاج الرأسمالي 
المجرد»”” » يمائل بين آليات التبادل في سياق 
التراكم: «الذاحلق» ليلد رأستماي» :وآليات التبنادل 
الدولي. 


وإذا كان لهذا التصور من معنى لدى أمين». 
فلأنه يصلح جزئياً لمقارية التبادل الدولي بين «البلدان 
النامية» في مركز النظام الرأسمالي» غير أنه يفتقر إلى 
الصدقية فى ما يتعلق بالتبادل بين البلدان النامية 
والبلدان «المتخلفة» في محيط النظام الرأسمالي» 
و«أطرافه الهامشية». فهنا #ينبغي أن يضع المرء 
نفسه» فى إطار تفكير مختلف. إطار علاقات تيادل 
تقوع بين «تشكيلات اجتماعية اقتصادية عتلية90), 
اق بيك تمشكتيووات الفراسيا بان فتن الر توت 
والتشكيلاة الطرفية, وضدل العلانات بين هاتين 
التشكيلتين. يشكل جوهر دراسة التراكم على 
الصعيد العالمى الذي يكشف عن الأشكال المعاصرة 
لأواليات التراكم الدولي» التي هي أساساً تبادلات 
غير متكافئة» تتم عبر تبادل منتجات ذات قيم غير 
متكافئة» حيث تتيح التشكيلات الاجتماعية في 
المركز (منذ ظهور الاحتكارات) وفي الأطراف (مع 
ظهور احتياطى اليد العاملة فى الاقتصاد ما قبل 
اتراسسال)8 الخال لقلهور تمويعيات عل 
للعمل”''". تخضع المجتمعات في المركز والأطراف 
من جراء هذا التبادل لتطور غير متكافئ» يجعل من 
تخلف الأطراف شرطأً لنمو المراكز. واستناداً إلى 


(8) أمين التراكم على الصعيد العالميء ص 48. 
(9) المصدر نقسه.ء ص 78. 

(١)المصدر‏ ئفسهةء» ص .١85‏ 

(١١)المصدر‏ نفسهء ص 15148 -5175. 


ودين 


ذلك» يصبح الاختلاف جوهرياً بين نموذج الانتقال 
إلى الرأسمالية الطرفية ورأسمالية المركز» في سياق 
تخصص دول غير متكافى. فإذا كانت التشكيلات 
في المركز قد تميّزت بميل الإنتاج الرأسمالي فيها إلى 
أن يكون الوحيد والمسيطر على التشكيلة» ليسيطر 
على قوة العمل. وعلى تمركز فائض العملء وعللى 
السوق. والتكنولوجياء والموارد الطبيعية» فإن 
التشكيلات الطرفية تنجه إلى أن يتكيف الإنتاج 
الرأسمالي فيها مع التشكيلات ما قبل الرأسمالية» 
وتقترب نحو حالةٍ نموذجية تتصف بسيطرة رأس 
المال الزراعي والتجاري المرافق له. ويتجلى اختلاف 
تشكيلات الأطراف عن تشكيلات المركزء بثلاثة 
مستويات من الالتواءات فى نموها: الالتواء 
الحاصل باتجاه النشاطات التصديرية (الاتجاه البرّاني 
الخارجي)؛ ومضمونه الخضوع للمركزهء وهو التواء 
حاسمء ينبثق من تفوق إنتاجيات المركز في شتى 
المجالات, الأمر الذي يضطر الأطراف إلى الاقتصار 
على دور المزوّد الإضافي بالمنتوجات التي تكون 
وفوف (طيض)) المنات الزرافية الخزرئتة: 
المنتجات المنجمية. هذا الالتواء يؤدي إلى التواء ثانٍ»ء 
وتورم القطاع الثالث» نتيجة تصنيع عدد غير كاف» 
وبطالة متعاظمة»؛ وتعزيز مكانة الريع العقاري . 2 
إلخ». وهومايشكل كابحاللتراكم. ثمإن 
التتخصص الدولي غير المتكافئ هو في الأصل التواء 
ثابت » يتجلى في نمو صادرات الفروع الخفيفة من 
النشاط الاقتصادي» ناحما عن الطابع التكميلٍ لنمو 
الأطراف0"“, 


يضع أمين» في تحليله لآليات التطور 


اللامتكافئ طرفي المنظومة الرأسمالية العالمية : المركز 
والمحيط» في قفص الترابطات المتعاكسة والمتناظرة 


شبه الرياضيةء التى تجعل من تخلف أحدهما 
(المحيط) شرطاً ل «نمو» الآخر (المركز)» فيتحدث 
بلغة تغلب عليها «الحتمية» قائلا: «في مختلف الصيغ 
الماضية والحاضرة ‏ وربما المقبلة ‏ التي يتخذها 
التخصص الدولي غير المكافئ» يعبّر دائماً عن أوالية 
تراكم أولي يجري لصالح المركزء ويبقي الأطراف» 
بصورة دائمة» ضمن دورها المرسوم (التابع) . - 
وهي التي تحافظ على ديمومة التخلف وتزيد من 
حذته» وفى الوقت نفسه يعبّر «نمو التخلف» هذا 
عن نفسه» بتفاقم التناقضات الداخلية الخاصة 
بالتشكيلات الطرفية : تباعد متعاظم في الإنتاجية 
القطاعية داخل الاقتصادات الطرفية)”"'2. 


إن تحليل التراكم على الصعيد العالمي يكشف 
عن أن هذا التراكم يجري دائما لصالح المركزء 
فليست البلدان النامية هي التي تقدم رؤوس 
الأموال إلى «البلدان المتخلفة».؛ بل العكس 
صحيح. إن هذا «يفسر» نمو التخلف. وينجم عن 
ذلك: «إن النمو ليس ممكناً إلا بشرط أن تتمكن 
الأطراف من الخروج من السوق العالمية»”""". هناء 
يدخلنا أمين فى المسير الحتمى الذي من المفترض 
الله اليا لعجا هد "الم التخلف»» 
فبلدان الأطراف كُتب عليهاء منذئذ» ألا تستطيع 
أن «تنموا في إطار النظام الرأسمالي» فطالما أنها 
باقية فى المنظومة الرأسمالية» ستزداد تخلفاء فلا 
حت الي لكي تسن :طرين العمدية ررايضا أن 
ُكمل تحررها القومي. سوى القطع مع النظام 


(6١)المصدر‏ نفسهء ص ١78‏ . 
)١1(‏ المصدر نفسهء ص .١96‏ 
)١5(‏ أمين» الطبقة والأمة. ص ”9 . 
)١5(‏ المصدر نفسهء ص .١98‏ 


الرأسمالي باتجاه الاشتراكية. والمفارقة التى يعرضها 
أمين هنا هي أن المحيط يملك مقؤمات الشروع في 
الاشتراكية» وإن لم يستطع بناء نظام رأسمالي 
مكتمل؛ فبعد أن «اكتمل» التطور اللامتكافئ في 
العصر الإمبريائلي» غدا التضامن بين المركز المهيمن 
والأطراف الخاضعة والمتخلفة» الشكل الغالب 
للتطور المتكافئ» وقد أغلق منذئذ الباب المؤدي إلى 
تكوين مراكز رأسمالية جديدة» في حين افتتح 
عضر مرا حل الثورة الاشتتر كي 

وقاده اعتقاده» بانسداد «إمكانية قيام نظام 
رأسمالي مكتمل» ومستقل ذاتياً في الأطراف». إلى 
توفي الا حركة الجحرر التومي تشكل فارز 
أساسياً في التحول الاشتراكي للعالمء وليست 
مرحلة من مراحل التطور الرأسمالي العالمى» 22 
ليص[ :إل العئجة القائلة* #إن المسبط لا يحكوا أن 
يلحق بالنموذج الرأسمالي» (لذا) إنه مضطر حتماً 
لتجاوزه»”"'2» معتمداً فى ذلك التجاوز على «فك 
الارتباط» مع المنظومة ال شما وبناء اقتصاد 
متمحور على الذات» لأن «القطيعة مع السوق 
العالمية هى الشرط الأول للنمو» وكل سياسة إنماء 
تقع ضمن إطار الانخراط في هذه السوق ينبغي 
أن تكون فشلاً. لأن زمام السيطرة على العلاقات 
الجوهرية يفلت من يدالمخطط المحلي20. 
وسياسة الاعتماد على الذات؛ هذهء تصلح. عند 
أمين» لبلد كبير مثل الصين» ولآخر صغير مثل 
اليمن الجنوبي» وكوباء وكمبودياء وألبانيا'*'". 


0 )لصدر نفسهء ص 2١9٠‏ وسمير أمين» إمبراطورية الفوضى » ثر حمة سناء أبو شقرا (بيروت: دار الفاراي» 50١‏ ص .1١‏ 


(107) أمين» التراكم على الصعيد العالمي. ص 5١‏ . 
(18) أمين» الطبقة والأمة. ص ا١١.‏ 
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5 («نظرية)» التطور اللارأسمالي في الخطاب الاقتصادي العربي 


1 


لم تكن نظرية «التطور اللا رأسمالي» إنتاجاً 
نظرياً للأحزاب الشيوعية؛ أو الماركسيين العرب» 
فهي أطروحة سوفياتية بامتياز تبئاها مؤتمر 
الأحرات اقرف العالى قن اموسكو نيه 3554 
لتزير فلاقة الفجالت بين «الأنظية مسف 
القريبة من موسكو والأحزاب الشيوعية العربية» 
ولتفسير التجربة الجديدة للبناء السلطوي والتدموي 
لبلدان من العالم الثالث اقتبست بعض طرائقها من 
التجربة السوفياتية. 


لم يستخدم الشيوعيون العرب دائماء هذا 
المفهوم (التطور اللارأسمالي) بحرفيته في وثائقهمء 
حتى إن الحزب الشيوعى السوريء الذي كان أكثر 
الأحزاب قرباً من موسكوء تلقى في أثناء أزمته 
الداخلية سنة 191/١‏ نقداً من «علماء سوفيات» 
الأحزاب الشيوعية العالمية» وقدموا ما يشبه 
الدرس عنه وعن اشتقاقاته» وشرحوا بأن «الطريق 


هس الدين الكيلاني 


اللارأسمالي للتطور يقطع طريق التطور الرأسمالي» 
ليس كعلاقات إنتاج بل كتشكيلة اجتماعية». 
وعدّدوا أربعة شروط لنجاحه: تنامى قوة المنظومة 
الاشتراكية». والضعفت النسبى للامبريالية» وازدياة 
قباضة التماهير القشبية بأنضلة الافشراكة: 
وأخيراً وجود قيادة الدولة في أيدي القوى 
اليتقراطية الكوزية” 2 ١‏ 


وأظهر العلماء حرصهم على أن يخلو البرنامج 
من المفاهيم التي تعكر العلاقة مع قيادة احزب 
البعث» الحاكم» فنيّهوا إلى أن تعبير «أن الانتقال 
للاشتراكية بقيادة الطبقة العاملة وحزبها»اء يثير 
شكوك الحلفاء فى السلطة. الذين يمكن أن 
بتصروة رافك تويلدون انشواع السليطة من 
البعث»”. واقترحوا الإشارة إلى أن «حزب البعث 
هو أكثر من حزب برجوازي صغيرء وهذه 
الأحزاب تمثّل الفلاحين والفئات نصفف 
البروليتارية»”". وهو ما معناه أنه «يمكن بناء 


الاشتراكية سوية مع حزب البعث»”". 


.119-1١609 يوسف القرضاوي» فضايا الخلاف في الحزب الشيوعي السوري (بيروت: دار الفارابي» )2 ص‎ )1١( 


() المصدر نفسه. ص .١989‏ 
(؟) المصدر نفسه» ص .1١١75‏ 
(5) المصدر نفسه» ص ١0‏ 


تين 


اكات 


كانت الأحزاب الشيوعية العربية» التى 
احتكرت «تمثيل» الماركسية حتى بروز التصدع 
السوفياتي ‏ الصينىي داخل حركة الشيوعية العالمية؛ 
قل ردجت التصور خطي لتطور المجتمعات “بها 
أننا نظرت: إن لهات العربية عل آنا خاضل 
للانتقال من نظام إقطاعي كولونيالي» إلى مرحلة 
الرأسمالية الوطنية» فقد وضعت هدفاً لها: «إنجاز 
مهام الشورة الوطنية الديمقراطية». وعنوا 
بالديمقراطية هنا مهام برجوازية» ولا بد من 
إنجازها تحت قيادة الطبقة البرجوازية» ثم بعد هذا 
الإنجاز يمكن الانتقال إلى الاشتراكية» لأن 
المرحلتين منفصلتان في المهام؛ وواجب الشيوعيين 
الدفاع عن مصالح الشغيلة الاقتصادية وحسب 
لاختلاف مهام المرحلتين: الديمقراطية»ء 
والاشتراكية”. 


ظهر منذ نهاية الخمسينيات تيار ماركسي كان 
من أبرز ممثليه إلياس مرقص وياسين الحافظ. وقدم 
ذلك التيار تصورا محتلفا بدعوى العودة إلى 
(اللينينية)؛ إذ ذهب مرقص إلى أن «الشورة 
الاشتراكية العالمية. هىء فى انطلاقهاء 
والتصارها» اجعماع الغورتيق؛ الابمقراطية 
والاشتراكية؛ ونمو وتحول الثورة الديمقراطية إلى 
توزة اتنتراكيةء وفى ديتاميكية النمو والتحول: هذه 
كل المجيالة القترسة مكاناً مرموقاً»”"'. أما في ما 
يمخص الوضع العربي» فقد أشار إلى «أن الشورة 
العربية لا يمكن أن تفضي إلى مجتمع برجوازي. .. 
الثورة التي تتخطى الإطار البرجوازي هي أصلاً 
وأولا ثورة وطنية قومية ضد الاستعمار تستهدف 


العتدر نافيل الوط والمادة الفوية, 
تشمو ضه الآميريالة وضد الرأسهالة العالية 
وتسقط تحالف الإقطاع والرأسمال. . . وتنتقل 
القباةة فى شروط معية الاتندام تكترن حدت 
بروليتاري) إلى قطاعات من البرجوازية الصغيرة 
ميدكزية ونقائة وس اتهار خللك الفدرة من 
التحرك المادي المفاجىئ» وتحمل في أحيان غير قليلة 
وعياً أفضل»”" باتجاه الاشتراكية. . 


ويؤكد الحافظ. في السياق نفسه؛ دور حل 
المهمة القومية في جعل المرحلتين ملتحمتين» إذ 
(إن التطور الواقعي للنضال القومي العربي (مهام 
ديمقراطية) اخذ بالسير فعلا في طريق التحول إلى 
نضال ذي أفق اشتراكى»" » وذلك لأن التداخل 
فوع تين الأسداف الشويية والاهدافت 
الاجتماعية «سيكون جسراً لاندماج عضوي بين 
النضال القومي (الديمقراطي) والاشتراكي)”". 

إن ما قدمه مرقص وما قدمه الحافظ من 
أطروحاتء. إذا غضضنا النظر عن التسميات» 
تطابق على الصعيدين المفهومي والسياسي» من 
حيث مغزى «التطور اللارأسمالي»» مع فارق أنهما 
نظرا إلى المسألة القومية على أنها محور الثورة 
العربية» والجسر الذي يصل بين الثورتين. 

مع قيام ما سمي الأنظمة «التقدمية العربية» 
وتوطد العلاقات السوفياتية بهاء برز لدى 
الأحزاب الشيوعية ميل إلى تغيير بعض مصطلحاتها 
لتواجه واقع نفوذ هذه الأنظمة المتعاظم» فتعاملت 
معها إيجابياء تناسبا مع تقارب السوفيات» 
وأطلقت عليها تسمية الأنظمة التقدمية» وأطلقت 
على إجراءاتها تسمية «الإجراءات الاقتصادية 


(0) شمس الدين الكيلاني؛ الحزب الشيوعي السوري (دمشق: دار الأهالي» :)7٠١“‏ ص 794 74. 
(6) الياس مرقص » نظرية الحزب عند لينين والموقف العربي (بيروت: دار الحقيقة»[د. ت.]) . 


(0) المصدر نفسهء ص 7015-1767 . 


(8) ياسين الحافظ الأعمال الكاملة, ؛ ج. ط ؟ (دمشق: دار الحصاد. :)١9917‏ ج :١‏ حول بعض قضايا الثورة العربية» ص ١7‏ . 


فى المصدر نفسهء ص "7”9. 


5” 


الاجتماعية التقدمية»» وعلى أطرافها الحاكمة اسم 
«الديمقراطيين الثوريين»» لقيامهم بإنجاز المهام 
الوطنية الديمقراطية بطريقة جذرية» تمهد لطرح 
المهام الاشتراكية. أما المضي إلى نهاية الشوط 
والانتقال الاشتراكى» فأناطته الأحزاب بتحالف 
وطني يتعاظم فيه دور الطبقة العاملة وحزيها 
الماركسي”''2: وهو دور يشكل في نظر السوفيات 
عثرة نظرية» قد تقود إلى استراتيجيا صدامية مع 
هذه الأنظمة. لذا شددوا على أن أقساماً من هؤلاء 
الديمقراطيين الثوريين سيتحول إلى صف 
البروليتارياء وإلى الأيديولوجيا العمالية» وهو ما 
يفسح في المجال للتوافق بين الأحزاب الشيوعية 
وهذه الأنظمة الأيديولوجية العمالية» وهو ما عبّر 
عنه المنظرون السوفيات في ملاحظاتهم على مشروع 
برنامج الحزب الشيوعى السوري سنة »١91/١‏ كما 
ولحاها. ْ 


ات 


حم ا 
3 
ام 

-_ 


س مؤتمر الأحزاب الشيوعية العالمية في 
ةك رعى احم ود عر لف 4 وا 
مفهوه (التطور اللا رأسماني»؛ إذ جاء في هذا 
لاد ويك نون لقيو ويد در ب لني ا سورت 
أشكال متميزة للتطور الاجتماعى التقدمى للبلدان 
المتحررة؛ وتعاظم دور القوى الثورية الديمقراطية» 
وقد سلك بعض الدول الفتية الطريق اللا رأسمالي» 
هذا الطريق يكفل إمكانية اجتثاث التخلف 
المتوارث عن الماضى الاستعماري» وتهيئة الظروف 
للانتقال إلى التطور الاشتراكي»77". 


وأنضج الباحثون السوفيات النموذج النظري 
لهذا المفهومء ثم استلهمته الأحزاب الشيوعية 


العربية تدريجياء وتحول كتاب أندرييف بشأن هذا 
المفهوم إلى مرجع أساسي لهذه الأحزاب» 
واقتصرت مساممة الشيوعيين العرب على الترويج لما 
أنتجه السوفيات نظرياًء الذين نبّهوا إلى أن ثمة 
سمات مشتركة نلاحظها فى البلدان المتحررة التى 
التزمت الاتجاه اللارأسمالي» أي الاتجاه الاشتراكي» 
وتتمثل في تشكيل جبهة واسعة للقوى التقدمية» 
وتوطد جناحها اليساري الديمقراطي الشوري» 
وتنحية البرجوازية الكبيرة الاحتكارية من السلطة 
تدريجياًء وتعزيز مواقع الدولة في الاقتصادء 
وتنامي درجة تنظيم الطبقة العاملة» وتعاظم نشاط 
الفلاحين السياسي» وتوسيع التعاون الشامل مع 
التلدان الاشتراكية”, 


يمر التطور اللارأسمالي» بحسب هذا 
التصورء بثلاثة أطوار: الأول هو مرحلة تصفية 
الاستعمارهء ويتم فيها إعادة بناء الهيكل 
الاجتماعى التقليدي الذي شوهه الاستعمار» أي 
عملية ارتقاء الثورة الوطنية إلى ثورة ديمقراطية 
وطنية» بينما يسيطر على الطور الثاني التناقض بين 
الاتجاهين الاشتراكي والرأسمالي في التنمية» 
ويشمل في المقام الأول المجال الاقتصادي» حيث 
تتصارع فيه أشكال ملكية الدولة والملكية الخاصة 
والملكية الوطنية والأجنبية لوسائل الإنتاج؛ كما 
يتصارع اتجاه التخطيط المركزيء؛ على نطاق 
الدولة» ومبادرة الملكية الخاصة. ويتسم هذا الطور 
على الصعيد السياسي بالتناقض بين القوى التقدمية 
الساعية إلى إنجاز أسس الانتقال إلى بناء الاشتراكية 
والبرجوازية الوطنية”"''. حينما يتم إنجاز ممهدات 
داخلية للانتقال إلى بناء المجتمع الاشتراكي» يكون 


)٠١(‏ «مشروع برنامج الحزب الشيوعي السوري»» في: القرضاوي» قضايا الخلاف في الحزب الشيوعي السوري» ص 2157 وانظر 
أيضاً : وثائق المؤتمر الثاني للحزب الشيوعي اللبناني : التقرير السياسي (بيروت: الحزب الشيوعي اللبناني» 954١)ء)ج‏ 20 ص 16 
)١١(‏ عن أندرييف» التطور اللارأسمالي (موسكو: دار التقدم , لال )2 ص 1 


(١)المصدر‏ نفسه» ص 59. 
)١(‏ المصدر نفسهء ص .١١8‏ 


انا 


المجتمع قد دخل الطور الثالث». الذي يتمثل» في 
القيادة السياسية المتكاملة والمتوطدة للطبقة العاملة» 
وطليعتها الماركسية ‏ اللينينية؛ وكذلك في إقامة 
أسس نظام الاقتصاد الوطني القائم على الاستخدام 
الرشيد للموارد البشرية والطبيعية المحلية»ء ويصبح 
نواة هذا النظام القطاع العام في الصناعة 
والتعاونيات في الريفء أما الأنماط الاقتصادية 
الأخرى (قطاع خاصء. قطاع مشتركء 
الاحتكارات الأجنبية)» فإنها تكون مقيدة» فتعمل 
تحت إشواف اللذؤلفة أو مح ير 


ويحتل قطاع الدولة» الذي تقف المنظومة 
الاشتراكية داعمة له» موقع القاعدة الاقتصادية 
لسياسة الثورة الديمقراطية» الذي يخلق بتوطده 
وتعاظمه الأسس للانتقال إلى الاشتراكية» ولإعادة 
بناء الاقتصاد على النحو الاشتراكي”*''. وتقوم 
المنظومة الاشتراكية العالمية بالدور الحاسم في خلق 
الظروف لنشوء احتمالات التطور اللارأسمالي» في 
طور الاتعفتال هن الرأسمالية والاشفراكية عل 
الصعيد العالمىء حيث يقف الاتحاد السوفياتي فى 
موقع القيادة التاريخي لهذا التطور. 1 


لقد تبئتت الأحزاب الشيوعية العربية هذا 
المفهومء وإن لم تستخدم التعبير نفسه» وتوافقت 
سياستها التحالفية مع «الأنظمة التقدمية»» وفي 
الغالب مع معايير هذا المفهوم. ولعل خير من عبر 
عربيا عن هذا الاقتباس» الشيوعي المصري د. فؤاد 
مرسي؛ فهو يساوي بين طريق التطور اللارأسمالي 
ومفهوم «مرحلة الانتقال إلى الاشتراكية» المتدرج. 
أو بمعنى آخر الثورة الوطنية الديمقراطية في 
تداخلها مع الاشتراكية»» إذ يقول «لا شك في أن 


(5١)المصدر‏ نفسهء ص ١١9‏ : 
(16١)المصدر‏ نفهء ص .١1١94‏ 


الثورة الوطنية الديمقراطية الراهنة ليست هى 
القوزة البرجوازية اللألوفة + فالقورة تقويها الفقات 
الوسطى بالاعتماد على الشعب العاملء. لكن 
لا شك في أن الثورة ليست هي الثورة الاشتراكية 
تحت قيادة الطبقة العاملة. . . إذ إن طريق التطور 
اللارأسمالي ليس هو الاشتراكية بعدء وإن نجاح 
السير إلى الاشتراكية» على هذا الطريق» ليس 
مضموناً تماماًء بل إن هذا الطريق لا يستبعد 
العودة إلى الرأسمالية» وهنا تشكل قضية السلطة» 
وطبيعتها الطبقية» أهم قضية تواجه الثورة 
عندئذ)""'". ثم يعود إلى نتيجة مفادها أن طريق 
التطور اللارأسمالي هو «شكل جديد للسير نحو 
الاشتراكية؛. بدون القيادة المباشرة للطبقة العاملة». 
وهذا الشكل الجديد ليس بالطبع مدعواً إلى إعداد 
التربة لنمو الرأسمالية الوطنية» ثما يزيد من خطر 
الاستعمار الجديدء وليس مدعواً أيضاً لتعزيز 
امتيازات شريحة صغيرة من الاستغلاليين المحليين 
المرتبطين بالاحتكارات الخارجية؛ فمهمة الطريق 
واضحة» وهى الحيلولة دون انتصار الرأسمالية فى 
النهاية: إله لأ يلفق الرأسمالية» لا يلغى العلاقات 
الرأسمالةة جل يكقنى :تيدب بعضيفية الملكية 
الكيرة لراس مايه وير ال أسغالنة الوطية الن 
لتقف عتبة في طريق التحولات الاجتماعية 
الجذرية» وبتصفية الرأسمال الكبير فى الاقتصاد 
الودج قم الااج من الامعماء الداكانينا 
يجري داخل المجتمع من عمليات تمايز طبقي» 
والحذر من الاتجاهات الرأسمالية» وهو صراع 
لا يمكن أن يحسم بمعزل عن الحركة المنظمة 
لأوسع الجماهير الشعبيةء خاصة العمال 


. للك 
والفلاحين») 20. 


() فؤاد مرسى. «رؤية عبد الناصر لطريق الانتقال إلى الاشتراكية»2 في: ندوة باريس : الناصرية والنظام العالمي الجديد (بيروت: دار 


الوحدة. امؤك) ص 9ة. 
(0١)المصدر‏ نفسهء ص ”9 -44. 


إلى جانب تلك الاتجاهات» يرز اتجاه 
راديكالي » يمكن تسميته «اليسار الحديد). وقد 
انطلق من فرضية تداخل مهام الثورتين 
إلى الاشتراكية. بتسلم البروليتاريا وحزبها 
الماركسىء. منذ البداية» قيادتها الثورية الوطنية 
الديمقراطية. وقد مكل هذا الاتجاه خير تمثيل 
«منظمةٌ العمل الشيوعي» في لبنان» التى انشقت 
عن «حركة القوميين العرب) سنة 1958. إذ 
انتقدت قيادة البرجوازية الصغيرة لحركة التحرر 
الوطني » لأنها «عجزت عن انتهاج طريق الثورة 
الوطنية الديمقراطية الجذرية» وانتهت إلى 


الانميار» بينما نجد فى البلدان التى قامت فيها 
تخالفات تحت قيادة الطبقة العاملة وفى ظلن 
برامجهاء أن حركات التحرر الوطنى استطاعت 
العمورة فز ورحة الاتفشياة الحدين وقدرث 
لووقا وبع الوستول إل مناباك 001 
وصولا إلى القول (إن التغيير الجذري منوط بقيادة 
أحزاب طليعية تلتزم أيديولوجيا الطبقة العاملة 
الماركسية د اللبنيية 2 


غير أن التجربة التاريخية أظهرت أن تلك 
المفاهيم» على اختلافها وتنوّعها في تعبيرها عن 
مفهوم «التطور الرأسمالي»» لم يكن لها معادلها 
الواقعى الفعلى» فى التجربة العربية التنموية. 


(18) إسماعيل محفوظء. «منظمة العمل الشيوعي في لبنان»» في: بوعلي ياسين [وآخرون]؛ الأحزاب والحركات القومية العربية» ترجمة 
وتحقيق فيصل دراج وجمال باروت» ؟ ج (دمشق: المركز العربي للدراسات الاستراتيجية» , ١ل‏ جك ص 139. 


(15) المصدر نفسهء ص 47 . 


ااا 


إشكالية العولمة في الفكر الاقتصادي العربي 


00 


أحدث انيار الاتحاد السوفياتي» وفشل تجربته 
الاشتراكية» وزوال نظام القطبية الثنائية» تغييراً 
عميقاً في النظام العالمي» كان من أهم تداعياته 
صعود «العولمة» والترويج لها على أنها خيار وحيد 
أمام تقدم الإنسانية وتطورها”''. وكان من الطبيعي 
أن يتأثر المفكرون الاقتصاديون العرب بهذا الحجم 
الكبير من الضخ الإعلامي والثقافي والفكري 
لمناصري العولمة ومناهضيها في العالم؛ لا بل أن 
يساهموا فى هذا الجدل الدائر حول العولة 
وإشكالياتها وتداعياتها. وكما هو الحال في باقي 
أتحاء العالمء لا يمكن الزعم بوجود رؤية واحدة 
للفكر الاقتصادي العربي تجاه العولمة» باختلاف 
المذاهب الاقتصادية الفكرية. ويمكن القول إن 
ثلاثة رؤى حكمت توجهات الفكر الاقتصادي 
العربي في تناوله للعولمة وتداعياتها وتجلياتهاء 
مشيرين في البداية إلى أن هذه الرؤى لا ينفرد بها 


الفكر الاقتصادي العربي. 


- الرؤبة الأولى تعكس فكر «الليبرالية 
الاقتصادية الجحديدة)ا, التي تمثل جوهر العولة 


منير الحمش 


الاقتصادية؛ فهي تدعو إلى الالتحاق بالعولة 
بصفتها خياراً وحيداًء والاندماج في الاقتصاد 
العالمي» كخيار واقعي تفرضه التطورات الحاصلة» 
بعد اهيار نظام «بريتون وودزا سنة 2191/1١‏ وعولة 
النشاط الإنتاجي والنشاط المالي واندماج أسواق 
المال» ثم التغير الحاصل في مراكز القوى العالمية» 
ونا وإكعداتن غير فى :مكل الاقعضناه لقان 
وسياسات التنمية» مع تصاعد دور الشركات 
المتعددة الجنسيات» واستكمال بناء مؤسسات 
«العولمة» بقيام منظمة التجارة العالمية لتنضم إلى كل 
مق مجذوق النقه الدول والينك الدول وموسنان 
المالية» ولتتولى هذه المؤسسات الثلاثء المتشربة 
بالفكر الليبرالي الاقتصادي الحديد» قيادة دفة 
الاقتصاد العالمي المعوم وتوجيههاء بدون أن يغيب 
عن البال وقوعهاء على نحو أو آخرء تحت نفوذ 
الولايات المتحدة وما تمثّله من هيمنة إمبريالية. 


وقد صورت هذه «الرؤية)» انهيار الاتحاد 
السوفياتي وانتهاء الحرب الباردة بأنهما انتصار 
للرأسمالية وللنظام الرأسمالي العالمي وزعيمته 
الولايات المتحدة. ويعتقد الفكر الليبرالي 


)١(‏ منير الحمشء العولة ليست الخيار الوحيد (دمشق: دار الأهالي» 9498١)غ:‏ ؛ ط 5 »2١1944(‏ وكان يقصد أن العولة التي تروج لها 


ا 0 أمام الشعوب. 


الاقتصادي العربي (الجديد) أن ليس فى الإمكان 
العيش خارج مسار الاقتصاد العالمي» وأن العولمة 
في تجلياتها الاقتصادية إنما هي تعميق للاعتماد 
اباد لين الكدول؟رالافعصادات القرفيةة ووسدة 
الأسواق» وتحرير التجارة كمدخل لا بد منه من 
أجل توليد الازدهار عن طريق رسملة العلاقات 
الاقتصادية وتعميم ثقافة السوق وقيمها. 

وتثير هذه الرؤية إشكاليات فكرية وتطبيقية؛ 
فهي تطرح على بساط البحث والتفكير الإشكالية 
القديمة حول صلاحية نظام حرية السوق. في 
تجلياته العوللمية الجديدة» كما تثار إشكالية أخرى 
حول دور الدولة فى ظل العولة الاقتصادية من 
كأضيية باعل هنذا الدور وكير نذا فضت عن 
إثارة إشكالية أخرى على جانب من الأهمية وهى 
«الدولة القومية». وتأثير العرلمة في مفهرم 
وتطبيقات فكرة «السيادة الوطنية». إن رؤية 
«الليبرالية الاقتصادية الجديدة» للعولمة تتجاهل 
السلبيات الخطيرة لبعض جوانبهاء عندما تروج 
نقبول العولة بدون أية تحفظات باعتبارها لغة 
العصر القادم الذي ينبغي التسليم بحتميتها. 


- الرؤية الشانية ترفض العولمة بالكامل». 
وتركز على سلبيات العولمة. وترفض تجلياتها 
الاقتصادية والثقافية والسياسية فى موقف أقل ما 
يمكن وصفه بأنه موقف متحجر فكرياًء وأنه ضد 
مسار التاريخ» لأنه لا يقدم بديلاً مقنعاً في زمن 
أصبح من غير الممكن الانعزال والتقوقع داخل 
جتمعات نحيط بها ستار من حديدء كما كان يمكن 
أن يكون في الماضي. 

- الرؤية الثالئة (الرؤية النقدية للعولمة) تحاول 
فهم القوانين الحاكمة للعولمة» مدركة أن العولمة 
إنما هي عملية تاريخية. وهي ترى أن هذا لا يعني 


التسليم بحتميتها» والاستسلام لقيمها وثقافتها؛ إذ 
إن العولة هى فى الواقع إعادة إنتاج نظام الهيمنة 
القديم» وتقديمه فى صورة جديدة. 


هذا الاتجاه يغلب على الفكر الاقتصادي 
العربي عموماًء وهو يلتقي مع الأفكار المطروحة 
على الصعيد العالمي؛ وخاصة في بلدان العالم 
الثاتك؟ فى فرسسها عل وه التضبرض» 
تبلورت الرؤية النقدية للعولة في موقف الحزب 
الاشتراكي الفرنسي الرافض من خلال برتاعحه 
المعلن سنة ١985‏ بعنوان «العولمة وأوروبا 
وفرنسا»ء» وهو يتضمن نقداً شديداً للعولة 
الأمريكيةء كما بدأت حركة نشطة في جميع أنحاء 
العالم» لمناهضة العولمة. وكان من الطبيعي أن تنتقل 
هذه المواقف إلى الوطن العربي» ليتلقفها الممانعون 
للمشاريع الأمريكية ‏ الأوروبية المطروحة على 
منطقتنا العربية والداعية إلى الانخراط فى الاقتصاد 
العالمي والاندماج فيه عن طريق التكتلات الإقليمية 
الى اتعتين إننتراتبق تخورهاة 


وقد بدأت التباشير الجادة للدراسة النقدية 
للعولمة بندوة أقامها مركز دراسات الوحدة العربية 
في بيروت أواخر سنة 2719917 واشترك فيها 
نخبة من المفكرين العرب. وكانت أعمالها خطوة 
هامة على طريق الفهم المتعمق لظاهرة العولمة 
المعقدة والمركبة فى تجلياتها الثقافية والاقتصادية 
والسياسية والاجتماعية» في الوقت الذي يجري»ء 
مااينشابة "هنا الثقاس تين مفكرق واتتصادين 
العالمء في مواقع وسياقات وأطر متبايئة على 
الصعد الوطنية والقومية والعالمية. وتدعو الرؤية 
النقدية للعولمة» بوجه عامء إلى عدم اقتصار 
الحديث على سلبيات العولمة؛ فهذه السلبيات إنما 
هي الوجه الآخر للعولمة» أما الوجه الإيجابي» 


)١(‏ السيد يسين [وآخرون]؛ العرب والعولمة: بحوث ومناقشات الندوة الفكرية التي نظمها مركز دراسات الوحدة العربية» تحرير أسامة 


أمين الخولي (بيروت : مركز دراسات الوحدة العربية» .)١19948‏ 


فيتمئّل في مجموعة من «الفرص» التي تتيحهاء 
ويمكن للبلدان النامية وشعوب العالم المتقدمة 
الاستفادة منها. وينتمى أصحاب الرؤية النقدية إلى 
ارس فكرية وعاراق سيافية عديدة رعير 
متجانسة» لهذا نجد أن انتقاد العولمة والتركيز على 
آثارها السلبية متفاوتان بين مفكر وآخرء وبين 
موقع فكري وأيديولوجي وسياسي إلى آخر. 

على أن الاتجاه النقدي. بمواقفه المتباينة في 
عدا نكاد مم عل أن« الحولة إنها مس 
«واجهة» لإعادة استعمار الدول النامية بإنشاء نظام 
سياسي - اقتصادي واحد هو النظام الرأسمالي 
بجوهره الليبرالي الاقتصادي الجديدء وأن المناداة 
بالقرية الكونية الواحدة» وعصر المعلومات 
وسهولة الانتقال؛» يجب ألا تخفى حقيقة أن شركاء 
هذا الحال «المعو1» 'لن يكونوا متساوين». وأن 
العلاقات بينهم غير منصفة وغير متكافئة» فضلا 
عن أن العدالة الاجتماعية ستكون غاتبة عن هذا 
العالم. ففي ظل المناداة بإزالة الحدود أمام حركة 
رؤوس الأموال والعمالة» وضعت القيود بحجة 
مكافحة الإرهاب وغسيل الأموال. ومع المناداة 
بإزالة الحدود أمام حركة البضائع والسلع» وضعت 
بعض شروط الحماية للمنتجات الوطنية. كما أن 
في ظل العولة التي تحولت إلى العسكرة» سوف 
يسعمر سباق 'السلح :وامعخدام:القوة العسكرية 
لفرض الهيمنة والتسلط الأمريكيين - الإمبرياليين - 
العولميين. ولهذاء فإن الرؤية النقدية» إذ تعتقد 
بإمكانية الاستفادة من بعض الفرص التى تتيحها 
الجويلة د نويه الأتطار إن عام وها من شلال 
العمل الدؤوب لفهمها وتحليلها ومتابعة تجلياتها 
بهدف فصل أخطارها عن فرصها الإيجابية» خاصة 
فى ميدان تكنولوجيا الاتصالات والمعلوماتية 
تقاف المسفافة: 


ويمع ضمن هذه الرؤية النقدية المناداة 
ب «العولمة البديلة» ذات الوجه الإنسانيٍ التي ترفض 
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جانب الهيمنة والعسكرة والتسلط فى المخطاب 
العوللي+ وتوكزعل الجانب الإنساني المدمكل في 
حقرق الانطاة وان يعفر اطية :ووس ل تعدراكت 
جوهرية فى طبيعة العلاقات الاقتصادية الدولية 
لأثافتها عل أسس أكثرة عدالة. كما تأتي فى هذا 
الإطارء الدعوة إلى التعامل مع إيجابيات العولمة» 
مع الاستمرار في توجيه النقد إلى سلبياتهاء خاصة 
في جانب هيمنتها الاقتصادية والثقافية وتهبديدها 
للهوية الوطنية والقومية. وتتفق هذه الرؤى» على 
اختلاف توجهاتهاء في أن العولمة. كظاهرة 
تاريخية» تشكل للعرب والعالم تحدياً لا يمكن 
تجاهله وإن احختلفت أساليب مواجهته. 


كت 


تتمثل إشكاليات العولمة في الفكر الاقتصادي 
العري (بمختلف توجهاته) في القضايا الرئيسية 
التالية : 


- إشكالية النظرة إلى التنمية؛؟ ففي حين يعتقد 
الليبراليون الاقتصاديون الجدد أن تحقيق معدلات 
عالية من النمو الاقتصادي يمكن أن يحقق فى 
مرحلة لاحقة التنمية» ويرفع من مستوى المعيشة 
ويحقق الازدهار. ويخفف. ثم يقضيء على 
التفاوت الحاصل في مستويات التقدم والعلم 
والتكنولوجيا والدخل» داخل المجتمعات العربية» 
وبينها وبين العام المتقدم. نجد في المقابل» منْ 
لا يعتقد بصواب ذلك. انطلاقاً من أن النمو 
الاقتصادي وحده لا يكفى فى البلدان النامية 
عموماًء ولا بد أن يترافق ذلك مع عدالة التوزيع 
وإعادة توزيع الشروة والدخل ورفع مستوى 
المعيشة؛ إلى جانب برامج القضاء على الفقر 
والبطالة والجهل» وتقريب الفجوة العلمية والتقنية. 
وهذه أهداف تقع خارج إطار اهتمامات التركيز 
على النمو الاقتصادي. كما تدعو الليبرالية 
الاقتصادية الحديدة. 


- الإشكالية اللتعلقة بخصوصية الواقع 
العربي؛ من حيث ارتباطه بتجاذبات الصراع الدولي 
وبسياسات وممارسات الولايات المتحدة»ء المتربعة 
على قمة هرم العولمة. فقد خضع الوطن العربي منذ 
مطلمع القرن العشرين لمصالح القوى العظمى 
وصراعاتها التي تمحورت حول وجود الثروة 
النفطية وضمان أمن وحماية إسرائيل. والولايات 
المتحدة تريد من البلدان العربية أن تندرج في 
مشروعها المسمّى «الشرق الأوسط الكبير» كلحقة 
وصل مع عالمها المعولم في إطار إعادة ترتيب 
المنطقة العربية. وهى فى هذا السياق تريد حل 
إشكاليات مسألة «السلام» وفق برناجها الهادف إلى 
تمكين إسرائيل من فرض وجودها وهيمنتها على 
البلدان العربية. إن الدعم غير المحدود الذي تقدمه 
الولايات المتحدة إلى إسرائيل بدون أن تبدي أية نية 
للمساهمة في تمكين الفلسطينيين من حقوقهم 
الشروعة. ودونما أي اعتبار لقرارات الشرعية 
لدولية . وتشجيع على استمرار الاحتلال للأراضي 
ثغرية ووعمي دن يرئيات الوحفية كيلك 
ينمي الشكوك نجه ما يصدر عن الولايات 
اعد وعمس نب العفعية نم نه 
المتتسان» الفو يد قطرحة الولا ررك الد ةد 
مشاريع هدفها النهائي استيعاب العرب لفكرة 
وجود إسرائيل وقبولها في المنطقة. فضلا عن 
قبول احتلالها للعراق كشكل من أشكال عسكرة 
العولة في وجهها القبيح. 


- إشكالية ثقافة السوق الليبرالية الجديدة 
وقيمها التي تطرحها العومة» وهي ثقافة تتعارض 
خطورة ثقافة السوق وقيمها تكمن في تصورها أن 
في إمكانها تنميط سلوك الناس وقيمهم بالاستناد 
إلى ما استطاع تحقيقه «عمالقة» العوللة من 
مكتسبات بفضل التكنولوجيا والمعلوماتية» وهو ما 
يتيح لها تعميم نمط حياتها وسلوكها وقيمها عل 


ذ 


الجميع. ويؤدي إلى سيادة منطق وحيد وباتجاه 
فكري حديء ذي أبعاد اقتصادية وسياسية وثقافية 
تتطابق مع مصالح الولايات المتحدة (والغرب). 
ويقف بصلابة أمام هذا التوجه العولمي» مجموعة 
القيم والتقاليد والأعراف العربية» التي يصعب 
تجاوزها في خطاب دعاة العولمة. ولهذا نجدهم 
غير قادرين على مواجهة هذه الإشكالية مهما يبلغ 
التزامهم الأيديولوجي بهذا الخطاب. 

إشكالية دور الدولة الاقتصادي 
والاجتماعي ؛ فالعولة إذ تؤدي. بحكم طبيعتهاء 
إلى إزالة الحدود أمام البضائع والسلع والأموال 
والأشخاصء. تدعو فى الوقت ذاته إلى انسحاب 
الدؤلة عن التشخاطات الافتمتاةية والاجتفاعية» 
والتسليم بقيادة القطاع الخاص بما يتضمنه ذلك 
من خصخصة للقطاع العام» وتراجع للإنفاق 
الاجتماعي؛ خاصة في مجال التعليم والصحة. في 
الوقت الذي يعرف الجميع أن القطاع الخاص ليس 
مؤهلاً للقيام مهذه المهام بمفرده. 

إشكالية التعامل مع ظاهرة العولمة» بالنسبة 
إلى البلدان الصغيرة والشعوب الفقيرة والضعيفة» 
ومن بينها البلدان والشعوب العربية. هنا نجد أن 
أغلب حكومات هذه البلدان قد رضخ لوصفات 
البنك الدولي وصندوق النقد الدولي» تحت شعار 
الواقعية وعدم وجود خيار آخرء وغالباً ماتم 
ذلك عن طريق الالتحاق بتكتل اقتصادي يقوده 
أحد المراكز الرأسمالية الرئيسية» والانضمام إلى 
منطقة التجارة العالمية. 


فإذا كان الفكر الاقتصادي الليبرالي الجديدء 
وهو المنادي بالاندماج في الاقتصاد العالمي» والفكر 
الرافض لهذا الاندماج قد حسما أمرهما سلباً أو 
إيجابً» فإن الفكر النقدي هو الذي يعاني الإشكالية 
هذه. ولهذا تأخذ مسألة التعامل مع ظاهرة العولمة 
حيزاً هاما من تفكيره. وفى الوقت الذي يؤكد الفكر 
الاقتصادي العربي اليساري النقدي؛ التنمية 


المستقلة» فإنه يعترف بأن «الانسلاخ الكامل» عن 
العولمة أمرٌ غير ممكن»؛ خاصة بعد أن وقّعت معظم 
دول الجنوب المواثيق والقوانين الدولية التي ولدتها 
العوللة. ومن هذا المنطلق يرى د. إسماعيل صبري 
عبد الله”" أن حتى «الانسلاخ الانتقائي» عن 
العولة أصبح أكثر صعوبة ومنالآء إلا أنه (ضروري 
في أشكال متعددة لتحسين وضع بلادنا داخل 
النسق الكوكبى»» وأن التمسك بأن «التنمية المستقلة 
لا تتجسد إلا بالاعتماد على النفس قطرياً وإقليمياً 
ولكن هذا الاعتماد لا ينفي ضرورة التعامل مع 
الخارج». 


"د 


في المقابل» فإن الفكر الاقتصادي الليبرالي 
النقدي» إذ يلتقي مع الفكر العربي اليساري في 
بيان مخاطر الاندماج الكلي في العولمة» يقول إن 
فهم ظاهرة العولمة فهماً موضوعياً يجعلنا أكثر قدرة 
على التعامل معها. ويرى أن الأمر ليس هو الرفض 
أو القبول في التعامل مع العولمة» وإنماهو 


«الاندماج مع الوقاية». ويبينٌ د. حازم ببلاوي”" 


الفرق بين «الاندماج مع الوقاية» و«الانسلاخ 
الانتقائي» بالقول إن «تركيز الاصطلاح على 
الاندماج وليس على الانسلاخ» يتضمن عدم رفض 
فكرة العولمة في جوهرهاء لأنها إحدى حقائق 
العصر». نجد فى المقابل أن سمير أمين ‏ وهو أحد 
رموز الفكر الاقتصادي العربي اليساري النقدي ‏ 
يشدد على طرح بديل للنظام #النيوليبرالي المعولم 
والمسلح». ويرى هذا البديل*) في امشروعات 
مجتمعية (وطنية و/ أو إقليمية) مترابطة في إطار 
هياكل عولمة مقننة» ومتفق عليها (بما يضمن 
تكاملاً نسبياً فيما بينها) تحقق تقدماً متزامناً 
ومتوازياً في اتجاهات ثلاثة: اتجاه التقدم 
الاجتماعي؛ اتجاه دمقرطة المجتمع؛ اتجاه الطبيعة 
المتمركزة على الذات (وهو مفهوم لا يستبعد 
الانفتاح «شرط بقائه تحت السيطرة» والمشاركة في 
العولمة» والاعتماد على الذات من خلال مفهوم 
يؤدي إلى التقليل من التفاوت في الثروة والسلطة 
بين الأمم والأقاليم). 


() إسماعيل صبري عبد الله؛ «العرب والعولمة: العولة والاقتصاد والتنمية العربية»» ورقة قُدّمت إلى: المصدر نفسه. ص "/ا5. 
(5) انظر تعقيب حازم ببلاوي على ورقة عبد الله في: المصدر نفسه» ص لكر 
(5) سمير أمين» البديل للنظام النيوليبرالي المعوم والملح. قضايا فكرية؛ 5١‏ (القاهرة: مكتبة مدبولي. .)7٠٠١‏ ص 197. 


ا 


؟ 0‏ في نقد سياسات الخصخصهة في الخطاب الاقتصادي العر بي 
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مفل مه 


«الخوصصة أو (الخغصخصةا) أو 
«التخصيصية)» ت رحمة لمصطلح 2ه الذي 
يعتمده البنك الدولي للدلالة على التحويل إلى 
القطاع الخاص بالمعنى الواسع؛ فهو”'' "لا يشمل 
بيع أصول الدولة فحسبء بل كذلك إضفاء 
الصابع الخاص على إدارة أوجه نشاط الدولة عن 
طريق العقود والإيجارات. والتخلص من أوجه 
نشاط كانت الدولة تقو بيه4. وقد ناقشن' المفكرون 
الاقتصاديون العرب سياسات القصخصة 
وانتقدوهاء انطلاقا من زاويتين: 


الأولى: كونها إجراء من الإجراءات التى 
تروج لها المؤسسات الالية الدولية في معرض 
طرح هذه المؤسسات برامج او مااع الأتميادي 
والتثبيت الهيكل . والثانية: كونها تأتي في إطار 
الاقتصادية الجديدة ضمن عملية الترويج للعولمة. 
وهنا يطرح دور الدولة في الشأن الاقتصادي. 
والاستراتيجيا التي قادت إليها أزمة الاقتصاد 
العالمي في ثمانينيات القرن الماضي. 


منئير الحمش 


عندما وقعت اليلدان النامية في مصيدة 
القروض الخارجية» في سياق فشلها في محقيق 
العشمية ميل نسابة التحينيايت»' واتذا ةردن نفيك 
السبعينيات. اضطرت إلى اللجوء إلى جدولة 
الديون عن طريق «نادي باريس»» الذي يشترط 
«شهادة حسن سلوك» من صندوق النقد الدولي 
والبنك الدوليء اللذين يشترطان بدورهما تنفيذ 
سياسات اقتصادية واجتماعية ضمن برنامج 
الإصلاح الاقتصادي والتكيف الهيكلي. وقد كان 
هذا البرنامج نتيجة عمل دؤوب وتخطيط مستمر 
مارسته عدة هيئات دولية ومراكز بحثية مختلفة منذ 
مطلع السبعينيات. فتمخض في النهاية عن بلورة 
محدودة للضغوط الأساسية لما يدعى «ليبرالية 
التكيف». وجوهرها الليبرالية الاقتصادية الجديدة 
لمعالجة حالة الركود التضخمى فى البلدان الصناعية 
المتقدمة» عن طريق افوا العام الثالث»» أي 
إعادة فتحه من جديد من خلال خلق مناخ مؤاتٍ 
فيه يكون قادراً على جذب الاستثمارات الأجنبية 
عند مستويات عالية للربح» وخدمة محويلاات 
عوائدها إلى الخارج. 


)١(‏ ماري شيرلي؛ «خبرة التحويل إلى القطاع الخاص» » التمويل والتنمية» السنة 75» العدد " (أيلول/ سبتمبر :»)١998‏ والكاتبة 


مستشارة لشؤون المنشآت العامة في البنك الدولي. 


ولا كان هذا يجري لصالح الرأسمالية 
العالمية» فقد تبئّت الولايات المتحدة هذه 
التوجهات؛ وتوافقت مع صندوق النقد الدولي 
والبنك الدولي على برنامج شامل يدعى «وفاق 
واشنطن» تضمن مجموعة من السياسات الهادفة إلى 
التحرير الاقتصادي والتجاري» وتقليص دو 
الدولة الاقتصادي» توصلا إلى (حكومة الحد 
الأدنى»» بما في ذلك الخصخصة”". 


أولاً: النقد الموجّه إلى سياسات الليبرالية 
الاقتصادية الحديدة 
المؤسسات المالية الدولية» من أجل دفع البلدان 
النامية إلى الإسراع في هذه العملية» على أنها 
- تقليص أعباء الموازنة العامة بالتخلص من 
الشركات العامة الخاسرة ؛ 


- توسيع حجم القطاع الخاص وإعطاؤه دوراً 


أساسياً في النمو والتنمية الاقتصادية ؛ 
تحسين كفاءة المنشآت الاقتصادية من خلال 
آليات السوق والمنافسة ؛ 
- توسيع قاعدة الملكية في الاقتصاد الوطني؛ 
جذب استثمارات خارجية. 


هذه المبررات تصب كلها في إطار الترويج 


لسياسة الإصلاح والتكيف الهيكلي» التي تطرحها 
المئؤسسات الالية الدولية. ولذا يأتي النقد الموجه إلى 
سياسات الخنصخصة فى الخطاب الاقتصادي 
العربي» من خلال النقد الموجه إلى سياسات 
«ليبرالية التكيف» وبرا مج التصحيح والتثبيت 

الميكلة الش اتومني ماتهذه الوسشاك التي 
أصبحت تشترطها أيضاً الشراكات مع أوروباء 
والاتفاقات التجارية مع الولايات المتحدةء فضلا 
عن المشاريع التي تخطط الولايات المتحدة لفرضها 
على المنطقة العربية؛ تلك المشاريع التي تتضمن في 
جانبها الاقتصادي الانفتاح لماكت والتجاري» 
وحرية الأسواق؛. وحركة رأس المال في إطار 
الليبرالية الاقتصادية الجديدة» وفرض جدول 
أعمالها على دول العالم وشعوبه. 


ويعتقد الليبراليون الاقتصاديون الجدد أن 
اقتصاد حرية السوق» وحدهء يمكن أن يحقق 
النمو الاقتصادي والازدهار.ء فى حين يرفض 
العديد يك الاقتهسيادي اورت هده افر 
فالدكتور إسماعيل صبري عبد الله يؤكد استحالة 
التنمية الرأسمالية”" في بلدان العالم الثالث» لعدم 
إمكانية تكرار النموذج الرأسمالي في ظروف هذه 
البلدان؛ ذلك بأن المجتمعات الرأسمالية تتوافر 
فيها الخصائص التالية: قاعدة إنتاج مادي ضخمة 
تتطور باستمرار؟ الديمقراطية البرلمانية في المستوى 
السياسي ؛ العدل الاجتماعي. . 1 


زفق للتوسع في سياسات «الإصلاح الاقتصادية والتكيف الشيكلي) ودور المؤسسات المالية الدولية انظر: رمزي زكي » «أممية رأس المال 


وشروط توسع 


الرأسمالية العالمية في الأطراف الع اود سمي ابوك اماي قضايا فكرية: الفكر 
الغري عل تارف القزن الشادي والمشرية : رؤية تحليلية نقدية (القاهرة: [د. ن.]» 996١)؛‏ سمير 


أمين, في مواجهة أزمة عصرنا (القاهرة: 


سينا للنشر ؛ بيروت : : مؤسسة الانتشار العربي» 1 ) ١‏ حمطي خسد الخد الله [راخر ون]. الالاحات الاتتضادية ربياسات رسيي 
في البلدان العربية : بحوث الندوة الفكرية التي نظمها المركز الوطني للدراسات والتحاليل الخاصة بالتخطيط ‏ الجزائر (بيروت: مركز دراسات 
الوحدة العربية» 8486 )0 ومنير الحمش » الإصلاح الاقتصادي بين أوهام الليبرالية الاقتصادية الجديدة وحق الشعوب فى الحياة. سلسلة الرضا 


للمعلومات (دمشق : دار الرضاء ”)ل 


(5) إسماعيل صيري عبد الله «الدعوة المعاصرة إلى التحوّل من القطاع العام إلى القطاع الخاص»' ورقة قُدّمَّت إلى : القطاع العام 


والقطاع الخاص ذ 


في الوطن العربي : ببحوث ومناقشات الندوة الفكرية التي نظمها مركز دراسات الوحدة العربية بالتعاون مع الصندوق العربي 


للإنناء اهادي رن : مركز دراسات الوحدة العربية» )0 ص .١077”‏ 


ويمخلص د. عبد الله إلى أن «ليس بإمكان أية 
دولة من دول العالم الثالث. مهما صادفت من 
ميزات نسبية أو ظروف مؤاتية. أن تبني مجتمعا 
رأسمالياً متقدماً على نمط المجتمعات الرأسمالية 
القائمة الآن»» ويرجع ذلك إلى أسباب موضوعية» 
على رأسها أن النمو الرأسمالي «اعتمد اعتماداً 
جوهرياً وما زال على استغلال شعوب العالم 
الغالث»., وأن «بناء الرأسمالية المتقدمة لا يمكن 
دون استعمار» بدون أن يلغي نجاح المسعى 
الأوروبي الغربي بكل ما استلزمه من إبداع وتطوير 
لقوى الإنتاج المادية ومن تقدم علمي وتقني. وإذ 
ينفي د. عبد الله إمكانية نجاح نموذج التنمية 
الرأسمالية في بلدان العالم الثالثء فإنه يقدم 
البديل الذي يراه» وهو التنمية التكاملية المستقلة 
المعتمدة على الذات» ويشاركه فى ذلك العديد من 
المفكرين الافتعبادين العرب . فالدكتور رمزي 
كي يري أن هدفي ا التكيف» هما: 
تقسيم العمل الدولي 


0 ون 8 الملكة العامة لقال الدائنين. 
9 2 - :2 


إدماج البلاد المديئة فى د 


ويرى د. رمزي أن لنرع الملكية العامة لصالح 
القطاع الخاص”*' «علاقة وثيقة بأزمة المديونية 
الخارجية». ويرى أن المشروع الأتمي لشروط توسع 
الرأسمالية في الأطراف إنما هو مشروع"') 
«يستهدف تمكين المراكز الرأسمالية الصناعية من 
خلق آليات جديدة لتكوين ونقل فائض قيمة 
تاريخي جديد من بلاد الأطراف إلى تلك المراكز 
للتشفيف: من التساقضات' النى ولنثا فرحلة 
اللئزالة المتطرفة فى -هذة المزاكر». إل أنه ير أن 
«البلاد التي انساقت وراء تطبيق (سياسة) التثبيت 


(4) رمزي زكي» في: المصدر نفسه. الحامش 7 ص 373517 . 
(6) المصدر نفيهء ص ,77١‏ 

(5) المصدر نفسهء ص 7”171. 

(0) أمين؛ في مواجهة أزمة عصرناء ص 77 . 


والتكيف الهيكلي تعرضت لكثير من المصاعب 
والأزمات الانتفادزة والاجتماعية والسناس: 
فالناتج المحلٍ اخذ في التدهورء والبطالة تتفاقم» 
والأجور الحقيقية تهبوي إلى الحضيض» ومستوى 
معيشة العمال والفلاحين والطبقة الوسطى 
ينخفض. وتخفيض الواردات الناجم عن الحاجة 
لاستخدام النقد الأجنبي الشحيح لخدمة الديون إلى 
تضخم شديدء والضغوط على الإنفاق الحكومي 
الموجه للخدمات الضرورية (التعليم» الصحة» 
الضمانات الاجتماعية» الدعم السلعي. .) 
بقوة بالتنمية البشرية» والتخفيض الشديد في 
الاستثمارات العامة يؤثر بشكل سلبي على تراكم 
رأس المال ‏ حتى في القطاع الخاص ‏ نظرا 
للعلاقة الوثيقة بين الاستثمار الحكومي في البنية 
الأساسية والاستثمار الخاص»). ويرى د. رمزي 
أخيراً أن المشروع الرأسمالي العالمي الن يضمن 
للدول تحقيق أمانيها في التحرر ونفي التبعية 
وتحقيق التقدم الاقتتصادي والاجتماعي والعدالة 
الاجتماعية). 


أماد. سمير أمين» فيرى في المشروع 
الرأسمالي المعول”"". مشروعاً طوباوياً (التضبيط) 
بواسطة أليات السوق. وهو يرى أن هذا المفتروع 
يفكك المنطق الوطني بدون أن يحل محله منطقاً 
متماسكا آخرء ويندوين :ده لول أيين” بإمعان 
أثر اندماج اقتصادات البلدان العربية. في الاقتصاد 
العالمىء من خلال ردّه على مقولة المؤسسات 
الدولية» بأن الانفتاح على الاقتصاد العالمي 
والاندماج فيه يؤديان إلى تحسين معدلات النمو 
الاقتصادي؛ وإلى تحسن مؤشرات التدمية البشرية. 


(8) جلال أمين؛ العولمة والتنمية العربية: من حملة نابليون إلى جولة الأوروغواي؛ 1948-١148‏ (بيروت: مركز دراسات الوحدة 


العربية» 48) ص 18 ومابعدها. 


ويشير إلى تقرير صادر عن صندوق النقد الدولي» 
يقول فيه «إن الدول (الأكثر شجاعة في الأخذ 
بالإصلاح الاقتصادي) ‏ ويعني بذلك الدول التي 
قطعت أشواطاً أبعد من غيرها في الانفتاح على 
العالم الخارجيء. وهي الأردن والمغرب وتونس - 
هي التي نجحت في تحقيق معدل أكبر في نمو 
متوسط الدخل الحقيقي» وكان أداؤها أفضل في 
خلق فرص جدية للعمالة» وفي تخفيض معدل 
التضخم والتخفيف من حدة الفقرء بالمقارنة بتلك 
الدول التي كانت أكثر بطئا في تطبيق الإصلاح 
الاقتتصاديء أو ما زالت في أول الطريق فى 
الأخذ بسياسات اقتصادية ذات توجه منفتح على 
العالم الخارجي». 


ويصل د. أمين في رده على ذلك إلى نتائج 
متحفظة» من خلال استعراضه ومقارنته لأوضاع 
البلدان العربية» ومن خلال تأثير النفط فى 
محدلات الكمو: ويقول إن التفولة فددتؤدى إن 
ارتفاع في معدلات النمو الاقتصادي. ولكنها قد 
تؤدي إلى عكس ذلكء» كما أن تحقيق تقدم ما في 
معدل النمو قد ينقلب إلى عكسه في فترات تالية» 
فضلاً عن أن الاتصال بالعالم الخارجي قد يؤدي 
إلى وأد تجارب ناجحة في التنمية» أو منع مواطن 
حقيقية للحيوية والانبيعاث الاقتصادي من 
الانطلاق والتعبير عن نفسها. أما أثر العولمة فى 
التنمية البشرية» فيرى د. امن ادال بد ايكون 
«محلاً لدرجة أكبر من الشك وعدم اليقين»؛ كما 
يرى أنه من المستبعد جداً أن تؤدي زيادة الاتصال 
بالعالم الخارجي إلى توزيع ثمرات النمو بدرجة 
أقرب إلى المساواة»). 


ويربط د. محمد بح ث7 بين برامج 
الإصلاح الهيكلي والأزمة الاقتصادية في البلدان 


النامية» على اعتبار أن هذه البرامج تنطلق من نظرة 
مجردة شكلية عمادها أن التوازن المالي هو الأساس 
والوسيلة والغاية, إلا أنه يقول «إن تجربة 
الثمانينات أكدت أن منهج التقويم الهيكلي المخطط 
من طرف المؤسسات الالية الدولية أدى إلى 
استفحال الأزمة» كما أبرزت التجربة أن توازن 
ميزان الأداءات يبقى شكلياً ومحدوداً؛ إذا لم 
يصحبه التوازن الحقيقى الذي هو التوازن 
الاجتماعي١. ١‏ 

ويرى د. إبراهيم العيسوي”''' أن ظروف 
التبعية الناتجة من شبكة العلاقات التى تنشأ فى 
قلب النظام الرأسمالي العالمي» تعمل على «أن تظل 
البنية الاقتصادية للدول التابعة بنية متخلفة. .»), 
وأن «التبعية هي جوهر التخلف». وأنها تعطل 
الإرادة الوطنية وتؤدي إلى فقدان الدول التابعة 
السيطرة على شروط إعادة تكوين ذاتها أو تجددها. 
وبعد أن يشرح د. العيسوي سياسات الليبرالية 
الاقتصادية الجديدة. أو ما يشار إليه بمصطلح 
«تراضى أو وفاق واشنطن».» يفند الأسس التى 
تقوم عليها هذه السياسات ويرد على الافتراضات 
التى تقف وراء الاعتقاد بقدرة السوق على تحقيق 
السبيو الافتصادي» نم علض إل أنهذه 
الننايات” السك نذياذ هو اسياسات التتمية 
فهى سياسات ذات أثر انكماشي لا ريب فيه على 
الملذى القتصي :كما أقد مس المرجيم أن فته 
السياسات لا تشكل أداة مناسبة أو مقدمة حقيقية 
للانطلاق التنموي عل المدى البعيد». 

إلى جانب هذاء فإن هناك العديد من 
الدراسات والبحوث التي قام بها العديد من 
الاقتصاديين العرب تدحض وتعارض الادعاءات 
والانتراضات التي تقوم عليها سياسات الليبرالية 


(8) محمد حركات» الاقتصاد السياسي وجدلية الثروة والفقر (الرباط : مطبعة المعارف الجديدة» 0 ص 7759-5758. 
)٠(‏ إبراهيم العيسوي». التنمية في عام متغير: دراسة في مفهوم التنمية ومؤشراتها (القاهرة: دار الشروق» )0 ص 5375-”57,. 


(١١)المصدر‏ نفسهء ص 486 . 
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الاقتصادية الجديدة» وسياسات التثبيت الهيكلى 
والإصلاح الاقتصادي. وينطلق هذا النقد من الرد 
على مقولات تلك السياسات الأساسية؛ حيث 
تعتبر أن النمو الاقتصادي هو «المفتاح» لحل 
مشاكل المجتمع النامي. وأن آليات السوق هي 
الكفيلة بإحداث النموء وأن التجارة (والتبادل 
التجاري الحر) هى جالبة للازدهار. وينصب الرد 
على هذه المقولات على النقاط التالية: 

- إن السوقء» بمعناها الناجزء غير مكتملة 
في البلدان النامية عموماً؛ 

إن الرأسمالية المحلية غير جاهزة وغير 
قادرة على الاضطلاع بمهام تنمية المجتمع ؛ 

إن العلاقات الاقتصادية والتجارية الدولية 
نتجري لصالح الاقتصادات القوية» في الدول 
الصناعية المتقدمةء وهى علاقات غير متكافئة وغير 
عادلة ؛ ١‏ 

- إن الانفتاح التجاري والاقتصاد الحر سوف 
يقودان إلى تكريس حالة التخلف والتبعيةء 
وسيؤديان بالدول النامية إلى مزيد من الفقر 
والتهميش؟؛ 

- إن السياسات الليبرالية المالية القائمة على 
إحداث ما يدعى «توازن الميزانية» وتقليص الإنفاق 
الجاري والاستثماري. ستؤدي إلى تعميق الفجوة 
بين الأغنياء والفقراء» وإلى توسيع قاعدة الفقرء 
وإلحاق الأذى بالطيقات المتوسطةء والإاضرار 
بمؤشرات التنمية البشرية. 

ثانياً : النقد الموجّه إلى عملية الخصخصة 


تناول الاقتصاديون العرب» في نقدهم 
عملية اللخنصخصة» سياسات الليبرالية الاقتصادية 


الجديدة بوصفها بنداً من بنودها. لكن جهوداً 
أخرى انصبت على نقد عملية الخصخصة 
بالذات» تفنيداً لمبرراتهاء ودحضاً للمزايا المزعومة 
التي تحققها؛ ففي رده على الادعاءات القائلة إن 
الخصخصة تلغي عيوب البيروقراطية. يقول 
مدا ةا «إن هذا ادعاء غير صحيح 
بالمرة» ففي واقع الأمر تُستبدل الإدارة العامة 
ببيروقراطية خاصة أقل مسؤولية إزاء الجمهورء 
وأقل شفافية». كما أن «القطاع الخاص أثبت عدم 
تفوقه فى المجالات الاجتماعية» وحتى من حيث 
الأداء الاقتصادي البحت». 

ويرفض د. أمين مقولة أن الخنصخصة مفيدة 
للتنمية من جانب زيادة الاستثمار» فيرى أن هذا 
الشكل من الاستثمار «لايفيد التنمية» فلا يضيف 
إلى القدرات الإنتاجية» وبالتالي لا يساعد على خلق 
توظيف إضافي للأيدي العاملة. فهذه 
الاستغثمارات لا تعدو أن تكون عملية شراء 
مشروعات موجودةء كما أن عوائد رأس المال 
الإضافية المستخرجة من الخنصخصة تجعل توزيع 
الدخل أكثر تفاوتاًء كما أنها تحد من قدرة الدولة 
على الحد من النتائج السلبية المنوطة بالعولة». 
ويرصد د. رمزي زكي”""". تأثير الخصخصة في 
البطالة فيقول إن هذه العملية قد نجمت عنها 
«موجة تسريح هائلة من العمالة الموظفة فيهاء 
وبخاصة العمالة ذات الأجور المنخفضة:. أو 
خفض رواتب العمال الذين يبقون في وظائفهم. 
وقد أصبحت عمليات الخنصخصة التي تري الآن 
على نطاق واسع أكبر مصدر لنمو البطالة في 
البلدان النامية»). 

وتمايؤكد ذلك (أي علاقة الخصخصة 
بالبطالة)؛ ما جاء في تقرير البنك الدولي عن 


(؟١)‏ أمينء العولمة والتنمية العربية: من حملة نابليون إلى جولة الأوروغواي. 14948-11798ء ص 1057 .97١‏ 
(17) رمزي زكيء الاقتصاد السياسي للبطالة» عالم المعرفة؛ 5756 (الكويت: المجلس الوطني للثقافة والفنون والآداب» 2)١9917‏ 


.١144 ص‎ 


التنمية في العالم سنة 45949457'. إذ يقول: 
«ويتعين على الحكومات» في بعض الأحوال (وهي 
في الحقيقة أغلب الأحوال إن لم نقل غيعها) أن 
تقوم بتسريح العمال الزائدين على الحاجة قبل 
إجراء الخصخصة. مثلما حدث فى إسبانياء 
ميات لأسيحات: الؤستات اليذه بأكبر قدز 
ممكن من المرونة لإعادة هيكلتها. ..2. 

وف ؤرافة قيث ا شخصيا شان 
اله طي ٠”‏ "الس مدويت ل لتص ب فر لان 
اتفاقها مع صندوق النقد الدولي والبنك الدولي» 
أضفت العناصر التالية إلى خخاطر المخنصخصة من 
خلال تطبيق برامج وسياسات التكيف الهيكلي 
والإصلاح الاقتصادي: 


١‏ تسرب رأس المال الأجنبي إلى مواقع 
استراتيجية فى الاقتصاد المصري» ويجري الحديث 
أيضاً عن «تسلل المستشمرين الإسرائيليين» في 
أعصاب الاقتصاد المصري. ْ 


؟ - مسألة الانصياع للمؤثرات الخارجية» 
والرضوخ لوقع الصدمات الخارجية» والانضواء 
تحت لواء أحد التكتلات الاقتصادية الدولية 
الكبرى» والقبول بالتبعية الاقتصادية وتداعياتها. 


كلاف 


وإذ يرى د. إبراهيم العيسوي"'' أن بيع 
القطاع العام إنما يجري «بفضل ضغوط الدول 
الدائنة والمؤسسات الالية الدولية. . .» فإنه يرى أن 
ذلك البيع ليس إلا عملية نقل ملكية للأصول 
الموجودة في القطاع العام إلى القطاع الخاص» 
بدون زيادة في هذه الأصول ذاتهباء في حين إن ما 
تحتاج إليه مصرء هو الإضافة إلى الأصول القائمة ؛ 


«خلق طاقات إنتاجية جديدة من خلال استثمارات 
إضافية تقوم بها جميع القطاعات». 


ويرد د. نبيل و1 على ادعاءات الذين 
الاقتصادية» في عدد من النقاط نختصرها على 


- فى ما يتعلق بتقليص أعباء الموازنة العامة: 
إذ اكات هذا تدك عن نه يعي ١‏ لماذا 
تخصخص الشركات الرابحة؟ أما عن الشركات 
الخاسرةء فإذا كانت عملية إعادة الهيكلة تجعلها 
رابحة» فلماذا لا يقوم القطاع العام بنفسه بذلك؟ 
وأثبتت الوقائع أن الدول التي طبقت برامج 
الإصلاح الهيكلي وحققت انخفاضاً ملموساً في 
كتلة عجز الموازنة بقيت مديونيتها في ازدياد على 
الرغم من تخلصها من جزء هام من القطاع العام. 

- في ما يتعلق بإفساح المجال لمبادرة القطاع 
الخاص: نجد أن سياسات الإصلاح الهيكلي أدت 
إلى زيادة التفاوت الاجتماعى» وتمركز الثروة فى 
أيدي الخمس الأكثر دخلاً من السكان» في الوقت 
الذي تقلصت حصة النمس الأفقر. وقد أدت 
الخصخصة المترافقة بتمركز الثروة إلى التباطؤ في 
النمو» وتراجع معدلات الاستهلاك؛ وتصاعد 
حدة التوتر اللاجتماعى». وهو ما انعكس سلبا على 
الاستثمار والتوسع الاقتصادي. 


- في مايتعلق بتحسين كفاءة المنشآات 
الاقتصادية: يرفض د. مرزوق القول إن 
اللخصخصة تؤدي إلى تحسين كفاءة المنشآت 
الاقتصادية» مستشهداً بأقوال صدرت عن صندوق 


. 1694 تقربر عن التنمية في العالم 1445 : من الخطة إلى السوق» ترجمة مؤسسة الأهرام (واشنطن: البنك الدولي» 41945١)؛ ص‎ )١5( 

(5١)الحمش»‏ الإصلاح الاقتصادي بين أوهام الليبرالية الاقتصادية الحديدة وحق الشعوب في الحياة. ص ١/0‏ _١ال١ا.‏ 

,.5١5-5١9 ص‎ ,)5٠١4 إبراهيم العيسوي» *موم اقتصادية مصرية (القاهرة : دار ميريت»‎ )١( 

(10) نبيل مرزوق ومحمد رياض الأبرشء الخنصخصة آفاقها وأبعادها: حوارات لقرن جديد (دمشق: دار الفكر؛ بيروت: دار الفكر 
المعاصرء 4070١7”‏ وهو حوار بين د. محمد رياض الأبرش ود. نبيل مرزوق» وتم اختصار رأي د. مرزوق الوارد من الصفحة 144 .5٠١‏ 


النقد الدولي. كما يورد استشهادات أخرى تؤكد أن 
نقل الملكية لم يبرهن عل صحة الادعاء بتحسين 
الإنتاجية والفعالية وزيادة النمو الاقتصادي. وعللى 
العكس من ذلك.» تبن التجارب التباطؤ في النمو 
الاقتصادي والتراجع في الإنتاج. ولا يوجد ما 
يؤكد أفضلية الملّكية الخاصة من أجل كفاءة 
المنشآت الاقتصادية. 


- وأما القول إن الخصخصة تؤدي إلى 
توسيع قاعدة الملكية في الاقتصاد الوطني» فإن 
الوقائع تبي عدم تحقيق هذا الافتراض. وبوجه 
عامء فإن الدراسة تبينٌ أن العمال في جميع 
البلدان العربية» التى قامت بنقل ملكية المنشآت 
العامة إلى القطاع الخاصء» لم يتمكنوا من تشكيل 
نسبة ٠١‏ بالمئة من إجمالي الأسهم. كما أثبتت 
التجربة في المغرب وتونس أن الذين استأثروا 
بالكئلة الأكبز من الأسهم. ني صمرعة صغير: 
من الأفراد. 


ويلخص د. مصطفى الكثيري”*'' استنتاجاته 
إشكالات من أهمها وأبرزها: 


المراهنة على أبعاد الخغصخصة الالية 


والاقتصادية والاجتماعية؛ التي لم ترق إلى مستوى 
ما كان منتظراً ومتوقعاً لها؛ 

- استئشار المبادرة الخاصةء. ورأس المال 
الخاصء بمجالات تدخل (في نشاط) القطاع 
العام. هو توجه تساهلي وسكونيء لا يرقى إلى 
مستوى التوظيف الشمولي» والاستخدام التام 
للمخزون الاقتصادي المتوافر والمتاح. فالأحرى 
بالقطاع الخاص أن يأخذ مسار الانخراط 
الموضوعي في توظيفات جديدة من شأنها الرفع 
من مستوى الأداء للقدرات الإنتاجية الذاتية 
للبلدان التي اختارت الخصخصة منهجاً للتنمية؛ 


- الأولى لرأس المال الأجنبي أن يتجه إلى 
تمويل مباشر لاستثمارات جديدة. 


«فالخوصصة في نهاية الأمرء لا يمكن على 
الأطااق "اعكازها ‏ [طارا أو فعا يدا وديا 
عن القطاع العام وأدواره في إسناد التنمية 
وتفعيلها». ويرى د. الكثيري أن «للدولة مهامها 
اكد عدم واكم وسعواء كر 
امخراتيها للثتمية التكاملة والتسجنة تمع بين 
القطاع العام والقطاع الخاص والقطاع الاقتصادي 
المختلط. والقطاع التعاوني. ..2. 


)١(‏ مصطفى الكثيري» «مقارية تقييمية لحصيلة تجربة الخوصصة في المغرب»» ورقة قُدّمت إلى : الاصلاحات الاقتصادية وسيامسات 
الخوصصة في البلدان العربية : بحوث الندوة الفكرية التي نظمها المركز الوطني للدراسات والتحاليل الخاصة بالتخطيط ‏ الجزائر» ص 705 


ون 


الفصل الثالت 


60 السوسيولوجيا والمجتمع العربي 


مقدمة 
ثلاثة تيارات (اتجاهات) كبرى» كانت وما تزال 
تهيمن على دراسات علم الاجتماع. ومع أن مناهج 
البحث المستخدمة خلال مطالع القرن الماضي 
وأواسطه لاا ترسم رسيم دقيقاً لملامح «علم اجتماع 
عربي" خاص» أو مستقل عن التأثيرات المباشرة 
لمنجزات علم الاجتماع الأوروبي وبشكل أخص 
الفرنسي ‏ وعلى العكس تشبعت بتأثيراته إلى حد 
عيدج ترجا 'اعهت مئة السيعيات بقر» إلى قبلايه 
موضوعاتها واهتماماتها الخاصة. 

كانت التيارات الثلاثة تتعايش داخل إطار 


من التباينات والاختلافات فى تناول الادة 


فاضل الربيعي 


أنها تتداخل بعضها في بعض على نحو يصعب 
تصنيفها كدراسات تنتمي إلى علم الاجتماع 
(السوسيولوجيا)؛ فالتاريخي والاجتماعي والثقافي 
والاقتصادي فى هذه اندرا تاكن كل ذلك 
يتشكل ويترابط كمادة صلبة. ومع هذاء فإن 
منجزات علم الاجتماع تبلورت في النهاية 
بوصفها تعبيراً عن ثلاثة تيارات (اتجاهات) رئيسية 
هيمنت على طرق البحث وأشكاله. 


أولاً: التيار التاريخى 


اتخذ التيار التاريخي» أو «التاريخية الجديدة»,» 
من تحليل التاريخ ونقده منطلقاً وأداة في البحث 
الرئيسية» وذلك مع صدور كتابي أنور عبد الملك 
المجتمع المصري والجيش"''' وغالي شكري النهضة 
والسقوط في الفكر المصري الحديث” ''. لقد سعى 


)١(‏ أنور عبد الملك المجتمع المصري والجيش؛ ١9817‏ 191 (القاهرة: مركز المحروسة للنشر والخدمات الصحفية والمعلومات» 


م) 


(0) غالي شكري؛ النهضة والسقوط في الفكر المصري الحديث (بيروت: دار الطليعق .)١97/8‏ 


كل من عبد الملك وشكري إلى تقديم تصورات 
فكرية جديدة أكثر تماسكاً تا كان مألوفاً في مطالع 
القرن. وثما ضاعف من أهمية هذين العملين وفي 
وقت مبكر من تطور علم الاجتماع» أنهما أسسًا 
لقطيعة معرفية مع «تبسيطية» أفكار الماضي. ومع 
محمل تصوراته التقليدية لأسباب التقدم في الغرب» 
ولعوامل التخلف في الشرق. كما أن أهميتهما تنبع 
من محاولة تخطي تراث من الهيمنة الفكرية الأوروبية 
على تصورات وتحليلات جيل سابق من الكتاب» 
كما هي الحال مع كتابات لطفي السيّد وسلامة 
موسى ومحمد عبده التي لم تبينٌ فقط درجة تأثير 
أفكار مونتسكيو وسبنسر في علم الاجتماع الوليد 
للتو فى حاضنة الثقافة العربية» بل بيت أيضا 
التقدم المحدود في التحليلية الاجتماعية السائدة. 
وحتى في هذا الإطارء اتضح أن تقاليد 
السوسيولوجيا التاريخية كانت ما تزال تتسم 
بالضعف والنقص الفادح في التجارب الميدانية. بيد 
أنباء من جانب آخرء بدت أكثر استنادا إلى مناهج 
البحث العلمى الحديثئة. ولذلك يمكن القول إن 
رواد التاريخية الجديدة قادوا اتجاهاً ثورياً في علم 
الاجتماعء أمكن بفضل منجزاته ومساهماته» بناء 
أرضية جديدة لدراسة أكثر تبصرًا وإدراكاً لحالة 
المجتمع العربي المعاصرء وأكثر قدرة على تبيان 
الأسباب والظروف الفعلية التى أدت إلى سقوط 
مشروع النهضة» ولأسباب التقدم المنشود. 

ففي مطلع السبعينيات والثمانينيات» وعلى 
امتداد عقد كامل» سطعت مساهمات محمد عابد 
الجابري””» ومحمد أركون وعبد الله العروي”؟» 
والطاهر لبيب وهشام جعيّط (تونس) وبرهان 


غليون (سورية). كما ظهرت في الإطار ذاته. 
سلسلة من الدراسات الهامة التى ا خخذدت من علم 
النفس منطلقاً لتحليل المجتمع والشخصية العربية 


(دراسات 2-3 علي زيعور 2 لبنان). 


وقد اتنسمت معظم أعمال هذا التيار بقوة 
تحليلاتهبا واستنتاجاتهاء وقدرتها على إعادة تشريح 
المادة الثقافية والفلسفية والفقهية والسياسية فى هذا 
التاريخ . كما اتسمت بميلها إل دمج المادة التاريخية 
بالمادة الاجتماعية على نحو خلاق. 


انياً: التيار الاجتماعي ‏ السياسي 


يمثل العراق أحد أهم رواد هذا التيار؛ إذ 
شكلت مساههمات عالم الاجتماع د. علي الوردي 
المبكرة في دراسة أحوال المجتمع العراقي أهم 
منعطف في دراسات علم الاجتماع الذي بدا في 
هذه الآونة كعلم وليد وجديد بالنسبة إلى الجامعات 
العراقية. وكان كتاب الوردي مهزلة العقل 
البشري”*؟ ذا موضوع بسيطء لكنه كان رغم ذلك 
دعوة صاخية إلى البحث والتقصي والقطع مع 
التراث «الخرافي والأسطوري» على حد سواء. 


لكن الوردي سوف يُمضي سنوات شاقة من 
عمره. قبل أن يهتدي إلى طريقته المتميزة في دراسة 
أحوال المجتمع» ويتمكن من إنجاز دراسة مطؤّلة» 
سوف تكتب له الخلود وتجعل منه مرجعا شبه 
مطلق في جميع الدراسات الحديثة عن التاريخ 
الاجتماعي العراقي. وعندما أصدر كتابه الهام 
لملحات اجتماعية من تاريخ العراق الحديث 
(2001195» استقبله بعض الأوساط الرسمية 


() محمد عابد الجابري» الخطاب العري المعاصر: دراسة تحليلية نقدية. ط ؟ (بيروت: دار الطليعة» .)١986‏ 
(5) عبد الله العروي» الأيديولوجية العربية المعاصرة. دم له مكسيم رودنسون؛ نقله إلى العربية محمد عيتاني (بيروت: دار الحقيقة» 


.)١9[/و‎ 


(5) علي الورديء مهزلة العقل البشري (بغداد : [د. ن.]» ,)١9809‏ 


(1) علي الوردي؛ لمحات اجتماعية من تاريخ العراق الحديث. ١‏ ج في 1 مج ([بغداد]: انتشارات المكتبة الحيدرية؛ 117/8 1117/4ه/ 


[1904-1984م]). 


والتقليدية» بنوع من التشكيك والرفض» وفي 
أحيان غير قليلة بالاحتجاج. والكتاب هذا تجسيد 
حقيقي لروح نقدية جديدة» وسيكون من شأنه 
تالياً أن ينعطف بالدراسات السائدة في علم 
الاجتماع على نحو غير مسبوق. 

اتجه الوردي بعلم الاجتماع ‏ حتى وسط 
صيحات الاحتجاج ‏ صوب دراسة وتشريح حالة 
الطبقات الاجتماعية والثقافة القديمة. إن الطريقة 
التي نظرت فيها دراساته إلى المجتمع العراقي وثقافته 
القديمة» وعلى الرغم من طابعها الشعبي 
وبساطتهاء هي التي حضّت أجيالا من الباحثين 
والدارسين العراقيين على تطوير وابتكار الأفكار عن 
مجتمعهم انطلاقاً من دراسة تاريخه وثقافته. وفي هذا 
السياق» جاءت دراسة حنا بطاطو (الفلسطينى 
المقيم في أمريكا) للتاريخ السياسي والاجتماعي في 
العراق» لتضفى طابعا جديدا على دراسات هذا 
الخياذلك اثكراسة العازيم الاجتماعئ 
والسياسي لم تكن تقليداً مألوفاً في الثقافة العراقية 
قبل نشر كتاب الطبقات الاجتماعية والحركات 
الثورية؛ فدراسة بطاطو وضعت علم الاجتماع في 
قلب وظيفة جديدة لم تكن موضع عناية وانتباه 
الدارسين من قبل. كان المجتمع بالنسبة إليه؛ قابلا 
للدراسة من خلال التدقيق في وقائع التاريخ السري 
للحركات والطبقات الاجتماعية. ومن خلال 
الوثائق الرسمية والمحاضر السرية في أجهزة الأمن 
والمخابرات وتاريخ الحركة السياسية كذلك» تمكن 
بطاطو من تقديم قراءة مغايرة للمجتمع العراقي» 
وهو ما كان من شأنه توفير مادة دراسيّة شديدة 
الخصب. وحتى اليوم» ما يزال كتابه الرائد العراق : 
الطبقات الاجتماعية والحركات الثورية من العهد 
العثماني حتى قيام الجمهورية'" أهم مرجع في 
دراسات العراق الحديث الاجتماعية والسياسية. 


نفوذاً بين سائر الدراسات الاجتماعية. 


وبينما ظلت مساهمة بطاطو موضع اهتمام 
النخبة في المجتمع العراقي» احتفظت مساهمة د. 
الوردي بقوة حضورها وتأثيرهاء بوصفها الأكثر 
تعبيراً عن النزعة الشعبية في علم الاجتماع 
العربي»؛ ذلك أن دراساته أولت اهتماماً خاصاً 
واستثنائياً للمكونات الأخلاقية والدينية والجغرافية 
فى الشخصية العراقية. وأثارت دراساته» وعلى 
وجه الخصوص نظريته عن التناشز الاجتماعي 
وصراع الحضارة والبداوة في الشخصية العراقية» 
الكثير من الجدل» كما أثارت اهتمام طلابه 
وزملائه الذين لم يكفوا عن لفت الانتباه إلى 
(«مصادرها الغربية». لكن الوردي سرعان ما قام 
بإجراء أول وأهم تعديل على نظرياته الاجتماعية 
لتتناسب مع التحديثات التي أدخلت على علم 
الاجتماع» مع تدفق تيارات جديدة كانت تزيجر 
في سماء العالمء فقام ابتداء من نهاية الستينيات 
بطرح نظرية موازية سمّاها «التغالب»» وسعى من 
خلالها إلى البرهنة على أن ما يحكم تطور الشخصية 
ليس التناقض بين قيم الحضارة والبداوة؛ بل 
وجود نمط من الصراع بين المؤثرات الاجتماعية. 


ثالثاً: التيار الاجتماعى ‏ الثقافى 


برز هذا التيار وتبلورت ملامحه في مصر 
اعتباراً من النصف الثاني من القرن الماضي. والمثير 
للاهتمام أنه ولد في حاضنة دراسات تقليدية يمكن 
تسميتها دراسات «علم الاجتماع الجنائي1» وهو 
علم وظيفي رعته مؤسسات الدولة في سياق 
محاولتها ضبط التوترات الاجتماعية بعد ثورة تموز/ 
يوليو .١905‏ حيث جرىء» وبشكل مفاجى» 
الاهتمام بالأبحاث التي تربط بين الجريمة في 


(9) حنا بطاطوء العراق: الطبقات الاجتماعية والحركات الثورية من العهد العثماني حتى قيام الجمهورية؛ سلسلة العراق» ؟ ج 


(بيروت: مؤسسة الأبحاث العربية» .)١889‏ 


المجتمع كعمل جنائي» وبواعثها ودوافعها في 
قاف القدسة: 


اتخذ هذا التيارء وطليعته عالم الاجتماع سيّد 
عويس. من دراسة الثقافة القديمة الراسبة فى 
المجتمع المصري. ومن تحليل الأساطير والمعتقدات 
الشعبية الرائجة» منطلقاً لتقديم منظور جديد 
للجريمة الاجتماعية» وعلم اجتماع «ثقافي شعبي») 
أكثر تمثّلاً لفكرة وجود استمرارية ثقافية في المجتمع 
العربي. إن مساممات د. سيّد عويس (مثلا: ظاهرة 
إرسال الرسائل إلى ضريح الأمام الشافعي)» التي 
جرى التغاضي عنهاء وفي أحيان غير قليلة إهمالها 
من جانب النخبة الثقافية العربية» ما تزال تَقّل أهم 
تطور فى منظومة أدوات التحليل الاجتماعى - 
العاف رمعا مسج تيد كعات قاقد رساك 
الرسائل إلى ضريح الإمام الشافعي ثم موقف 
المنقفين من الموت والموتى )١9417١(‏ من بين أكثر 
الدراسات الميدانية فرادة وقوة بصيرة»ء فهي 
عرضت - ربما لأول مرة ‏ فكرة مغايرة عن طبيعة 
دراسة المجتمع من جانبه التاريخي والأسطوري» 
والفرص التي توفرهاء مثل الدراسات لجهة تعميق 


فهم الأفراد لمجتمعهم المعاصر. 


استخدم عالم الاجتماع المصري» ومن أجل 
تفسير تصرفات وسلوك الفرد الذي يتعرضص 
للمظالم» بمئات الرسائل التي كان المواطنون 
المصريون يرسلونها بواسطة البريد الحكومي إلى 
ضريح الإمام الشافعي» ويشتكون فيها للومام من 
وقوع مظالم في حقهم من جانب أفراد آخرين. 
وحين عرض عالم الاجتماع المصري على شريحة من 
المثقفين (في كتابه التالي) عرض فكرتهم عن الموت 
والموتى» لاحظ ‏ استناداً إلى الأجوبة المتضمنة فى 
استبيان ميداني ‏ أن المجتمع المصري ما يزال يعتقد 
بوجود «سلطة للموتى على الأحياء» وأن فهما 
متطلباً للمجتمع المعاصرء يجب أن يلاحظ هذا 
النوع من القيم الثقافية والروحية. وعند تخوم هذه 


كن 


في العراق وعويس في مصرهء لترتسم ملامح تيار 
داخل علم الاجتماع يتحلى دارسوه بالقدرة على 
نقل الدراسات الاجتماعية من «المكاتب الوثيرة» 
إلى ميدان الحياة اليومية في المجتمع. 


لكن التطور الأكثر أهمية في دراسات علم 
الاجتماع؛ حدث في أعقاب هزيمة حزيران/ يونيو 
17 ؛ فتخت ضغط الأحداث والتداعيات 
الاجتماعية للهزيمة» اتجهت اهتمامات الباحثين 
والدارسين إلى العناية بفروع جديدة من علوم 
أخرى (مثلاً المثيولوجيا ‏ علم الأساطير). وكانت 
العودة بعلم الاجتماع إلى دراسة الثقافة القديمة في 
المجتمع تتبدى كمحاولة لمعالجة مشكلة ضعف 
البحث الميداني» وهى واحدة من أكثر المشاكل التى 
ظلت تواجه علم الاجتماع وتتحداه في الوظن 
العربي. ولكن ذلك أدّى» وبخلاف ماكان 
متوقعاًء إلى اختلاط علم الاجتماع» وحتى 
امتزاجه في فروع وعلوم أخرى. وفي هذا 
النطاق» قد يكون من الملائم ملاحظة أن أجواء 
الهزيمة تركت تأثيراً مدّوياً داخل الثقافة»ء وذلك 
مع تفجرٌ نقاش فكري واسع النطاق انخرط فيه 
السياسيون والكتّاب وعلماء الاجتماع» وانصتَ 
على مسألة التعرّف إلى أسباب الهزيمة. 


في هذه الآونة» اتخذت الدراسات من مسألة 
استقصاء أسباب الهزيمة» منطلقاً لدراسة المجتمع 
وتاريخه وثقافته. بيد أن الخطاب السوسيولوجي 
سرعان ما انتهى بعلم الاجتماع برمته إلى نزعة 
تبسيطية» راحت تثير»ء وبدون أدنى قدر من 
الموضوعية» مسألة نقد الموروث الثقافي العربي 
الإسلامي. كان الهجوم على قيم الموروث الديني 
والاجتماعي., والربط التعسفي بين الهزيمة 
الشيامة والمدكرية ووجيزد انطرية قب 
اجتماعية رجعية»). محاولة فاشلة لبناء فكرة عن 
وجود «تضاد بين التقليد والحداثة». فقد صدر 


كتاب د. صادق جلال العظم نقدالفكر 
الديني””. ليضفي على هذه الإشكالية بُعداً 
ديد سيكون من نتائجه وضع علم الاجتماع 
في مواجهة مكشوفة مع «معتقدات المجتمع» 
الروحية. في هذا الوقت عاد غالي شكري ليثير في 
التراث والثورة”*' مسألة العلاقة بالموروث الدينى» 
ولكن من منظور ماركسي. بيد أن هذه المحاولة 
سرعان ما انتهت إلى تقديم خطاب ماركسوي 
محكوم بباجس السياسة والأيديولوجيا بأكثر تما هو 
محكوم بشروط البحث الاجتماعي الميداني. وبذلك 
يكون علم الاجتماع العربي قد انتقل في هذه 
المرحلة من تطورهء من ميدان الدراسة الموضوعية 
(العلمية ‏ الميدانية) للمجتمعء إلى ميدان الصراع 
مع معتقداته. في هذا السياق» جاءت دراسة أحمد 
صادق سعد تاريخ مصر الاجتماعي الاقتصادي في 
ضوء النمط الآسيوي للإنتاج”' '' لتدفع الخطاب 
الماركسي » داخل دراسات علم الاجتماع. صوب 
الاهتمام بإشكاليات هي من صلب اهتمام علوم 
أخرى» ولكن لتضعه في الآن ذاته أمام مشاكل 
فكرية جديدة؛ وذلك ما ضاعف من درجة الخلط 
والتداخل في المناهج والأدوات والموضوعات. 


أثارت مسألة «نمط الإنتاج الآسيوي» نقاشاً 
صاخباً تجاوز نطاق اهتمامات علم الاجتماعء تماماً 
كما أثارت مسألة «الاستسلام لمقولات الفكر 
الأوروبي» في دراسة المجتمع العربي. ويبدو أن 
هذا التطور في دراسات علم الاجتماع. استدعى 


من باحثين آخرين» كان الطيبّ تيزيني (سورية) 
من أبرزهم» تقديم مشروع رؤية جديدة للفكر 
العربي تقوم على أساس فك الترابط بين 
الأسطو ري والاجتماعي. 


أصدر تيزينى فى الثمانينيات من القرن 
الماضي كتابين هامين. كرسهما لنقد الطريقة التي 
جرت فيها محاولات نقد الموروث الديني» وجاء 
أولهما الفكر العربي في بواكيره وآفاقه الأولى سنة 
6322345“ . بينما جاء الآخر في مجلدين سنة 


14 بعتوان من و م7 ومع ذلك؛» لم 
يتخط نقد تيزينى عتبة المشكلة المثارةء وبدا 
كمحاولة إضافية لتوسيع مدلولات «نمط الإنتاج 
الأسيوي». وقد وضع تيزيني مسألة الثورة 
الاجتماعية شرطا لتخطي وتجاوز حالة المجتمع 
العربي الراهنة وتجاوزهاء بينما بدت «الثورة 
الثقافية» شرطاً ذاتياً. 


بعد نحو أربع سنوات» أعاد سمير أمين في 
نحو نظرية للثقافة: نقد التمركز الأوروبي والتمركز 
الأوروبي المعكوس”"'', النقاش إلى ميدانه الفكري 
والاقتصادي. وليجري التركيز ‏ كما م يحدث من 
قبل في كتبه السابقة» مثل الطبقة والأمة في 
الشاريخ وفي المرحلة الإمبريالية» والتطور 
اللامتكافء ‏ على الأهمية الاستثنائية لدور 
الأنتلجنسيا (طبقة المثقفين) دون سائر الطبقات 
الأخرى» في قيادة عملية تحديث المجتمع وتحديد 
مصائره التارحخية وخياراته في التطور. 


(6) صادق جلال العظمء نقد الفكر الديني (بيروت: دار الطليعة» [د. ت.]). 


(9) غالي شكري. التراث والثورة (بيروت: دار الطليعة» .)١1959‏ 


,.)1959 أحمد صادق سعدء تاريخ مصر الاجتماعي  الاقتصادي في ضوء النمط الآسيوي للإنتاج (بيروت: [د. نش]ء‎ )٠١( 
.)1987 طيب تيزيني» الفكر العربي في بواكيره وآفاقه الأولى (دمشق: دار دمشق للطباعة والصحافة والنشره‎ )١١( 
طيب تيزيني» من يبوه إلى الله مشروع رؤية جديدة للفكر العربي منذ بداياته حتى المرحلة المعاصرةء» ؟ ج (دمشق: دار دمشق‎ )١١( 


للطباعة والصحافة والنشرء ,)١1985‏ 


)١1(‏ سمير أمين». نحو نظرية للثقافة : نقد التمركز الأوروبي والتمركز الأوروبي المعكوسء دراسات الفكر العربي (بيروت: معهد الإثماء 


العري» 1944). 


في تحليل المجتمع العربي: المنظومات الكبرى 


ات 

استقطبت الدراسات بشأن تحليل المجتمع 
العربي اهتمام عدد من المفكرين العرب. ولم يكن 
الاهتمام بواقع المجتمع العربي ومشاكله وليد ظروف 
آنية طارئة» أو انعكاساً لحاجات أكاديمية بحتة» 
بقدر ما كان استجابة لقلق تاريخي حقيقي عمقته 
الفجوة الواسعة التي قضدذت بين حلم التغيين الذي 
طمح العرب إلى تحقيقه في عصر النهضة والواقع 
الهزيل الذي يعيشونه في نهاية القرن العشرين. فرغم 
التضحيات الكبيرة التي بذلها العرب وكفاحهم المرير 
مع الذات وفي مواجهة الآخرء فإنهم اكتشفوا أن 
زمنهم هذا هو زمن سيادة «الجماعات» عل المجتمع. 
وتما زاد من الإحساس بالهزيمة أنهم يشهدون في 
عصر العولمة تحولات اقتصادية وثقافية هائلة. 
يرافقها المزيد من الاتساع للفجوات بين الأغنياء 
والفقراء والأقوياء والضعفاء من جهةء وعودة إلى 
الانتماءات التقليدية من جهة ثانية. 
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يحاول حليم بركات في كتابه الهام المإجتمع 
العربي في القرن العشرين"''' الذي أعاد إصداره 


عبد الغنى عماد 


موسّعاء أن يسلك منهجاً نقدياً في تحليل المجتمع 
العربي هدف التعرف إلى مقوماته الأساسية 
ومؤسساته وتنظيمه الاجتماعي في بناه التحتية 
رالفوقة التتاهرة راسي ايانس شالق 


حليم بركات 


تفرعاتها واتجاهاتهاء وقضاياه وانشغالاتهاء 
وتناقضاته في علاقاته بنفسه والآخر وتحولاته 
الدائمة. وهو يصف المجتمع العربي المعاصر بأنه 
كان. وما يزال إلى حد بعيد. يقوم على بنية 
إنتاجية تجارية ‏ زراعية متمركزة حول العائلة, 
يرافقها ظهور نظام ريعي في البلدان المنتجة 
للنفط» يشكو التخلف والتبعية في إثر اندماجه في 


)١(‏ حليم بركات» المجتمع العربي في القرن العشرين: بحث في تغير الأحوال والعلاقات (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» 


مك) 


النظام الرأسمالي العالمي (هذه التبعية التي تتفاقم 
في زمن العولمة). وينطوي على تنوع شديد في 
بنيته وانتماءاته الاجتماعية» وأبوية تعاني النزعة 
الاستبدادية على مختلف الصعدء ويتصف بأنه 
مرحلي - انتقالي - تراثى تتجاذبه الحداثة والسلفية» 
وخصتال فى علنانه الأجسافة رصيو فل 
توضتهه دون تكن له كر مانة و مكبر تأنه الصا رعق ” 


دكات 


إن السمة التجارية ‏ الزراعية التي يتصف بها 
المجتمع العربي تجعله يعيش في المرحلة ما قبل 
الصناعية والتكنولوجية» أي مرحلة ما قبل الحداثة» 
وبالتابلي يعيش النظام الاقتصادي العربي حالة تعدد 
في أنماط إنتاجه؛ إذ تتعايش فيه محتلف وسائل 
الإنتاج ونظمهاء فهو شبه إقطاعي» وشبه رأسمالي» 
وشبه برجوازي» يجمع بين ما بعد الإقطاعية وما 
بعد الرأسمالية شكلياًء والملكية الخاصة وملكية 
الدولة وملكية العائلات الحاكمة» ووسائل الإنتاج 
التقليدية والحديثة. إنه نظام مركب يجمع بين الملكية 
العامة والملكية الخاصة. وما تزال العائلةء 
لا الشركات الكبرى والمؤسساتء. هي التى تشكل 
السب ادي 1 


ويشير خلدون النقيب في بحوثه 
السوسيولوجية بشأن المجتمع العربي إلى أن صلة 
النظم القرابية قد تتعدى مستوى العائلة والجماعة 
المحلية إلى المستوى السياسي» وأن النوع المشيخي 
من نمط الإنتاج القرابي المعروف في بلدان الخليج 
العربي يميل إلى تعبئة أفراد القبيلة نحو عمل 
مشترك»؛ وإحداث تفاعل مستمر بين الجماعات 
الرئيسية أو القوى الاجتماعية الفاعلة في المجتمع 
العربي في المدينة والقرية والبادية. وعلى الرغم تم 


(؟) المصدر نفسهء ص .١19‏ 


يحدئه نمط الإنتاج القرابي من تفرقة في المجتمع 
العربي حتى الوقت الحاضر»ء فإن خلدون النقيب 
يُظهر من ناحية أخرى أن النشاط الاقتصادي 
الأساسى تجاري أكثر منه زراعياً رعوياًء ويبِينَ أن 
التجارة أدت دوراً مهمأ في تعزيز الطابع الحضري 


المميز للمجتمع الع 
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يعاني المجتمع العربيء كما يرى حليم بركات 
في تحليله» إشكالية التبعية منذ اندماجه في النظام 
الرأسمالي العالمي» ورسوخ بنية هرمية طبقية 
متعددة التراتب» وهو بذلك أخذ يكافح بوسائله 
الخاصة للتحرر من الاستعمار بأشكاله المعلنة 
والخفية» ومن هيمنة الطبقات والعائلات الحاكمة 
والنخب الاقتصادية» ولتنمية موارده الإنسانية 
والطبيعية باستقلالية عن القوى المتحكمة في حياته 


زفرف خلدون حسن ا 5 لنقيب» «بناء المجتمع العري: بعض الفروض البحثية» » المستقبل العربي» السنة 4» العدد 49 (أيلول/ سبتمبر 


ممو) ص ردك 


ومصيرهء ومن جهة أخرى يتصف المجتمع العربي 
بالتعددية الاجتماعية أو شدة التنوع من حيث 
الانتماءات والعصبيات القبلية والطائفية والعرقية 
والجهوية المحلية. 


وقد تركز اهتمام المستشرقين على هذه الظاهرة 
وبالغوا في اهتمامهم بهاء فصوّروا المجتمع العربي 
بأنه مجتمعات فسيفسائية في تركيبتها وهويتهاء في 
حين أهملوا الانقسامات الطبقية إلى حد نفيها”*'. مع 
ذلك» يرى بركات أن المجتمع العربي مجتمع يميل 
إلى التكامل في هويته الثقافية رغم التنوعء فترى 
الغالبية من سكانه أنه يكوّن مجتمعاً أمة» لكن 
ينقصه النظام السياسي الموحد الشامل. ويتوصل في 
محصلة دراسته الشاملة إلى أن المجتمع العربي تتجاذبه 
الحدائة والسلفية» لذلك هو يمر بمرحلة انتقالية» 
موزعاً بين القديم والحديثء بدون أن يكون أيأ 
منهما حقاً. بل يعيش بين بين» في تأزم دائم» 
فيشهد صراعا مريرا تتجاذبه قوى الوعي التقليدي 
وقوى الوعي الحدائي؛ إنه يختبر ولادة عسيرة» 
ويعيش حقبة النهوض بعد نوم عميق لعدة قرون 
مظلمة”؟. ولأنه كذلك» تتصف العلاقات 
الاجتماعية بالشخصانية وبتغليب مفهوم الجماعة 
على الفرد كما على المجتمع. فالعلاقات الاجتماعية 
ما تزال فى غالبيتها علاقات أولية مناهء0 رمقصاءم) 
لخلا 1ف ونوقة .عي غير رسسمية تفار 
يستمد منها الفرد اكتفاءً ودفثاً وطمأنينة نفسية. 
ولذلك تكون الصداقة والمحبة في حال الالتزام» 
ويكون العداء والبغض والعتب عند التخلى أو 
التنكر للالتزامات. تتعارض هذه العلاقات الأولية 
مع العلاقات الثانو يه («ه126اع1 مده2© نزمدلممء56) 
السائدة في المجتمعات الصناعية والحديثة والمقتصرة 


(6) المصدر نفسه» ص 37 
(5) المصدر نفسهء ص .4١‏ 


على أنها لا شخصانية»» رسميةء تعاقدية. 
تنافسية» بدون التزام بالآخرء يستمد الفرد اكتفاءه 
الذاي من إنجازاته وعمله ومقتنياته لامن علاقاته. 
لذلك يشكو بعض العرب من شدة الاندماج 
العائل» وما يرافق ذلك من ضغوط وتدخحّل حتى 
فى الشؤون الشخصية؛ وفرض الامتثال» وكثرة 
الرافناته وكاب اسان اخاضة:والسعية 
بالعادات وتوقعات الناس» والخوف من كلامهم. 
ويرى بركات أن المجتمع العربي تعبيري وعفوي 
في توجهه الثقافي» وإن تكن له مكبوتاته ومحرماته 
التى يأنف الناس أو يتخوفون من التحدث عنها 
خالا خخاصية فق الات الدية والسياسة والختس: 
وغل المكيورس للك بلاحط نين ناسية لخر 
ميلاً نحو الامتثئال والرقابة الذاتية» وحتى ممارسة 
التقية في بعض احالاات. 


هذه السمات العامة» التي يتصف بها المجتمع 
العربي وثقافته العلياء يتوسع حليم بركات في 
تحليلها وشرحها في كتابه الهام والكبيرء رغم أنه 
يحذر من إطلاق التعميمات المبسطة. ذلك أن هذه 
السمات قابلة للتغير والتحول» وخاصة فى هذه 
المرحلة الانتقالية من تاريخ المجتمع العرربي» لذلك 
هو يرفض مقولة «العقل العربي» بالمعنى السلبي 
الذي استعمله رافايل باطي أو بالمعنى النقدي 
الإمحان الذئ استتخدمه عمد عابد اللا 20 . 


ن 


يتبتى هشام شرابي منهجاً تحليلياً *: مختلفاً في 
مقاربته للمجتمع العربي» وبدايته فى هذا المجال 
كانت في مقدمات لدراسة المجتمع العربي!" 
(ه/191)ء وهي تحتوي على تحليل عميق وجريء 


[(6©9 هشام شرابي» مقدمات لدراسة المجتمع العربي المعاصر (بيروت: الدار المتحدة للنشرء» ه/ا؟ ١‏ ). 
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لقضايا هامة يعانيها المجتمع العري؛ قضايا تركز 
التحليل السوسيولوجي للمجتمع العربي» لأنها 
المنتجة للعلاقات التي تقوم بوظيفة الحفاظ على 
الوضع القائم» أي استمرارية السلطة الفوقية» التي 
هي صورة مكبّرة عن سلطة الأب في العائلة 


ابتصرفاته ونظرته لنفسه وعلاقته بمن هم دونه600, 


هشام شرابي 


يعطي شرابي الأهمية القصوى للعائلة لأنها 
المؤسسة الاجتماعية الأولى الرئيسية التي تقوم بدور 
الوسيط بين شخصية الفرد والحضارة الاجتماعية 
التي تنتمي إليها. وغايتها من قيامها بهذا الدور 
دعم الثقافة الاجتماعية المسيطرة لضبط التغيير 
والمحافظة على استقرار النظام الاجتماعي الراهن, 
(8) المصدر نفسهء ص /31. 


(9) المصدر نفسهء ص .5١‏ 
)١(‏ المصدر نفسهء ص #لا 1لا 


الذي هو بدوره وليد النمط السائد في تركيب 
العائلة وفي توزيع الغروة والسلطة والمكانة 
الاجتماعية في المجتمع العربي”''. وهذا يعني أن 
تغيير المجتمع يقتضي تغيير العائلة والعكس 
صحيح. ومن أجل محافظة المجتمع على وضعه 
القائم تقتضي مصلحته «أن تحل روح الخضوع محل 
روح الاقتحام وروح المكر محل روح الشجاعة 
وروح التراجع محل روح المبادرة»”''2. ولا يحصل 
ذلك ويترسخ إلا من خلال نظام قرابة تحكمه 
الروح القبلية والتنظيم شبه الاقطاعيء وتقوده 
العائلة بنظامها الهرمي الذي يقوم على سلطة 
الأب. ويحتل فيه الطفل المركز الأدنى. والنظام 
الهرمي في العائلة صورة مصغرة عن نظام المجتمع 
في جميع مؤسساته. 

بلور شرابي مقولته هذه في أطروحة أكثر 
عمقا طرحها في كتابه البنية البطركية: بحث في 
المجتمع العربي المعاصر'''' (19417). وهو يعرّف 
النظام الأبوي المستحدث بأنه «تشكل اجتماعي 
يفتقر إلى الخصائص المشتركة التي تتحللى بها 
الجماعة وتعوزه مظاهر الحداثة التي ينعم بها 
المجتمع . . مهدورة طاقته ومتميز بطبيعته الانتقالية 
وضروب شتى من التخلف والتبعية فى اقتصاده 
وبنية طبقاته. وكذلك في تنظيمه السياسي 
والاجتماعي والثقافي.. تفسحّه التناقضات 
والنزاعات الداخلية. .)”"'2. يربط شرابي الإحاطة 
بمفهوم النظام الأبوي المستحدث بفهم آلية حركة 
المجتمع في عنصريه الأساسيين: المجتمع الأبوي 
التقليدي القديم» والتبعية للغرب. فهو إذنء. 
نتيجة تلقيح بينهماء لذلك يمثل هذا المجتمع 


)١١(‏ هشام شرابي: البنية البطركية : بحث في المجتمع العري المعاصر (بيروت : دار الطليعة» لامةل)ل والنظام الأبوي وإشكالية تخلف 
المجتمع العربي. نقله إلى العربية محمود شريح (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» .)١197‏ 
)1١(‏ شرابي» النظام الأبوي وإشكالية تخلف المجتمع العربي. ص .7١‏ 


المستحدث في تبعيته وفي توجهه الاجتماعي - 
السياسي المجتمع المتخلف أصدق تمثيل» علماً أنه 
يمتلك جميع ماهر :الكو ]تق ال 


ويتابع شرابي تحليله ليبرز المفاصل الأساسية 
المشكلة لبنية هذا المجتمع؛ فهو متميز بهيمنة 
الأب المركز الذي تتمحور حوله العائلة 
المحكومة منه عمودياً» وبنمط صلب من الحياة 
الاجتماعية يقوم على الإرادة المطلقة المبنية على 
أساس متين من العادات والتقاليد» وبقالب من 
الضبط الاجتماعي القائم على القهر والإكراهء 
وهو متخلف اقتصادياء ويعاني عجزا دائما 
ومستمراء ويفتقر إلى القوة الداخلية والوعي 
الذاتي. وهو بهذا يتخذ موقفاً واضحاً في نظرته 
إل اللجعمع الأبوي الاستحدت وفي تحليله لهء 
وهو موقع الحداثة. فالحداثة في نظره هي أنجع 
السبل لفهم معنى الأبوية» لأنها النقيض الجدلي 
لهاء والحالة مكانها تاريخيا. 


يرتكز النظام الأبويء حسب شراي» على 
ركيزتين اثنتين: القبيلة والعقيدة الدينية. القبيلة من 
حيث هي نظام قرابة متكامل» والعقيدة الدينية من 
حيث هي نظام حياة متكامل تمفصل مع نظام 
القرابة» وأعاد إنتاج العلاقات القائمة على السلطة 
الأبوية. ويستمد هذا الأساس قوته من العصبية 
التي تقوم هنا بدورها ووظيفتها على مستويين في 
ثنائية لا تنفصم: الأنا والآخرء» حيث يتصرف 
المرء خلقياً فقط داخل البنى الأولية» وفى غالب 
الأحبان يعيش لآ خلقياً «فى.الغابةاك أي فى 
المجتمع الأوسع «الآخر)؛ وينعكس هذا الشرخ 
الأساسي في العقيدة الإسلامية إلى مستوى دار 
السلام ودار الحرب. بين عالم خارجي تزدحم فيه 

,"860 المصدر نفسه. ص‎ )١19( 


(5١)المصدر‏ نفسهء ص 9-18ل. 
(15) المصدر نفسهء ص 47. 


عار 


الصراعات خارج حدود المجتمع (دار الحرب) 
وعالم يزدهر فيه سلام وألفة (دار السلام)”؟". 
لذلك بفي الولاءان القبللٍ والديني مسيطرين» 
(ولذا تنقى عيلة القري والتجاةت اللاي الخلفة 
الأساسية للولاء والتحالف». أجذل من أية عقيدة 
بجحردة). 

الممارسات والنشاطات: 


أولاً على مستوى السلطة والولاء» تتأسيى 
السلطة الأبوية على الدور الذي يقوم به الأب في 
العائلة. وتتمدد في اتجاهات دائرية تحكمها ثنائية 
الهيمنة والخضوع. وملها تتدرج في شكلها 
القمعى من العائلة إلى القبيلة والجماعة الإثنية 
والدينية. وتتعزر هذه السلطة من خلال العمل 
تقدمه هذه الأخيرة من الحماية والدعم للفردء 
فيتعق موقعه بانتمائه إل الخماعة + وتتعزز هي بيذ 
الانتماء : الفرد للكل والكل للفرد. في هذا الإطار 
من الخضوع والتبعية» لا مكان لمفهوم العقد 
الاجتماعي» ولا روادع للقوة الفردية لرأس 
الجماعة (شيخ القبيلة. الزعيم) إلا القوة المادية 
والدين» ولا قانون إلا لخدمة الوضع القائم 
(العرف). وهنا تكمن المفارقة» فالوضع القائم 
لا يمكن أن يبقى على ثباته» والمجتمع الأبوي 
التقليدي لم يعد تقليدياً ولم يتحول إلى مجتمع 
حديث» بل تحول إلى مجتمع أبوي مستحدث» 
يقف بنظامه وبليده الاجتماعية وراء كل محاولة 
يقوم بها المجتمع الأبوي لإبقاء الحداثة بعيدً©. 


ثانياً» يتجلى النظام الأبوي أيضاً على مستوى 


اللغة العربية الفصحى من حيث ما تقوم به من 
وظائف؛. فهي تنمّي حسل تمثّل القيم السائدة 
والتعلم عن طريق الحفظ وتخزين المعلومات. 
وبلاغة اللغة وفصاحتها تجعلان خطابها أحادي 
الجانبء؛ لا حوارياًء ويمشلان» بقوة البيان» 
الحقيقة المطلقة» النافية للآخر والمتكئة في توجهها 
على الوحي'"''". ورغم بروز خطاب نقدي 
حديث. فإن هذا الخطاب بقي عاجزاً عن النفاذ 
إلى صلب النص الثقافي الغربي» لذلك يقرر أن 
امورب يق إتقان ننه أعشية» ف (الخروع من 
الفكر الأبوي والدخول في وعي فكري آخر 
لا يتمان إلا من خلال لغة أجنبية نتقنها إتقانأ 
تامأء ومن ثم بواسطة لغة عربية حديثة نضع 
أسسها من جديد). 


الث يتجلى النظام الأبوي على مستوى المرأة 
بأوضح مظاهره؛ فلا إمكانية لتحرير المجتمع إلا 
بتحرير المرأة فيه» وبما أن النظام الأبوي يعي تماماً 
هذه المسألة, فهو يمارس سلطة القمع والهيمنة 
لحماية نفسه من أية إمكانية للتغييرء تحت شعار 
المحافظة على التراث والتقليد. لذلك يظهر المجتمع 
الأبوي المستحدث منفصماً في علاقته مع المرأة: 
فهو منشغل ضمنياً بالجنس» ويتصرف ظاهرياً 
وكأن المرأة غير موجودة'"". 

المقاربة التي يقدمها هشام شرابي تمتلك 
عناصر جديدة» وتنتمي إلى مدرسة النقد الجذري 
والذاتي الذي يذهب عميقاً في تشريح أسباب 
تخلف المجتمع العربي. في حين يقدم خلدون 

حسن النقيب في كتابه الجتمع والدولة ذ في الخليج 
العري والجزيرة العربية *'' قراءة من منظور بنيوي 


(6١)المصدر‏ نفسه» ص /ا16١.‏ 
(/1)المصدر نفسه. ص هل. 


اجتماعي تقرم على ثلاثة مرتكزات : 


أولها أنه ساد في الجزيرة العربية والخليج 
نمط الإنتاج المركنتيلٍ العربي حتى الربع الأول من 
القرن السابع عشرهء وتمثّل في اقتصاد الحالة 
الطبيعية المقرون بالقبلية السياسية والتداول 
النخبوي للسلطة؛ هذه الحالة أخذت تنحسر 
تدريجياً تحت ضغط الإمبريالية الغربية المتزايد. وقد 
اكتمل استيعاب المنطقة في نظام العالم الاقتصادي 
الرأسمالي» فتحولت إلى منطقة هامشية تختص 
بتجارة اللؤلؤ والقهوة واللبان والحلود والخيول 
والحج والتهريب» وتمت تجزئة بلدان الخليج كما 
تجلت في عملية ترسيم الحدود في مؤتمر العقير 
سنة 6١975‏ وهو ما مهد للهيمنة والدخول فى 
عصر الدولة التسلطية التابعة. ْ 


وثانيها مهد لقيام الدولة الريعية التي يكون 
فيها النظام الاقتصادي قائماً على مصدر الدخل 
من دور كبير في الإنفاق الحكومي» منذ اكتشاف 
النفط حتى منتصف الستيئنيات» نحو عصر الدولة 


وثالئها أن مثل هذا الوضع الاقتصادي 
والسياسي منع قيام التنمية الشاملة» وأوصل 
جتمعات الجزيرة والخليج إلى طريق مسدود. 
والواقع أن خلدون النقيب ركز على الأصول 
الاجتماعية للدولة التسلطية في المشرق العربي» 
فوجية كران عليه اناري | معنط الدزة 
الاجتماعية كمصطلح مركزي لجميع العلوم 
السياسية. وقد استعمل هذا المفهوم للدلالة على 
القدرة على تحوير السلوك وتعديله لتحقيق نتائج 


)1١18(‏ خلدون حسن النقيب» المجتمع والدولة في الخليج والجزيرة العربية (من منظور مختلف). مشروع استشراف مستقبل الوطن العربي. 
محور «المجتمع والدولة»؛ ط ؟ (بيروت : مركز دراسات الوحدة العربية» .)١1989‏ 


مقصودة. وللقوة الاجتماعية مصاحباتها كالنفوذ 
والجاه والامتياز» وتشمل بين مصادرها قوة 
التنظيم الاجتماعي التي تتمئّل في حالتها المتطورة 
في البيروقراطية المركزية للحكومات الحديثة 
والأحزاب السياسية» والقوة المستمدة من الكثرة 
العددية» كما فى نقابات العمال والحركات 
الاتسماغية : والقوة الشحيدة هرد ملكية الموازة 
المادية كما في امتلاك الأراضي والشروة ورأس 
المال. 


المهم في تنظيره هذا أن علاقات القوة عل 
صعيد السلطة السياسية تتمثل في علاقة الحاكم 
بالمحكوم» ولذلك تكون الدولة أحد أشكال تَحِسّد 
السلطة في المجتمع”*'". ولا يكون الحكم 
ديمقراطيا إلا حين يكون الحكم منبثقا من 
الشعب» من خلال اختيار ممثليه بالانتخابات 
المباشرة» وتكون العلاقة بين الحاكم والمحكوم 
مقيدة بدستورء وما عدا ذلك يكون استبداديا. 
وقد يكون الحكم الاستبدادي مبنياً على سيادة 
الدولة البيروقراطية على المجتمع المدني بكامله: 
فتجعله امتداداً لسلطتها باحتكار مصادر القوة 
والسلطة في المجتمعء وهذا أيضاً نوع من أنواع 
الحكم التسلطي. 

وتوجت” عتمي فضي القارا مص الحاكية 
التسلطية في الجزيرة العربية والخليج تحكم عن 
طريق «التضامنيات»» وقصد بها القوى الاجتماعية 
المتضامنة التي تعبّر عن نفسها ضمن مؤسسة الحكم 
بواسطة رؤساء محددين تعترف بهم الدولة. ومن 


والسلطة في المجتمع”' ". 
ات 


قبل هؤلاء جميعاً قدّم علي الوردي تصنيفاً 
للأقطار العربية» وفيه يرى الحضارة والبداوة جنبا 
إلى جنب كما في العراق» والأقطار التي تكون 
فزها ادلو افك دامر من الضارة كما فل لخي 
العربية» ثم الأقطار التي تكون فيها الحضارة أشد 
تأثيراً من البداوة كما في مصر”''*. ويقوم بتحليل 
وتفكيك المجتمع العراقي والشخصية العراقية وما 
تحمله من قيم متناقضةء هي قيم البداوة 
والحضارة؛ ويخلص إلى القول إن «مجتمعنا الراهن 
من أكثر مجتمعات العالم تأثراً بالقيم البدوية في 
محاسنها ومساوئهاء ولعل المساوئ البدوية أوضح 
0 

إلا أن خلدون النقيب يقارب هذا الموضوع 
من زاوية مختلفة» فيرى أن القوى الاجتماعية 
الفاعلة في المجتمع العربي هي المدينة والقرية 
والبادية بدون مفاضلة» بسبب التفاعل المستمر فى 
ما بينها. وقد أدى هذا التفاعل المستمر إلى امتزاج 
واستيعاب فئات مختلفة دينيا وعرقيا وقبليا في 
اشيم تفار والحد ذئ امتداذ. تأر :بعيد المذدى 
وبناء اجتماعي متكامل. ويستدل على هذا الامتزاج 
(أ) بانتظام عملية التحضر العربي الإسلامي في 
الريف والحضرء. (ب) ويتبنى التنظيم القبلي في 
كليهما»”"". وقد حدد النقيب التنظيم القبلي» 
لا بمعناه الضيق الذي هو صلة القرابة والزواج» بل 


(19) خلدون حسن النقيب» الدولة التسلطية في المشرق العربي المعاصر : دراسة بنائية مقارنة (بيروت : مركز دراسات الوحدة العربية» 


.19-18 ص‎ )0١ 


.١44 1١47 النقيبء المجتمع والدولة في الخليج والجزيرة العربية (من منظور مختلف)» ص‎ )٠١( 
علي الورديء دراسة في طبيعة المجتمع العراقي : محاولة تمهيدية لدراسة المجتمع العربي الأكبر في ضوء علم الاجتماع الحديث‎ )1١( 


(بغداد: مطبعة العاني» .)١956‏ 


(؟7) علي الوردي» منطق ابن خلدون في ضوء حضارته وشخصيته (تونس: الشركة التونسية للتوزيع» ملا _ 2)1١91/6‏ ص 5841. 


239 النقيب» «بناء امجتمع العري: بعض الفروض البحثية». 


بالمعنى الواسع» بحيث يمكن رصده من خلال 
عملية الانتساب إلى المتحد القبلي والعرقي» وإلى 
الله إن ليان بو امدقت حون الليسة وب الشف وال 
المحلة أو الحي أو الإقليم. وكون القبيلة مصدراً 
أساسياً من مصادر تماسك الجماعة مسألة أفاض في 
شرحها ابن خلدون من خلال مفهوم العصبية. 

أما المقاربة التحليلية الماركسية التي قدمها 
سمير أمين» فتميزت بجهد نظري لافت» وتقوم 
رؤيته على أساس من أزمة الرأسمالية العالمية 
الراهنة» وعلى اعتبار أن وظيفتها اليوم تقوم على 
إدارة الأزمات لا على حلها. ولذلكء فإن أزمة 
المجتمع العربي أزمة اجتماعية ناتجة من قوانين 
التوسع الرأسمالي على صعيد عالمي» وتحويل بعض 
مناطق الأطراف فى هذا الإطار إلى مناطق 
«مهمشة» لا دور تاريخياً لها في المستقبل المنظور. 
فالتطور اللامتكافئ بين المركز والأطراف يمثّل 
المدخل إلى قراءة العلاقة الجدلية بين المجتمعات 
ذات التطور المتحكم في الاقتصاد والإدارة» 
فعملت على فتح الأسواق العالمية عبر الاستعمار 
بداية ثم عبر اتفاقيات تبادل السلع» والمجتمعات 
المهمشة التي تنتمي إلى العالم الثالث وذات 
الاقتصاد التابع وغير المستقل”*". 

هذه العلاقة القائمة على التبعية بين المركز 
والأطراف تفرض تمميش المجتمع العربي وتعميق 
أزمته. لذلك. يقتضي الخروج من أزمته أولاً تحرره 
من علاقة التبعية عن طريق الخروج من النظام 
المفروض» وتحقيق فك الارتباط القائم على 
العناصر التالية : 


© إرادة تنمية قوى الإنتاج من خلال تنويع 
أوجه النشاط» وبخاصة من خلال التصنيع. 

© إرادة ضمان سيطرة الدولة على عملية 
عصرنة المجتمع. 

© الإيمان بأن الأنماط الفنية للإنتاج هي 
أنماط محايدة يمكن استعارتها وإعادة تكوينها 
والسيطرة عليها. 

© الإيمان بأن العملية لا تتطلب بالدرجة 
الأولى مبادرة الجماهيرء بل يكفى مساندتها بمبادرة 
كتزه ها الدولة: ْ 

© الإيمان بأن هذه العملية ليست متناقضة 
بصفة جوهرية مع المساهمة في شبكة العلاقات 
الدولية» ولو أنها قد تؤدي إلى نزاعات مؤقتة مع 
النظام العالمي”” "". 

يرفض أمين في برنامجه هذا عملية التكييف 
لقتضيات النظام العالمي التي لا تعني سوى 
الهلاك. ولا بد أن يقودنا فك الارتباط هذا إلى 
فتح احتمال التطور الاشتراكي بوصفه رهان 
المجتمع العربي من أجل تحقيق حلمه. 

أما المقاربة التحليلية السوسيوسياسية» فكان 
برهان غليون الأكثر مساهمة فيها؛ إذ يرصد بذور 
الأزمة منذ بداية حركة التحديث التي بلغت أوجها 
في مصر في عهد محمد علي باشاء الذي نجح في 
جعل مصر دولة حديئة بالمعنى التقنى للكلمة؛. كما 
يرى» وأكثر تقدما ين العديدحي الدول الغرية 
في تلك الحقبة”" ". غير أن التحالف الغربي أدى 
إلى إجهاض المشروع التحديثي المصري وتصفيته» 


(4؟) سمير أمين: التطور اللامتكافئ: دراسة في التشكيلات الاجتماعية للرأسمالية المحيطة. ترجمة برهان غليون (بيروت: دار الطليعة» 
6 التبادل غير المتكافئ وقانون القيمة (بيروت: دار الحقيقة» 1414)» والتراكم على الصعيد العالمي : نقد نظرية التخلف (بيروت: دار 


ابن خلدون» .)١94١‏ 


(6؟) سمير أمين» ما بعد الرأسمالية. سلسلة كتب المستقبل العري؟؛ 4ط " (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» )2 


,٠١ ص‎ 


(757) برهان غليون» المحنة العربية : الدولة ضد الأمة (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» .)١997‏ ص .١784‏ 


برهان غليون 


وهو ما أدى إلى إخفاق المشروع التحديثي العربي 
برمّتهء حيث بدأت الدولة العربية الحديثة الناشئة 
بعد الاستقلال تبنى نفسها على أساس فكرة 
التنظيم والمركزة والسيطرة المطلقة والشاملة على 
علاقات المجتمع» وهو ما اضطرها أيضا إلى تطوير 
وتحديث وسائل الحكم التقنية ونظمه الإجرائية. 


وهكذا أصبحت الدولة العربية بعد 
الاستقلال تحاكي نماذج جاهزة من التقدم الغربي» 
وتلهث من أجل تجسيدها في الاجتماع العربي 
بدون الأخذ بالسياقات الخاصة والبيئة الثقافية 
والتربوية والدينية» التي نشأ من خلالها المجتمع 
العربي فى تاريخه الخاص. وعندها نشأت إشكالية 
النخبة الحاملة لقيم التقدم كذلك» وتكرست هذه 
العزلة من خلال الأطروحات التحديثية التى 
ثارث أجواء سن الاسكايات اللي هل شقان 
الملجتمع”""'. ذلك أنها تبت مفهوم الدولة 
التغييرية بوصفها المحرك الأساسي للخروج 


بالمجتمع العربي من التخلف والجمود إلى الحداثة 
والتقدم. وهو ما أوجد حالا من التوتر الدائم بين 
أهداف الدولة والنخبة من جهة وخيارات المجتمع 
وآماله من جهة أخرى. وبالتالي» فإن الدولة العربية 
المعاصرة هي ثمرة الحداثة المزيفة أو المفسدةء 
لا بسبب ما يتميز به المجتمع من عناصر وقيم 
ونزوعات تقليدية وديئية» بل بسبب بنية هذه 
الدولة التحديثية نفسهاء التى لا يمكن لها أن تقود 
الإاإل؟ واه اللعئية "7 . والوولة الفهوري: 
التغييرية» التي هي سمة الدولة العربية المعاصرة» 
عبارة عن حاضل تضافر واجتماع ثلاثة مفاهيم 
رئيسية هي مفهوم التنظيم المحكم للمجتمع من 
خلال تطوير القوى والمؤسسات الحديثة» من إدارة 
وأمن وجيش ومخابرات» وجوهر هذا التنظيم هو 
ضمان سيطرة الدولة المباشرة على العلاقات 
الاجتماعية» ثم مفهوم التقدم التاريخي» حيث 
الدولة هي في مركز القلب من عملية تحقيق هذا 
العقدم نما بعحه من ]ايعاد هالشباركة لين 
الفعلية في الحياة السياسية» وأخيرا مفهوم الوعي 
التاريخى الذي يجعل من الشعب المحور المباشر 
للملطة رعمش وهاه وهنا جحل عدت النارلة 
التغييري القائم على خلق الوعي الشعبي ولكن من 
بعاذل السلظة ون 0 


يرى غليون في نمط التحديث والحداثة 
العربية نوعاً من الحداثة الرئة التي هي تطور 
طبيعى لحدائة مشوهة جاءت نون عاذ داف غير 
و وهى حذاثة رئة لأنها منحصرة فى 
الموضوع والغرض المادي الذي يرد على حاجات 
الاستهلاك. بحيث بقيت حداثة آلية استعمالية» 
ولم تنجح في تغيير المجتمعات وتحقيق تقدمهاء 
ومن جهة أخرى تحققت القطيعة الكاملة بين النظام 


(70) برهان غليون» مجتمع النخبة (بيروت : معهد الإنماء العربي. 1946). 


(18) غليون» المحنة العربية. ص .1١5‏ 
(59) المصدر نفسه» ص .1168-١149”‏ 


كا 


السياسي العربي والمجتمع العربي. بحيث تكاد 
التحليلات السياسية والاجتماعية جميعهاء سواء 
تلك التي قاربت المسألة سوسيولوجياً كما في 
تحليللات 00 النقيب وحليم بركات» أو تلك 
التي قاربتها أنئروبولوجياً وثقافياً كما فعل هشام 
شرابيء تجمع كلها على النظر إلى الأزمة وفق 
أطرها السياسية السلطوية التى أدت دوراً رئيسيا 
في إنشائها وتشكيلها. إلا أن هذا المنهج في قراءة 
وتحليل أزمة المجتمع العربي على اعتبار أنها أزمة 
سياسية اجتماعية؛ على الرغم امتلاكه قدرة 
تشخيصية وتفسيرية عالية» يظهر ضعيفا عند تقديم 
الحلول واختزالها في طرح الشعارات الجاهزة» 
بدون القدرة على توليد آليات ووسائل تغيير تتوافق 
مع تشخيصه الأولي للأزمة. 


لذلك يفتقد هذا المنهج تقديم الخطوات 
والبرامج لتحويل الشعارات إلى أعمال. مع ذلك» 


6ن 


وحن لفحت سبي ساي نات 
الكبرى في وطننا العربي الأكثر إقناعاء رغم أنه 
حم مسيني زر ا شعوفيات لوس 
والقطرية» التي يبدو أنها تنجه يوم بعد يوم لتحتل 
حيزاً أكبر في اهتمامات الرأي العام في كل قطر 
عربي. 


والدافع إلى قول ذلك أن المناهج الأخرى» 
الفكرية والاقتصادية والتربوية» عاجزة عن تفسير 
التحولات الاجتماعية بعمق. فالأزمة المجتمعية 
السياسية التي يعيشها وطننا العربي تمتلك بلا شك 
اذا ورزوية واتتمافية بوكر لكننا سد وان 
تكون لاحقة للأزمة الرئيسية» ولم تكن سبباً 
لحدوثهاء أو على الأقل شكلت مع بعضها بنية 
صلبة تقوم فيها مجمل العوامل بدور فاعل» 
مستقوياً الواحد منها بالآخرء الأمر الذي يتطلب 
تحليلاً ومقاربة على مستوى المنظومة بكاملها. 


مه خصطاب التَّمَدُيّن أو نقد البداوة: 
خلدونية جديدة في الفكر العربي 


--- 


شهدت العقود المنصرمة؛ ومنل الستينيات» 
أكثر من دعوة إلى تأسيس نظرية في علم الاجتماع 
البدوي تبتدي بالإنجازات الحديثة في مجال علم 
الإناسة (الأنثروبولوجيا) وبأقلام باحثين عرب. 
وكثرت الكتابات الملحاحة التى تدعو إلى تجاوز 
القبيلة والقيلية :ف الخال الغزى والتى أسبيت ليأ 
الحفريات الفكرية الحديثة في مجال التاريخ العربي 
الأستلافى » كما قعل عنمن غاند الجايري”" فى 
دراك عن الفقل العري كان كدّمها مت | راسط 
الثمانينيات. فالأعرابي هو صانع الوطن العربي كما 
أخبرنا في كتابه تكوين العقل العربي» وذلك من 
خلال نظام البيان الذي توقف عند شرحه في كتابه 
اللاحق بنية العقل العرربي. حيث دعا إلى تأسيس 
نظام البيان على نظام البرهان» وبهذا نستطيع تجاوز 
ذاوتنا الاازمة لناء للك الاير فى نقد لعفل 
سباي آغاء العغلف القارهى إل .بقاء العقلية 
القبلية حية في النفوس منذ زمن الدعوة الإسلامية 
إلى وقتنا الحاضرء والمطلوب بموجب هذا الخطاب 


عبد الغني عماد 


تذويب القبلية والقيام بعملية تمدين»؛ والتحول 
باتجاه مدني سياسي اجتماعي. وبالتالي فتح الباب 
لقيام مجال سياسي حقيقي تمارس فيه السياسة. وهو 
في هذه الخلاصة يقيم تعارضاً أبدياً بين القبلية 
والقرابة والسياسة» وهو التعارض الذي بات 
يشكك فيه من قبل الأنثروبولوجيا السياسية. 


ات 


إن الموضوعات التي تناولت حياة البدو بأقلام 
عربية نادرة من جهة. وغلب على أكثرها الجانب 
الوصفي من جهة ثانية؛ فكتاب البدوي لإسكندر 
مرقف شاف الذي صدر أوائل هذا القرن» 
تلاه ما رأيت وما سمعت لخير الدين الزركلى» وله 
أيضاً رحلة فى البادية وعامان فى عمان ,)١975(‏ 
وملوك العرب لأمين الريحاني (141/5 - »)194٠‏ 
وخطط الشام لمحمد كرد علي  141/7(‏ 2)19407 
وجزيرة العرب في القرن العشرين. وكتاب 
الأرشمندت بولس سلمان )١1979(‏ خمسة أعوام 
في شرقي الأردن. وكتاب الفضاء البدوي لعودة 
القسوس »)١959(‏ وكتاب فؤاد حمزة )1١97(‏ 


)١(‏ محمد عابد الجابري: تكوين العقل العربي. نقد العقل العري؛ .١‏ ط ” (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» 984١)؟‏ بنية 
العقل العربي : دراسة تحليلية نقدية لنظم المعرفة في الثقافة العربية» نقد العقل العربي؛ ؟ (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» 1947)؛ 
العقل السياسي العرب : محدداته وتجلياته» نقد العقل العربي؟ ٠‏ (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» :.)١148٠‏ والعقل الأخلاقي العربي: 
دراسة تحليلية نقدية لنظم القيم في الثقافة العربية» نقد العقل العربي؛ 4 (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» .)5٠١١‏ 


قلت جريرة العرت ::وثلاثة كنب لعارت العارف 
الفضاء بين البدوء وعباس العزاوي عشائر العراق 
وعشائر الشامء وكتاب البادية لعبد الجبار الراوي» 
وكتاب البدو والعشائر في البلاد العربية لعبد 
الجليل الطاهرء وكتاب البدو والقبائل الرحالة في 
العراق لمكي الجميل» وكتاب البدو والبداوة 
للدكتور محيي الدين صابر والدكتور لويس كامل 
مليكة 2))١955(‏ وكتاب د. جبرائيل جبور 
)١198(‏ البدو والبادية.... فضلاً عن كتب 
أخرى متفرقة. ويغيب عن أغلب هذه الكتب 
النادرة لانت امداق والتطليل» "الذي قيرت به 
الدراسات الأجنبية التي تناولت الموضوع وتجاوز 
أصحابا عوائق اختلاف اللغة والدين والمناخ. 


والواقع أن قراءة الإنتاج العربي في هذا المجال 
تبين مدى الحاجة إلى إنتاج قراءة متجددة من أجل 
فهم شمولي أعمق للمجتمع البدوي بجميع ظواهره 
ومؤسساته التي ترتكز إليها. فهذا من شأنه أن 
تفجاور كثر اما عن رانك فر سف ادر اندات 
الوصفية والمونوغرافية» التي طاولت ظاهرة البداوة 
من جهة. وأن يتم ما قدمتهالكتابات 
الاستشراقية والأنثروبولوجية التي جاءت في 
الأساس خدية هناف انقهما ري بر كلك قاور 
الرؤية الخلدونية للظاهرة» خاصة بعد التراكمات 
العديدة في محال الأبحاث الأنثروبولوجية الحديثة. 


إن قراءة سريعة للإنتاج الفكري العربي 
المعاصر بشأن ظاهرة التمدين ونقد البداوة» تبِينْ 
طبيعة السلطة المعرفية المرجعية التي ينطلق منها 
وتنحكم فيه» وتفرض عليه الانكفاء على نفسه في 
إطار محدد من الرؤى المرجعية» والأحكام المسبقة . 
وأهمها الرؤية الخلدونية. وفي مايل بعضص 


المرجعيات المعرفية التي تتحكم في تحليل الظاهرة 
وتدفع إلى اتخاذ مواقف خاطئة : 

المرجعية الخلدونية: البداوة هى أصل 
الدولة كما مر ارق كلد ون فى مقدفيته الحيية: 
وهي تتحدد بالفضاء مع الحضارة» فالتاريخ هو 
تاريخ الصراع بين البداوة والحضارة. والبدو هم 
«اللقتصرون على الضروري في أحوالهم» بينما 
الحضر «هم المعتنون بحاجات الترف والكمال في 
أحوالهم وعوائدهم””. والبدو أقرب إلى 
الشجاعة والكرم من أهل الحضر الذين انغمسوا 
في الملذات والفسادء وأوكلوا أمر حمايتهم إلى 
واليهم؛ واستناموا وراء أسوار تحيط مهم. في إطار 
هذا التضاد ينشأ الصراع بين الأقوياء من أهل 
الخشونة والضعفاء من أهل الفساد والملذات» 
وسرعان ما ينتهي بانتصار البدوء وتأسيس دولة 
جديدة تقوم على العصبية والقوة» لكنهم سرعان 
ما يبدأون بفقدان صفاتهم القوية بالتدريج تحت 
تأثير ترف الحضارة» فيغتنم الفرصة بدو آخرون» 
وهكذا يظهر التاريخ على أنه سلسلة مداها البداوة 
والحضارة»؛ حركية دائمة من البداوة إلى الحضارة 
عبر الدولة. 

لقد كان هدف ابن خلدون تشييد نظرية في 
علم الاجتماع العربي تصلح لتفسير تاريخه 
وتصحيح معرفة الناس ببذا التاريخ”"» فالبداوة 
بدورتها العصبية تظهر في المشروع الخلدوني على 
أنها مستودع للكاريم» وأن التاريخ خ العربي هو 
تاريخ مجموعة من الأعراب الذين ل 
خيولهم ليشكلوا حضرية ودولة جديدة لا تلبث 
أنوكرول سيت نوازسها الواسلية الترميرة 0 
هكذا يقودنا ابن خلدون إلى آفاق مغلقة وخالية 


(5) أبو زيد عبد ال رحمن بن محمد بن خلدونء مقدمة ابن خلدون (القاهرة : لجنة البيان العربي» 2))١977-1910/8‏ ص 117. 
(*) محمد عابد الجابري» نحن والتراث : قراءات معاصرة في تراثنا الفلسفي (بيروت : دار الطليعة» 2)). ص ١‏ 6 
(4) تركي علي الربيعو. «نحو تأسيس إناسة لدراسة المجتمع البدوي : قبيلة طيء نموذجاً»» الاجتهاد. السنة 4» العدد ١7‏ (خريف 


5)) ص 117. 


من كل تطلع أو استشراف مستقبلي”". 


- المرجعية الاستشراقية والأنئروبولوجية: 
تغذيها مكتبة ضخمة أنتجها الرحالة المستشرقون ثم 
الأنثروبولوجيون» وقد تجشم أصحابها الصعاب» 
لكن هاجسها الأساسي تقديم النصيحة بصورة 
مباشرة أو غير مباشرة للإدارة الاستعمارية في كيفية 
التعامل مع العرب» لكن هذا لا هدر قيمتها من 
حيث روح المثابرة والولع بالبحث والتدقيق 
والتمحيص ومعايشة البدو التي تميزوا بها. ونذكر 
من هؤلاء الرحالة بركهاردت» صاحب كتاب رحلة 
في بلاد العرب. الذي وصف فيه قبائل الشام 
والحجازء والمستشرق موزيل التشيكي؛» صاحب 
كتاب بلاد العرب الصحراوية, ومونتاني الذي كتب 
عذّة دراسات حول أشعار البدو وقصصهم. 
ومجموعة دراسات حررها رهبان» منها دراسة هنري 
شارل عن العشائر الغنامة في الفرات الأوسط. 


إلا أن الدراسات الأنثرويولوجية جاءت فى 
ما بعد أكثر علمية وموضوعية. صحيح أن 
الأنئروبولوجيين حاولوا تجاوز سمعة المستشرقين 
السيئة» لكن الكثير من دراساتهم؛ كما بيّن 
لكلرك”''» ظلّ يعاني لعنة التهمة التي التصقت 
بهم وهي التعاون مع الإدارات الاع وان مع 
ذلك شهدت العقود المنصرمة مجموعة من 
الدراسات الأنثروبولوجية بأقلام عربية» منها 
دراسة أحمد أبو زيد عن الثأرء ودراسة 
أنثروبولوجية من إحدى قرى الصعيد» ودراسة 
أنشروبولوجية في المجتمع الليبي» ودراسة 
سعد الدين إبراهيم ودونالد كول 0010) عن بدو 
العربية السعودية» ودراسة شاكر مصطفى سليم 


(5) الحابري» المصدر نفسه. ص 4١‏ 


ومحمد السويدي عن الطوارق”"'. ودراسة القبيلة 
والدولة في البحرين لفؤاد إسحق الخوري. 

- المرجعية الأيديولوجية: وهذه يمكنها أن 
تكون ماركسية أو إسلامية تقليدية. وهي تقود في 
الحالة الأولى إلى إصدار مجموعة من الأحكام 
الجاهزة.» حيث إن القبيلة هي بقية من بقايا مجتمع 
المشاعية البدائية»ء وسوف تزول لأنها ظاهرة تاريحخية 
ظهرت في مرحلة من تاريخ البشر. لذلك هي 
توصف بالتضاد مع الدولة. ا مع الطبقية ؛ 
فبقدر ما تظهر التمايزات الطبقية وتتبلورء تتراجع 
التمايزات القبلية. إذن النظام القبلي شيء مرتبط 
بالتخلف والحياة البدائية أينما كانت. والبداوة 
تساوي البدائية» وهي مرحلة مضت,. وعلينا أن 

يكتب مسعود ضاهر في الاتجاه الذي يبرر 
قيام الدولة الحديثئة على أنقاض المجتمع القبلي» 
حيث يرى أن البداوة حضارة مجمدة» وهى الطور 
الأدنى من العمران. وكان لها دور العائق الأناسي 
في تطور المشرق العري”*. نعثر في خطاب ضاهر 
على الجذر الخلدوني حين يقول إن التحول من 
البداوة إلى التحضر يرتدي طابع الحتمية» والطريق 
إلى ذلك يمر عبر مسلسل تطوري بداوة - ريف - 
مدينة. بهذا تصبح المدينة الحديثة بسلطتها المركزية 
النقيض التاريخى للسلطة القبلية» لأن كلا منها 
ينفي الآخر ويلغيه» بالرغم من أن القبلية شكلت 
تاريخياً شرطأ ضرورياً لظهور الدولة المركزية. 

ات 


يتبنى هذا الخطاب التحليل الماركسى كما يرد 
عند إنجلز فى كتابه أصل العائلة والملكية الخاصة 


(5) جيرار لكلرك» الأنتربولوجيا والإستعمار. ترجمة جورج كتورة (بيروت : معهد الإنماء العربي» .)١1947‏ 
(70) أحمد أبو زيدء تراث البادية. هناك جردة كبيرة بالدراسات الاستشراقية والإنتروبولوجية التي طالت المجتمع البدوي وتمتد هذه 


البيبليوغرافيا من ص ١7‏ 717. 


(8) مسعود ضاهر. المشرق العري المعاصر : من البداوة إلى الدولة الحديثة (بيروت: معهد الإنماء العربي» كموك/4 ص 1١7‏ و١5.‏ 


والدولة» الذي فسّر به قيام الدولة ميكانيكياً من 
العائلة إلى القبيلة إلى الدولة. هذا الاتجاه يربط البداوة 
بالصحراء» باقتصاد رعي الماشيةء وهو لا يقرها إلا 
لينفيها. فالهدف هو القضاء على البدو على مرحلة 
تاريخية» وإخضاعهم للسلطة المركزية من أجل 
تحضيرهمء وهو صراع يرتدي طابع الحتمية. 
ويمكن لهذه المرجعية أن تتكئ على مفاهيم حداثية» 
فالبداوة في هذه الحالة جيب متخلف كما يرى د. 
محيي الدين صابر”*2» فهي على المستوى الاقتصادي 
والاجتماعي والتساف قطيية من قضايا التنمية 
وموضوع حيوي. وهي في إطارها الفكري قضية 
تستوجب التحليل» وميدان بكر على الدارسين 
العرب. لذلك يصبح عند بعضهم الغاية النهائية من 
الأبحاث حول البادية دفع البدو نحو التحضر 
والاستقرار ليغدو البدوي مواطناً صالحاًء له ما 
للآخرين. وغليه ماغليهم» يساير الرمن ويعيش 
غصره”' .وقد :شهدت العقنوة المنضرمة مؤقرات 
عدة كان هدفها الأول توطين البدو. والواقع أن 
كتاب «البدو والبداوة» لصابر ومليكة يحتل مكانة 
هامة» فهو يتضمن دراسات ميدانية عن فكرة توطين 
البدؤالتى يعتبرها عملية متكاملة من التاحية 
الاقتصادية واللاجتماغية والح مبية فال السواء. وهر 
يعرض أسلوب التوطين الذي يمكن. في رأيه أن 
يكون بالفرض أو بالإقناع؛ فالفرض أسلوب تمليه 
الدولة» فيما الإقناع يُعتبر أسلوبا تربويا يشمل 
التنشئة الاجتماعية» والاختلاط الاجتماعي» 
والهجرات الداخلية والخارجية» والتعرض للأفكار 
الجديدة عن طريق وسائل الاتصال المختلفة في 


المجتمع» ومنها التعليم النظري والعملي المنظّم في 


المدارس والمعاهد والجامعات. 


ويمكن أن يتم التوطين بصورتين: صورة 
تلقائية وصورة مخططة. ويعرض نظريات التوطين 
التي يلخصها في اثنتين» الأولى تهدف إلى رفع 
مستوى الحياة والإدماج التام في المجتمع» بينما 
الثانية تضع الأولوية للمحافظة على القيمة 
الاجتماعية والأخلاقية للمجتمع البدوي الذي 
تعلق امامت الندراسناف المدانية طاوكت 
المجتمعات المستحدثة في بعض قرى الريف المصري 
ونتائجها على المستوى الاجتماعى والاقتصادي. 
المشكلة هي أن هذا الكتاب وضع منذ ربع قرن» ولم 
يتابع بدراسات سوسيولوجية لدراسة ظاهرة 
المجتمعات المستحدثة التي تدعم بتقييم دوري 
يحدث من حين إلى آخرء ويمكن أن يكون شاملا أو 
جزئياً. كما أن التغيير الحضاري والاجتماعى فى 
المجتمعات المنتجة للنفط بدا جذرياً لصالح التمدين 
والتوطين» وهذا يشكل دافعا قويا لمضاعفة جهود 
الباحثين العرب فى هذا المجال. 


مع ذلك. يجب التنبيه إلى أن العديد من 
الباحتين العرية فى بقل الدراسات"التى تطاول 
الكداة تدارا مدعو إل فدرورة العذفيق في 
الإشكالية السائدة التي تدرس البداوة وحياة القكيلة 
انطلاقاً من المتغير النفطي» وتقسم حياة القبيلة إلى 
مرحلة ما قبل النفط ومرحلة ما بعد النفط» ومدى 
تأثير هذا المتغير في القبيلة» خاصة بعد أن أصبح 
البدوي مميكنا (ل6:نمهطهه34). على حد تعبير 
سعد الدين إبراهيم. فهذه القبيلة لا يرتد عنها 
لكلف فى الركلك التقطية ترا إل وتجود جزتومة 
أبدية تنمكل في القبيلة» ظلت سائدة وتقوم بدور 
كي دلق الشمنة ترصطا هته الدراشات ترق 
هذه الأحكام السريعة على عجل''©: وبذلك 


(9) محي الدين صابر ولويس مليكة» البدو والبداوة : مفاهيم ومناهج (بيروت : المكتبة العصرية» 6ىو9١).‏ 
)٠١(‏ محمد زهير مشارقة» الحياة الاجتماعية عند البدو في الوطن العربي (دمشق: دار طلاس » ملو ص 2.١9‏ عن : الربيعو. انحو 


تأسيس إناسة لدراسة المجتمع البدوي : قبيلة طيء نموذجاً»» ص .١165‏ 


()الربيعوء المصدر نفسه» ص 156 


لا يسمح بفهم حقيقي للقبيلة ودورها. ويبقى هذا 
الفهم القاصر ‏ وعلى حد تعبير د. خلدون النقيب 
للقبيلة والقبلية على المستوى المجتمعي هو 
السائدء وينظر إليها على أنها تنظيمات لوحدات 
قرابية منغلقة وتعيش في حالة فوضى”""". 
للباحثة رحمة بورقية0'''» تدرس فيها العلاقة التى 
يقيمها كل من «المخزن» و«الدولة» مع المجتمع 
«والمخزن هو التسمية التقليدية للدولة ما قبل 
الحديثة فى المغرب). اللافت أنها تعلن مغادرتها 
غنية عن العلاقة بين المخزن والقبائل والدولة 
والمجتمع. والدولة مصطلح جديد يعبر عن مشروع 
جديد يتميز بالعقلانية والمركزية. وتفترض 
العقلانية» حسب رأيهاء سلوكاً معيّناً يعطي طابع 
الحداثئة لطريقة تدخلها في المجتمع القروي» على 
غرار الدولة الرأسمالية. وتبدو هذه الرأسمالية فى 
تصبح رحم مكوناتهاء كالجهاز البيروقراطي الذي 
يعمل على الامتداد الإداري للدولة في جميع 
أطراف المجتمع”؟'©. 

تتميّز هذه المقاربة بشيء من الحنين إلى فترة 
لم تكن القبائل فيها طرفاً سلبياً. وإنما تفاعل 


نظامها الداخلي مع الدولة في دينامية شملت 
الطرفين. هذا النوع من الدراسات التي تعتمد 
أدوات وتقنيات منهجية لها علاقة بالسوسيولوجيا 
والتاريخ والأنثروبولوجيا تعتبر من الدراسات 
الجادة في حقلها. 


هناك أيضاً دراسة فؤاد إسحق الخوري١1)‏ 
عن سوسيولوجيا القبيلة والدولة في البحرين». 
وهى أيضاً مقاربة هامة جاءت فى إطار اهتمامات 
الباحث ودراساته التئ تعنى بإشكاليات العلاقة 
بين الدين والسياسة والحدائة والتقليد. وهذه 
الدراسة الميدانية صدرت باللغة الإنكليزية عن 
جامعة شيكاغو سنة »198٠‏ ثم بالعربية بعد 
القبلٍ والاجتماعي والاقتصادي والسياسي» 
ونظام السلطة وتطوره في البحرين » والتحولاات 
التى طرأت عليه. وعلى أهمية مثل هذه الأبحاث 
والجهود التي تبذل فيهاء نجد الخوريء على 
سبيل المثال. يخلص إلى أن القبيلة كتنظيم 
اجتماعي» والحكم القبلي كفئة سياسية تحكم فئات 
أخرى» لا يمكنها أن تتبئى مشاريع إنمائية 
مستقرة» فهي عائق في طريق التنمية وفي طريق 
الوحةة المعاشية"" وعدا كان علي اذاف 
التنمية الكلاسيكية الشائعة منذ الثمانينيات.» وترى 
ضرورة تذويب أو توطين القبيلة وتحويلها 
جتمعات ملنية. 


() خلدون حسن النقيب» المجتمع والدولة في الخليج والجزيرة العربية (من منظور مختلف)» مشروع استشراف مستقبل الوطن العربي. 
محور «المجتمع والدولة» (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية. .)1١41/‏ ص 0 وسعد الدين إبراهيم» النظام الاجتماعي العربي الجديد: 
دراسة عن الآثار الاجتماعية للثروة التفطية (بيروت: مركز دراسات الوحدة العرية» 987١)؛,‏ ص .١١9/‏ 

)١7(‏ رحمة بورقيبة» الدولة والسلطة والمجتمع : دراسة في الثابت والمتحول في علاقة الدولة بالقبائل في المغرب (بيروت: دار الطليعة» 


,)199١ 
.١١8 المصدر نفسه؛ ص‎ )١5( 


.)١ 9417 فؤاد إسحق الخوري» القبيلة والدولة في البحرين: تطور نظام السلطة وممارستها (بيروت: معهد الإنماء العربي»‎ )١5( 


[فدلق المصدر نفسه» ص مضه 


نينا 


1 خصطاب الريف والترييف في التأليف السوسيولوجي العربي 


21- 


فى الدراسات الجديدة بشأن المانء يرى 
علماء الاجتماع أن دور الأخيرة كمراكز حضرية 
يتركز حول وظائف ثلاث: أولاها مساهمة المدن 
فى الإنتاجية الاقتصادية والتنافسية والارتقاءء 
والمرافق التى تشكّل القاعدة الاجتماعية للنمو 
الاقتصادي, وثانيتها أنها ميدان رحب للتكامل بين 
الثقافات الفرعية والجماعات الإثنية في المجتمع 
المحلٍ» حيث تفضي الى دمج اجتماعي يعزز 
موقف الدولة, وثالثتهاء والأهم. أنها ميدان 
أرحب للمشاركة والتمثيل السياسي وممارسة 
الحقوق المدنية. 

كان لنمو المدن الحديثة أثر هائل» لا فى 
عادات الناس وأنماط سلوكهم فحسبء» بل أيضاً 
في أنماط التفكير والقيم. ولقد حدث في وطننا 
العربي تحول هائل من مجتمع ريفي ساد في مطلع 
القرن حتى النصف الثاني منه. حين كانت غالبية 
السكان العرب تقطن في الريفه. إلى مجتمع 
حضري أصبحت غالبية العرب فيه تقطن المدن. 
وهي ظاهرة يلاحظها حليم بركات ويرصد 


عبد الغنني عماد 


نتائجهاء ملخصاً أهمها بتقهقر العمل الزراعي 
تشدمنا ؛ ونشوء بطالة مستعصية في المدن» وقيام 
مدن وأحياء الفقر في المدينة» ونشوء طبقة 
الفلاحين ‏ العمال» وإخصاب العمل الثوري» 
وازدهار الحركات والأحزاب والتنظيمات السياسية 
والعقاتدية التى تكون مهمتها الأساسية تعبئة 
العليقات والحماعات الكادحة المحروية .وده 
فى خدمة قضية التغيير. وبنتيجة ذلك» تمكنت 
فدات زيفية نين الوضول إل للك :فى غلاد كبير 
من البلدان العربية» وبخاصة من طريق الانقلابات 
العسكرية» لكنها لم تتمكن من إحداث التغيير 
الغوري المطلوب, وإن نجحت في إجراء 


إصلاحات جزئية» خاصة في مجال نظام ملكية 


500020 
الآراضي وتوزيعها 


لم يكن أمراً بلا دلالة أن عدد السكان بين 
سنتي ١415‏ و16170 ازداد ١‏ مرات في حلب»ء 
وه مرا ل 0 و١٠‏ مرات فى بيروت». 
وامراع لو المسفيسدوة ةن داك 0 
وجر سي امسر فكو كان اكسطن ده لزي قاب 
مرتبطأًء بلا شك» بتحول بعض المدن الساحلية 


)١(‏ حليم بركات» المجتمع العربي في القرن العمشرين: بحث في تغير الأحوال والعلاقات (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» 


) ص 7371. 


إلى موا 
حصلتء. كما يشير بعض الإحصاءات» فى 
اللحنات : عنيف: كان الاشماك إن اللديظ عبادز ان 
مغرياً بسبب توافر فرص العمل في مرحلة التصنيع 
الواسعة من جهة»ء أو فرص الدراسة قبل افتتاح 
المدارس الثانوية في الريف أو فرص التجارة أو 
غيرهاء من جهة أخرى» في حين أن الحياة في 
المدينة لم تكن قد شهدت بعدٌ الغلاء الكبير الذي 
ستشهده بعد تضخمها الكبير» لجهة أبدال إيجارات 
البيوت وأسعار المواد الغذائية... لذلك فإن 
معدلات التمدن في منطقة المشرق العربي عالية 
عا وتتراوح 5 و96 بالمئة» وهي أعلى 
من المعدل المصري (45 بالمئة فى سنة »)١98٠‏ 
والمعدل المغربي :0٠(‏ بالمئة) ومتقاربة مع المعدل 
الجزائري (50 بالمئة). وهي أيضاً أقرب الى 
مدلات أمريكا اللامتنة متها الى معتدالات أسنياء 
التي هي إجمالاً منخفضة (الهند ٠١‏ بالمئة). 


ني قسطة إياة اتطفرة الكبري الف 


هذا التضخم الذي شهدته المدن العربية 
حدث في وقت كانت مسائل السلطة والحكم 
تتطور بصورة محددة باتجاه غلبة فئات غير مدينية» 
أو على الأقل غريبة عن العاصمة والمدن الكبرى 
الأخرى. 
006 


ربما ياسين الحافظ هو أول من تحدث عن 
ظاهرة ترييف المدن في البلاد العربية. وهي 
#الاسظلة عدويو لوحن هامة ضفيهها فعا الام 
للفحص والتحليل من خلال دراسة يستخدم فيها 
معطيات الميكروسوسيولوجياء فضلا عن التحليل 
السياسي والتاريخي والاجتماعي المدقق. اختار فيها 
ميداناً لدراسته المشرق العري! العراق وسورية 
ولمنات والأروة0؟ 


يشرح سلامة كيف آلت السلطة والحكم في 
العراق الى أبناء الريف» وكيف تريفت المؤسسة 
العسكرية بغلبة أبناء الريف الستي على المناصب 
العلياء وكيف هزم أعيان المدن واضطر عدد منهم 
إلى قبول فكرة المنفى» وكيف تحولت بغداد تدريجياً 


إلى نوع من الساحة المفتوحة: السلطة فيها والحكم 


والثروة» لكن المتنازعين فيها ليسوا من البغداديين 
بغداد «ساحة» لهمء لا ينتمون إليها فعلياً. فهم 
حملوا معهم إليها عصبياتهم وولاءاتهم وتجمعاتهم 
0 التقليدية في التزاوج» الم يتدجو 
فعلاً لأن بغداد» كبيروت.» تبيدوق نوعاً من 
الفيدرالية لأحياء متمايزة» وفي معظم الأحيان 
طبقياً وعرقياً وطائفياً. هذه الأحياء تربطها علاقات 
تتدرج من التكامل والتعاون إلى الحرب الأهلية 
المفتوحة. 


فى دمشقء يقرأ سلامة كيف نشأ العقد 


(؟) غسان سلامة» المجتمع والدولة في المشرق العربي» مشروع استشراف مستقبل الوطن العربيء محور «المجتمع والدولة» (بيروت: مركز 


دراسات الوحدة العربية» .)١941/‏ 


السياسي بين العصبية الريفية العلوية» التي تمكنت 
من اسلطف وو جرانية القامتية القن اعطرك دنا 
لم يعط لغيرها من الإمكانات للإثراء. وكان الهدف 
واضحاً: محاولة فصل أكثرية سكان المدينة عن 
الأقليات السياسية النشطة فى العاصمة. كان هذا 
نظلي مسايرة سَيائقة لأبتاء الديكة وبخصض 
الامتيازات. وكانت المواجهة القاسية الوحيدة تلك 
التي حدثت مع الإسلاميين مطلع الثمانينيات» 
حين بدا أن «الإخوان المسلمين» تخلوا عن 
استكانتهم السابقة. لكن سرعان ما انتهت 
المواجهة بهزيمة ساحقة لهم في حلب وحماه. 


وفي عمّانء الإشكالية أوضحء فأهلها في 
أكثريتهم أغراب عنها؛ إذ إن الأسرة الحاكمة 
هاشمية حجازية» وأكثرية السكان فلسطينية. 
ومعظم الآخرين نزحوا إلى عمّان من مناطق 
أخرى فى شرق الأردن. وقد نشأت معادلة 
تشادهاء ' التكم مين لجان والبرجرارية 
والبروليتاريا من فلسطين إحمالاء واليد العسكرية 
الحامية للنظام من القبائل الشرق الأردنية» لاسيما 
الجنوبية ومن بعض الفلسطينيين بعد نمو هوية 
شرق أردنية متمايزة تدريجيا. وعندما نشبت 
المواجهة بين الحكم وجنوده الريفيين ‏ الشرق 
الأردنيين من جهة والفلسطينيين من جهة أخرى». 
كانت تعنى اختلالا كبيراً فى المعادلة التاريخية. 
وكانت القيادة الفلسطينية 5 حينها أن من 
يفقد عمّان يخسر المعركة» لذلك خرجت بعد 
هزيمتها في العاصمة إلى بيروت ولم تخرج الى 
ريف البلاد الشمالي. 


المثال اللبناني الذي يدرسه سلامة حاضر بقوة 
في هذا الحراك؛ فالنظام اللبناني قائم أساساً على 
عصبية ريفية تتعامل من موقع قوة مع أعيان المدن. 
ولبنان يجمعه ميثاق بين الطوائف» والتموضع 
الريفى المدينى لهذه الطوائف مسألة بالغة الحساسية 
في تركيبة النظام السياسي اللبناني وفي النظام 


هم 


النظام اللبناني المعاصر قد شكل إلى حد بعيد 
انتصاراً لجزء من الريف على المدينة وإلحاقاً للمدينة 
بالحبل»؛ حيث شكلت حينها العصبية المارونية 
المتفوقة الثقل السياسي الذي لم يكن يتناسب مع 
الثقل السكاني في العاصمة. لكن الحرب فى لبئنان 
سوف تنتج عدداً من العصبيات الطائفية المعسكرة 
الأخرى؛ فعلى مستوى الطائفة الشيعية» برزت 
حركة أمل ثم حزب اللهء وبرز الحزب التقدمي 
الاشتراكي المرتكز على عصبية درزية. أما بيروت» 
فبدت فى الثمانينيات مثل بغداد وعمان» «ساحة» 
لصراع «الغرباء» الوافدين اليها حديثاً. لقد عاشت 
العاصمة في ظل تفوق عصبية ريفية؛ لكنها 
فضّلت أن تخرج مع مقر رئاسة الجمهورية من 
العاصمة إلى ضواح آمنة طائفياً بعد حوادث 
.». لكن الحرب حولت العاصمة أشلاء: 
الموارنة سيطروا على ضاحيتها الشرقية» وسيطر 
الشيعة على ضاحيتها الحنوبية» واحترق قلبها 
وتهدم؛ وبقي الصراع على غربها يتفاعل ويشترك 


فيه الجميع. 


حراك اجتماعي واسع؛ وإسقاطات جغرافية 
وطائفية أوضح يرسمها غسان سلامة في دراسته 
هذه. فالمدينة بقيت مركز سلطة بدون اسمء أو 
بالأحرى نقطة التقاء؛ ففى بغداد يلتقى صاحب 
السلطة الآن ين (الشمال مع .طالب العمل الآ 
من الجنوب. وفي عمّان يلتقي الفلسطيني الهائم 
على وجهه بانتظار العودة» معه ابن البادية الذي 
تحول ضابطاً. أما في بيروت» فتلتقي التجمعات 
الطائفية كلها مع ممثليها وقادتها وميليشياتها 
ومؤسساتها ومع الخارجين عليها من داخلها. هذه 
عظمة المدينة العربية المعاصرة وهذا ضعفها: يلتقي 
فيها الجميع. لكنها بذاتها غير قادرة على دمج 
الوافدين معاً ولا على دمجهم مع أبنائها إلا في 


حدود ضيقة وبعد زمان طويل. 


1-2 


هذه الكتابات في التأليف السوسيولوجي 
العربي ما تزال جديدة وحدرقة جديدة لأنها تخاو ل 
ظاهرة متحركة تحتاج إلى معطيات إحصائية 
ودراسات ميدانية» وحذرة» وخاصة في المشرق 
العربي؛ لأنها محفوفة بمخاطر الدخول في محظور 
لوائح الممنوعات للأنظمة السياسية. لذلك يلجأ 
الباحيك العري :إل العموية وإ الععامل التقدن 
والإحصائي مع الظاهرة؛ ومن طريق تفكيكها 
وتجريئها بدون استخراج الدلالات. وللوقوف على 
ذلكء. يكفي الاطلاع على بعض الأبحاث في 
المجلات التي تصدرها بعض كليات علم الاجتماع 
في وطننا العربي. 

إن البعد السياسي في ظاهرة ترييف المدن 
ليس البعد الوحيد في الواقع ؛ فهناك مسائل أخرى 
شديدة الترابط ترافقت مع هذه الظاهرة» ومنها 
البعد التنموي. وقد ظهر في الوطن العربي عدد 
كبسرهن الدراسات القى عالت هذ المسائل: 
فظاهرة نشوء مدن «الأكواخ» و«الصفيح» وأحزمة 
الفقر والمخيمات» التي يقطنها ‏ على الأغلب - 
التارعحوة ين الطيقات الحرومة اعمال البدويوة 
غير المهرة» استقطبت عدداً من الدراسات. 


هناك أيضاً ظاهرة كثافة السكان (معدل كثافة 
السكان في القاهرة بلغ حوالى ١‏ ألف شخص 
في الميل المربع الواحد عامة» ووصل في بعض 
أحيائها الى ستين ألفاً» وهو في تزايد)» واحتكار 
التسهيلات فى الخدمات الاجتماعية الأساسية من 
جامعات داري ومستشفيات وأطباء ووسائل 
اتصال (في مطلغ الثمانينيات» كان 15 بالمئة من 
أطباء العراق يقطئون فى بغدادء هذا بصرف النظر 
عن نوعية العداية الطبية التي تتفاوت كثيراً من 


(*) بركات» المصدر نفسهء ص 7147. 


الى 


مدينة الى أخرى» وبين الأحياءء وبين المدينة 
والريف)» واستهلاك الغالبية الكبرى من الدخل 
القومى والطاقة. كذلك تتميز بعض المدن» 
إتخاصة في الخرت» فرجود ازدواضية الملايدة 
القتديمة (أى القنضية) والديدة الجديذة» كما في 
مدن الجزائر والرباط وتونس وغيرها من مدن 
المغرب الكبير. وثما يزيد هذه الازدواجية حدة 
وجود الاختلاف الكبير بين المدينتين (القديمة 
والجديدة) في شتى جوانب الحياة. ثم هناك ظاهرة 
تأثير النفط وثرواته الكبرى في توسع المدن 
وتحولهاء ليس في البلدان المنتجة فحسب». بل في 
عدد كبير آخر 8 المدن العربية التي استفادت ادها 
بطرق مباشرة وغير مباشرة. وتقدم رواية مدن الملح 
لعبد الرحمن منيف معطيات هامة عن التحولات 
الاجتماعية في مثل هذه الحالات7". 


وقد ظهرت كتابات قاربت الموضوع من 
خلال دراسة أحزمة البؤس والأحياء الشعبية ومدن 
اقيم والحجحات» الكن قيت حرق الدن 
وتحولت إلى حاضنات طبيعية لحركات العنف 
الإسلامي وحركات التمرد على السلطة. 


يرى حليم بركات أن لدى أهل القرى حنيناً 
إلى نمط المعيشة في القرية يرافق الريفي في ترحاله 
إلى المديئة» وهو يعبر عن هذا الحنين بمنظومة من 
السلوكيات يتمسك بها ويخشى عليها من الزوال. 
مثل هذه الحميمية نجدها في كثير من الأعمال 
الأدبية العربية» من رواية الأرض لعبد الرحمن 
الشرقاويء إلى رواية الحرام ومسرحية ملك القطن 
ليوسف إدريس» ورواية عرس الزين. وقصص 
الطيّب صالح وإميلٍ نصر الله؛ وروايتي طائر 
الحوم وأنانة النهر لحليم بركات» ويوميات نائب 
في الأرياف لتوفيق الحكيم. مثل هذه الروايات 
تشكل مصادر أساسية تفوق أهمية الدراسات 


الاجتماعية من حيث التعمق في فهم حياة الناس 
في القرى» ويرينا بعضها الفروق الشاسعة بين 
القرية والمدينة. 


في دراسة لمتروك الفالح””' يتابع فيها إعاقات 
نمو المجتمع الماني في ضوء تريّف المدن» يرى أن 
المدن العربية مثقلة بقواها التقليدية الأسرية 
والعشائرية والقبلية والدينية والمذهبية والطائفية» 
وبثقافتها ومنظوماتها القيمية» حيث إن القوى 
الملوصوفة ب «المجتمع الماني» غير قادرة» أو غير 
راغبة في استقطاب ولا في تعميم منظوماتها 
وثقافتها عليها. لذلك؛ لا أهمية للمجتمع الماني في 
إطار إحداث تحولات باتجاه الديمقراطية. 
والاتجاهات الإصلاحية التي حدثت إنما حدئت من 


فوق» مصدرها السلطة. لذلك هى مقيدة. وهو 
يلاحظ أن فاعلية مفهوم المجتمع المدني معطلة في 
أساسها وبنيتهاء لا بسبب أن قواه غير موجودة» 
وإنما بسبب أن المدن العربية وقواها على ما هي من 
تريّف غير قادرة على أن تمد ثقافتها وتنظيماتها إلى 
الريف على نحو ما يولد عملية تمدن الريف. 


ويرى الفالح أن السياسات الحكومية تعمّق 
الفجوة بسبب تركّز الخدمات وفرص العمل في 
المدن العمرانية دون غيرهاء مع إغفال الأطراف 
بما هى أرياف» بما فى ذلك أجزاء من المدن ذاتها 
باعتبار الأخيرة متريّفة» وباعتبار معظم الخدمات 
إنما تحدث في أجزاء محددة من تلك المدن على 
حساب بعض من أطرافها نفسها. 


(4) متروك الفالح؛ المجتمع والديمقراطية والدولة في البلدان العربية: دراسة مقارنة لإشكالية المجتمع المدني في ضوء تريّف المان 


(بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» ؟١56).‏ 


لا 


07 الخصوصيات الإثنية والدينية في الوطن العربي 


عات 


منذ بدايات تفكك السلطنة العثمانية وتغلغل 
النفوذ الأوروبي الغربي في المنطقة خلال مطالع 
القرن الماضي» برزت في الوطن العربي مشكلة 
«القوميات الصغيرة» والطوائف والديانات 
والثقافات المحلية» كموضوع سياسي وحقوقي. 
وكان واضحاً أن الموجات الاستعمارية الأولى التى 
اجتاحت الشرق قامتء وبشكل 506 
باستخدام موضوع الأقليات في سياق الصراع على 
ممتلكات السلطنة العثمانية» الآخذة مع بداية الربع 
الأول من القرن الماضي في الانميار» حيث تبارى 
الفرنسيون والبريطانيون آنئذ في تبي مطالب بعض 
الأقليات القومية والجماعات القة والدفاع عنها 
فى وجه التعنت العثماني المتزايد. ويبدو أن الأشكال 
والوسادل والأدورفة الى آثار الكرب :نوطنا 
موضوع حقوق الإثنيات والجماعات الثقافية 
والروحية في ظل نظام الملل العثماني» قد خلفت 
داخل أوساط الرأي العام العربي ‏ وفي وقتٍ مبكر 
للغاية ‏ الانطباع بأن تفكيك السلطنة العثمانية 
سيكون مقدمة لتمزيق عالم العرب الروحي 
والاجتماعي. وقد لاحظ غسان سلامة في تحليله 
للمجتمع والدولة في المشرق العربيء أن 
الفرنسيين» مثلاء أبدوا في مطالع القرن ما يكفي 


784 


فاضل الربيعي 


من الحرص والعناية بمسألة منح «العصبية المارونية 
كانوا يرتبطون معها بتحالفات وثيقة وقديمة. 


حت 


لقد كان هذا التحول المثير فى شكل التعامل 
مع مسألة الطوائف الدينية في او وعموم 
المشرق العربي» ومن جانب الغرب المنتصر» تجسيدا 
لجميع المخاوف التي انتابت النخبة العربية» 
السياسية والفكرية» وهي تنخرط في سجال محموم 
حول مسألة الخصوصيات الإثنية والدينية. وسرعان 
ما ترافق الجدل الفكري والسياسى حول مسألة 
ويد :لافطا الس عد لسعو مده الدسفيداة 
العثماني والموقف من الأقليات العرقية والدينية» مع 
تنامى مشاعر القلقى من الدرجات الأولى لزلزال 
الانميار الذي أصاب «الإمبراطورية» العثمانية 
المتهالكة. وكان لافتاً فى هذا الصددء أن السجال 
بين المفكرين العرب في هذا الوقت تبدى في 
صورتين متناقضتين؟؛ ففي حين رأى رواد النهضة 
القومية العربية أن الغرب الاستعماري كان يستغل 
مسألة الأقليات لتمزيق العربء ارتأى فريق من 
الإسلاميين أن السجال الذي خاضته النخب 
الفكرية لا يعدو أن يكون أكثر من رجع صدى 


لدعوات الغربء. وانسياقاً وراءها. وفى هذا 
الوقتء بدأ «نظام الملل» العثماني المعمول به داخل 
السلطنة؛ والذي يمنح الرعايا من كل الطوائف 
والأعراق» حقوقاً متساوية فى إدارة الشؤون 
السياسية والدينية» بما في ذلك الحق في إنشاء 
مرافق ومؤسسات ثقافية خاصة وبدون تدخل» 
يتكشف عن عيوب بنيوية كثيرة حتمت موته. 
صحيح أن هذا النظام ظل ‏ من الناحية الشكلية - 
قادراً على تأمين الحقوق الأساسية؛ لكن الصحيح 
أيضاً أنه تبدى ‏ مع تصدع أركان السلطنة ‏ كنظام 
ثقافي وحقوقي خال تقريباً من المعالجة الجذرية 
العصرية للمشاكل المطروحة. 

وفي سياق التجاذب العنيففء. الخارجى 
والداخلي»ء ومن حول السلطنة» تبلورت على نحو 
غير مسبوق مشكلة الخصوصيات الإثنية والروحية 
من الأحيان طابع السجال ضد المشاريع الاستعمارية. 


وفى هذا الوقت أيضاًء وبينما كانت التجزئة 
الإقليمية والمذهبية تتبدى في أعين المفكرين العرب 
من القوميين والإسلاميين على حد سواء؛ كإحدى 
أهم ركائز المشروع الاستعماري» كان الغرب 
الأوروبي يواصل الضغط بلا هوادة في اتجاه تحويل 
المسألة إلى هدف مركزي من أهدافه؛ ففي سورية 
ولبنان مثلاء قام المستعمرون الفرنسيون بالترويج 
علانية لأفكار عن «دويلات علوية ودرزية وسنّية 
ومسيحية». وقد تنبه الشيخ رشيد رضا في مصر 
فى سنة 1470 لمخاطر هذه السياسة. ورأى أن 
الغرب يستغل أوضاع الأقليات الدينية والعرقية 
لتمزيق بلاد العرب والمسلمين. كانت رحلة رشيد 
رضا ‏ رئيس تحرير مجلة المنار ‏ إلى الآستانة 
عاصمة السلطنة. ودعوته الصريحة إلى توطيد 
التحالف التركي ‏ العربي لدرء خطر «عصبيات 


الجنسيات2» تعبيراً بين تعبيرات أخرى كثيرة» عن 
المنحى الذي اتخذه السجال؛ فقد عاد رضا إلى 
مصر خائباً ويائساً من أي أمل بالانتصار على شبح 
التجزئة الذي كان يجوب آفاق الشرق. وبانهيار 
السلطنة العثمانية تباوى. بصورة شاملة» «نظام 
الملل» الذي كان معتمّداً آنذاك في التعامل مع 
الأقليات العرقية والدينية» وتفجّرت المشكلة على 
نطاق واسع. وكانت صيحة رشيد رضا الشهيرة : 
«الدين والقوة والمصلحة في أوروبا»”'". بمثابة 
إعلان للمنحى المحتمل الذي تتجه نحوه أزمة 
تفهّم طبيعة المشكلة المطروحة. كتب رضا يقول (إن 
دول أوروبا وإنْ بنت سياستها في الشرق الأدنى 
على دعوى حماية المسيحيين وإنصافهم أو إنقاذهم 
من سلطة المسلمين» فهي تتخذ الدين وسيلة إلى 
مصالحها ولا تبالي بما يعارضها». وبذلك أصبح 
الفكر السياسي والاجتماعي العربي وجهاً لوجه 
أمام معضلة تقديم رؤية متماسكة للمسألة القومية 
بكل أبعادها وجوانبها. بيد أن دراسة المشكلة لم 
تحظ بعناية المفكرين العرب» أو تتخذ طابع البحث 
العلمي الموضوعي في جذورها وأسبابهاء إلا في 
وقت متأخرء وذلك مع ظهور دراسات 
«أنثروبولوجية» وسياسية»؛ وضعها رحالة 
ومستشرقون كانوا يقدمون تصورات مختلفة وهم 
يجوبون الوطن العربي طولاً وعرضاً. وتحت تأثير 
هذه الدراسات (مثلا دراسة الليدي دراور عن 
الطائفة المندائية في العراق سنة .١477‏ وقد 
فتحت شهية البريطانيين لطرح موضوع الأقليات 
الدينية المضطهدة والمحرومة)» بدأت أولى 
المحاولات لإعادة وضع المسألة القومية برمتها في 
إطار فكري جديدء وشهد النصف الأول من 
القرن الماضي تطوراً نوعياً على مستوى البحث 
والدراسة فى هذا الميدان» فظهرت عشرات آلاف 
المقالات والبحوك والمؤلفات: 


)١(‏ محمد رشيد رضاء «الدين والقوة والمصلحة في سياسة أوروباء» المنار: السنة 2٠١‏ العدد 5١‏ ([د. ت.]). 
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يمكن تقسيم الدراسات التي تناولت مسألة 
الخصوصيات الإثنية والدينية في الوطن العربي إلى 
مدارس (تيارات) أساسية ثلاث : 
© المدرسة السياسية ‏ الاجتماعية 

مع تنامي النزعة الاستقلالية العربية في وجه 
السلطنة المتهاوية»؛ وتصاعد صيحات قوى 
وجماعات عرقية ودينية (تردد صداها فى الغرب 
بقوة) كانت تنادي.ء هي الأخرى بأرطات على 
اناس العصيات الائفية أو الطائفية يود قيار 
سياسي - اجتماعي فضفاضء انطلق وتبلور داخل 
حاضنة القومية العربية الوليدة» ومثّلته على أكمل 
وعداتفن سادق واسساعية بعالك تن قلف 
التضال:الوطتى السسرزي فى المذن:والارياف 
العربية الثائرة. ١‏ 


لقداتسمت النظرات الأولى» الفكرية 
والسياسية لهذا التيار ‏ بنزعته القومية المفرطة - 
سواء لقضايا التحرر أو لقضايا الأقليات» 
بالانغلاق والتشدد والانفعال العاطفي» وبالتركيز 
على منظور واحد تقريباًء تمحور في الكثير من 
الأحيان حول موضوع تبئّي الغرب الأوروبي 
لمطالب واحتجاجات الأقليات ضد الاستيداد 
العثماني. ولئن م يلتفت قادة الفكر والرأي من 
الرعيل القومي الأول إلى الطبيعة المعقدة والمتراكبة 
لمسألة الخصوصيات الإثنية والدينية في وطن عربي 
ممزق» فإن الطبيعة تلك كانت تتبدى» وبدون 
إرادة ورغبة أي من المنخرطين في النقاش» كأمر 
محتوم في ظل تنامي المشاعر والتطلعات الشعبية 
العارمة إلى انتزاع حق العرب في الاستقلال وفي 
وحدة أقطارهم. وفي الواقع لم يتشكل هذا التيار 


كمدرسة فكرية وسياسية واضحة المعالم 
والأهداف. إلا مع مؤلفات ساطع الحصري 
ومقالات الشيخ مصطفى الغلاييني (مجلة المفيد) 
وعمر فاخوري وعبد الغني العريس (مجلة المنار) 
وعبد الرحمن الشهبندر. وبرغم أن الدعوة إلى 
«عصبية عربية» تحفظ للأمة العربية وجودها 
التاريخي» وتماماً كما صاغتها نظريات هذا الجيل» 
كانت رطم بحقيقة أن انفجار الهويات من داخل 
السلطنة بات أمراً واقعاً. وأن العصبية العربية 
المنادى بباء ليست ولن تكون وحدّها حلا سحرياً 
لمشكلة الإثنيات والجماعات الدينية» المتطلعة هى 
الأخرى إل إدازة شووها بنفسهاء فقند.ظلت 
مؤلفات الرعيل الأول من القوميين تزدحم 
بالمقولات والأفكار غير المتبصرة؛ إذ كانت تنظر 
إلى المسألة القومية في الكثير من الأحيان» بدون 
احتراس من مخاطر تجاهل وجود مشكلة متفجرة» 
أو تصويرها وكأنها من تلفيق الغرب. ولم تكن 
المشكلة المطروحةء بطبيعة الحال» محض استطراد 
في النتائج المتوقعة من مشروع الهيمنة الأوروبية 
الغربية» كما لم تكن تجسيدا لمخاطر تمزيق العرب 
وحسب. لقد كانت تتدحرج من أعلى الجبل مثل 
كرة الثلج أمام أنظار مفكرين راحوا ينغمسون في 
سجال لا يبدأ حول مخططات الغرب» ولكن بدون 
أن ينتبهوا إلى أهمية تطوير النقاش في اتجاهات 
جديدة دومكداة وعل انكداد القون الاضى كلد 
ظلت مؤلفات ساطع الحصري الإقليمية: جذورها 
وبذورهاء ثم يوم ميسلون 1155. ثم العروبة 
أولا”" تمثّلء بقوة زخم مذهلة» الأساس الفكري 
الصلب لنشوء وتطور «مدرسة قومية»» قام الكثير 
من تصوراتها على إنكار وجود المشكلة من 
الأصلء أو معالجتها من منظور وحلة الأمة 


(؟) ساطع الحصري: الإقليمية: جذورها وبذورهاء سلسلة التراث القومي. الأعمال القومية لساطع الحصري؛ ١9‏ (بيروت: مركز 
دراسات الوحدة العربية» 4)46؛ يوم ميلون صفحة من تاريخ العرب الحديث (بيروت: دار الاتاد» ه56 والعروبة أولة سلسلة 
التراث القومي. الأعمال القومية لساطع الحصري؛ 4 (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» 1948). 


العربية» كما في مؤلفات نديم البيطار من التجزئة 
إلى الوحدة ,)١91/4(‏ وعبد الله الريماوي 
الإقليمية الجديدة (0)191/0"©. 


لكن تطوراً مطرّدأ حدث في وقت لاحق 
وشمل أفكار هذه المدرسة» مع لو وجي جديد 
من المفكرين الذين استخدموا مناهج وأدوات 
دراسية متنوعة وموّسعة؛ برز فيها استخدام المنهج 
الماركسي والتركيز على البعد الطبقي في المجتمع 
العربي وربطه بالتوسع الرأسمالي العالمي. ففي مصر 
سطعت مؤلفات سمير أمين بأفكار جديدة عن 
صلة المسألة القومية بالتطور العالمى للرأسمالية» 
مثلا أزمة المجتمع العربي 4 >». كما شهد لبنان 
وسورية منذ منتصف الثمانينيات من القرن 
الماضي» معالجة جديدة للمسألة الطائفية من منظور 
ماركسي مع مؤلفات مهدي عامل في الدولة 
الطائفية (1987”*'»: والياس مرقص (معظم 
مؤلفاته التى كرّسها لمعالحة المسألة القومية). أما فى 
العراق» فقد تفرّد ماجد عبد الرضا في تقديم 
منظور ماركسي للمسألة الكردية» كما في معظم 
مؤلفاته» مثلا القضية الكردية في العراق (بغداد» 


إفرف نديم البيطارء من التحزئة . 


0,. وفى هذا الإطار برزت مساهمات 
أخرى ذات طابع خاصء تمتزج فيه أدوات فكرية 
ومنهجية متنوعةء» جرى استخدامها لتقديم منظور 
مغايرء كما نلاحظ ذلك عند محمد عبد الباقي 
الهرماسي: المجتمع والدولة في المغرب العربي 
560 وغسان سلامة: المجتمع والدولة في 
المشرق العربي (0)19417*". وعبد الإله بلقزيز 
(وآخرين): الحركة الوطنية المغربية والمسألة القومية 
(2001447. وبرهان غليون: المسألة الطائفية 
ومشكلة الأقليات 2''001١91/9(‏ )2 ونيفين مسعد: 
الأقليات والاستقرار السياسى فى الوطن العربي 
(23630020144. ومحمد السماك: الأقليات بين 
العروبة والإسلام ٠(‏ 0" ومحمد شيا: جدلية 
التفتت والوحدة في المشرق العربي (20)1991. 


© المدرسة التاريخية 


أولت هذه المدرسة اهتماماً خاصاً لتقديم 
منظور تاريخي للمسألة القومية» يرسم إطاراً عاماً 
لكشف جذورها وأبعادها. لقد وجدت هذه 
المدرسة». فى وقفت لاحق من تطور مشكلة 
الأقليات القومية والمذهبية «الطائفية»., أن فهماً 


. . إلى الوحدة: القوانين الأساسية لتجارب التاريخ الوحدوية (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» 


)»ع وعبد الله الريماوي الإقليمية الجديدة (بيروت: دار الطليعة» .)١917٠‏ 
(5) مير أمين: أزمة المجتمع العربي (القاهرة: دار المستقبل العربي» .)١1988‏ 
(5) مهدي عامل» في الدولة الطائفية (بيروت: دار الفاراي؛ .)١985‏ 
(1) ماجد عبد الرضاء القضية الكردية في العراق (بغداد: منشورات الجديد» 8/ا9١).‏ 
(0) محمد عبد الباق ال مرمامي» المجتمع والدولة في المغرب العربي؛ مشروع استشراف مستقبل الوطن العربي. محور «المجتمع والدولة» 


(بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» .)١8481/‏ 


(4) غسان سلامة» المجتمع والدولة في المشرق العربي» مشروع استشراف مستقبل الوطن العربي. محور «المجتمع والدولة» (بيروت: مركز 


دراسات الوحدة العربية» .)١941/‏ 


(9) عبد الإله بلقزيز» العربي مفضال وأمينة البقالي» الحركة الوطنية المغربية والمسألة القومية» 1١91417‏ -1487: محاولة في التأريخ 


(بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» .)١1‏ 


)١919/84 برهان غليون: المسألة الطائفية ومشكلة الأقليات (القاهرة: سينا للنشرء‎ )٠١( 
نيفين عبد المنعم مسعدء الأقليات والاستقرار السياسي في الوطن العربي (القاهرة: جامعة القاهرة» كلية الاقتصاد والعلوم‎ )١١( 


2) محمد السماك» الأقليات بين العروبة والإسلام (بيروت : دار العلم للملايين»‎ )١9( 


(0) محمد شياء جدلية التفتت والوحدة ذف 
العربي ؛ طرابلس» ليبيا لي لقي لس لي .)194941٠‏ 


في المشرق العربي (/ا1 19 توقواكلىل سلسلة دراسات الفكر العربي (بيروت : معهد الإنماء 


أعمق لجذورها وبواعثهاء يتطلب العودة إلى 
التاريخ » وشكل نتاجها الفكري تطويراً في غاية 
الأهمية لأشكال وطرق دراسة الخنصوصيات الإثنية 
والدينية في الوطن العربي. وفي هذا السياق برزت 
حت دج ماري 
الهام التكوين التاريخي للأمة العربية ‏ دراسة في 
الهوية والوعى”؟''. ونقولا زيادة مثلاً: ليبيا فى 
المسيور اليديفة 7011453" نولوك خسن 
النقيب مثلاً: المجتمع والدولة في الخليج العربي 
والجزيرة العربية من منظور مختلف (/2030)19410, 
وأدهم الجندي: تاريخ الثورات السوربة في عهد 
الانتداب الفرنسى .2'"2١970(‏ وتركى الحمد: 
ذوامية مين وكاكق ندوة سوتساء ١41‏ السفواة 
(عملية تكوين الدولة القطرية : المنظور الوحدوي - 
دراسة مكرسة حول أهمية الدور الذي لعبته الحركة 
الوهابية فى ولادة المملكة العربية السعودية)(“١,‏ 
وأحمد عبد الرحيم نصر: الإدارة البريطائية 
والتبشير الإسلامي المسيحي في السودان 
(2'*19199, وجورج حجار: المسألة الكردية 


نحو أخوة عربية ‏ كردية (00)191/6 "22 ومحمد 
عمر بشيرء مشكلة جنوب السودان: خلفية النزاع 
ومن الحرب الداخلية إلى السلام (0)1987 "2 
وذوقان قرقوط: المشرق العربي في مواجهة 
الاستعمار ‏ قراءة في تاريخ سوريا المعاصرة 
2070011 وفضل علي أبو غانم البنية القبلية في 
اليمن بين الاستمرار والتغير (790)1946". 


وفى هذا الصدد تكتسب الندوة التى نظمها 
مركو وراساف الوعضية الحربية تنوف اكه 3 حول 
«وحدة المغرب العري»”* ''» وشارك فيها عدد من 
المفكرين المغاربة» أهمية خاصة (أبحاث على 
أومليل» والطاهر لبيب» ومحمد أركون وسراهن). 
كما تبرز مؤلفات أخرى جوانب من النقاش حول 
التاريخ » وهو نقاش كان وما يزال محتدماً بأشكال 
مختلفة» داخل ما يمكن تسميته بالرؤية التاريخية 
لدور السلطنة العثمانية» مثلاً: مؤلفات أحمد 
طربين: التجزئة العربية كيف تحققت تاريخياً 
(00194419”"©. وعبد العزيز محمد الشناوي: الدولة 


(15) عبد العزيز الدوري» التكوين التاريخي للأمة العربية : دراسة في الهوية والوعي. طبعات مختلفة (بيروت: مركز دراسات الوحدة 


.)١9814 العربية.»‎ 


05 نقولا زيادة» ليبيا في العصور الحديثة (القاهرة : معهد البحوث والدراسات العربية»‎ )١5( 


(1) خلدون حسن النقيب» المجتمع والدولة في الخليج والجزيرة العربية (من منظور مختلف)؛ مشروع استشراف مستقبل الوطن العربي. 
حور «المجتمع والدولة» (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» .)١841/‏ 

(107) أدهم الجندي» تاريخ الثورات السورية في عهد الانتداب الفرنسي (دمشق: مطبعة الاتحاد. .)١1959‏ 

(18) تركي الحمدء «عملية تكوين الدولة القطرية: المنظور الوحدوي: دراسة مكرسة حول أهمية الدور الذي لعبته الحركة الوهابية في 
ولادة المملكة العربية السعودية»» ورقة قُدّمت إلى: وثائق ندوة صنعاء عام 1984. ١‏ 

)١19(‏ أحمد عبد الرحيم نصرء الإدارة البريطانية والتبشير الإسلامي المسيحي في السودان: دراسة أولية (الخرطوم: وزارة الشئون الدينية 
والأوقاف» 4/ا9١).‏ 

.)١91/6 جورج حجارء المسألة الكردية نحو أخوة عربية  كردية (بيروت: دار القدس»‎ )٠١( 

)1١(‏ محمد عمر بشيرء مشكلة جنوب السودان: خلفية النزاع ومن الحرب الداخلية إلى السلام» ترجمه هنري رياض. الجنيد علي عمر 
ووليم رياض (بيروت : دار الجيل؛ الخرطوم: دار المأمون» .)١947‏ 

(56) ذوقان قرقوط. المشرق العربي في مواجهة الاستعمار: قراءة في تاريخ سوريا المعاصر (القاهرة: الهيثة المصرية العامة للكتاب» 
/ا/91١).‏ 

(57) فضل علي أحمد أبو غانم» البنية القبلية في اليمن: بين الاستمرار والتغير (صنعاء: دار الحكمة اليمانية» 1986). 

(14)انظر: الندوة التي نظمها مركز دراسات الوحدة العربية سئة /1941» في: محمد عابد الجابري [وآخرون]؛ وحدة المغرب العربي 
(بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» .)1١9481/‏ 

)١5(‏ أحمد طربين» التجزئة العربية: كيف تحقّقت تاريخياً؟. سلسلة الثقافة القومية؛ ١4‏ (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» 
/41ة١).‏ 


تن 


العثمانية دولة إسلامية مفترى عليها (500)198", 
ومحمد فريد بك المحامي: تاريخ الدولة العلية 
العثمانية ا وعد ميد رغم 
ا ومحمد أنيس: الدولة العثمانية 
والشرق العربي .©5301414-1١6١4‏ وأحمد 
العماري: «خلفيات الحدود الحيو ‏ سياسية 
للأتراك والفرنسيين تجاه وحدة المغرب الكبير»””", 


© المدرسة الأنثروبولوجية 


ظهرت المدرسة الأنئروبولوجية العربية في 
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من أهم الإشكاليات التي طرحت على الفكر 
العربي المعاصرء ابتداء من السنوات السبعين للقرن 
اماق تقال العقيلة التطويكة فى الدية 
الاجتماعنة السياتية الاقتضادية بو النقافيتة ورذاتكان 
يمكن للخطاب وللونتاج الاقتصادي. بل حتى 
الثقافي» التلون بلون العصرء فإن النتائج السياسية 
تكون بجلى للعوائق اللاواعية المترسبة عن الماضى 
وبناه القديمة. من هذا المنظور يصبح النقد الموجه 
إلى بعض الممارسات البالية في حياتنا اليومية أبعد 
ما يكون عن الترق الفكري والسعال العقدى: 

إذن» ما زالت البنية البطريكية تقف عائقاً 
أمام تحول المجتمع العربي» رغم انتهائها تاريخياً. 
لماذا لم ننتقل إلى الدولة القومية الاجتماعية؟ لاذا 
أففنا ]للها امريحة 15597 يدلا تة أن تيسق 
هزيمة 9١95‏ لاذا استسلمنا لانبطاح السادات في 
كامب ديفيد بدلاً من أن نقف موقفاً نذياً فى 
مواجهة العدو؟ السبب يوجد في هذه البنية 
البطريكية التي استطاعت أن تتلون بالحداثة بدون 
أن تتحول فى جوهرها العميق. وضعف هذه 
اال حيس هقان قراية هن كير النظاء 
البطريكى» المرأة. فما دامت المرأة خاضعة خانعة» 
وما دامت هكذاء فلن تجدي لا الثورات ولا تغير 
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موليم العروسي 


نظم الحكم. وقد يمتد الأمر إلى المناضل الطبقي 
نفسه. ذلك الحامل أيديولوجيا التغيير والفاعل 
مجتمعياً؛ ف «أن نتحدث عن الصراع الطبقي» عن 
ديكتاتورية البروليتارياء عن الحنة الاشتراكية» هذا 
حديث مباح في جنة الأسلاف. يحلم المناضل 
بالصراع الطبقي في الاجتماعات لكنه لا يقبل أن 
تعبّر زوجته عن رأي مخالف لرأيه»» حسب فاطمة 
الرايسئ. 


هذه الاختلالات وهذه العوائق الشاخصة أمام 
الانتقال» جعلت المفكرين العرب المعاصرين» نساء 
ورجالاء يتجهون بالنقد إلى هذه البنية الذهنية» 
لتشخيصها أولاً. تم لتفكيكها وإعادتها إلى أصولها. 
وبما أن الحلقة الأساسية فى هذه البنية هى المرأة» 
كال اماع شرع أن تكب الما علهاء رميق 
الصعب إنكار المجهودات التى بُذلت فى سبيل 
ريز الرأء سو القبوة التقلتدية والعاداك التحجرة 
ومن الصعب أيضاًء ونحن بصدد الحديث عن 
المرأة» أن ننكر كتابات قاسم أمين في بداية القرن 
العشرين» والطاهر الحداد فى الثلاثينيات منه. قولنا 
هذا لا يعني أن مفكري العرب المعاصرين لم يأخذوا 
هذه المجهودات كلها في الاعتبار» بل إنهم تعرضوا 
لها بالتحليل والنقد» مبينين ما اعتراها من خلل» 
وما جعل منها تمنيات لم تأت بالشيء الكثير. إن 


أفكار قاسم أمين السابقة للأوان بقيت مع ذلك 
مشدودة إلى البنية الذكورية العربية» أي تلك التى 
ان سل"الر أن سارل أن ينها عه من 
الممنوعات التي تعتقد أنها في صالحهاء فلم تتعرض 
هذه الكتابات للمرأة كفرد مستقل بذاته لا يخضع 
لأية وصاية ذكورية. 
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قد يكون من المجحف أن نضع في خانة 
واحدة كل ما كتبه قاسم أمين مع ما كتبه الطاهر 
الحدادء وذلك لسببين أولهما الفارق الز 
صدر كتاب تحرير المرأة سنة 00 بينما صدر 


مني؛ إذ 


الظاهر الحداد 


كتاب امرأتنا في ضوء الشريعة والمجتمع للطاهر 
الحداد سنة ٠7197"؛‏ ثلاثون سنة كان الوطن 
العربي بأكمله قد رزح خلالها تحت وطأة 
الاستعمار والتبعية الكاملة» وكان من اللازم تبرير 
ما قهم بأنه انتقال آنذاك من بنية تقليدية إلى بنية 
حدائية. والسبب الثاني هو أن الطاهر الحداد متقدم 


.)١1849 قاسم أمين» تحرير المرأة (القاهرة: مطبعة الترقي»‎ )١( 


(؟) الطاهر الحدادء امرأتنا في الشريعة والمجتمع (تونس 


فى طرحه لمشكلة الاستقلال الذاتي للمرأة» وهو ما 
يطيرنى طرحه لوقي لذن عد طو اه و غاوانت 
حار دوسا فى عتجقانا الحريطة م ذل لي 
والزواج والاختيار. 

يلتقى المؤلفان عند ضرورة تربية المرأة لضمان 
التحكم في الانتقال من التمسك بقديمنا إلى ضبط 
الجديد. وبتربيتنا للمرأة» سوف ندفع الرجل إلى 
التنازل عن نفسيته القديمة» واعتبار المرأة شريكا 
مساوياً في الحياة» كير ابت التحسن في الحياة 
العائلية. إن كلاماً كهذا يقصر المؤسسة على 
الزوجين» ويحاول إبعاد العائلة أو العشيرة عن 
التدخل فى شؤوهماء وهذا الاستقلال بالقرار عند 
الزوجين يجب أن يبدأ قبل الزواج لأنه يجب أن 
يكون هناك حب؛ فحتى لو كان الزواج مصلحة 
مشتركة» فإنه يجب أن يكون نتيجة ضرورية للحب 
المتبادل. 

إذا كان أساس الحياة الزوجية هوالحب 
والاستقرارء وجب إعطاء الشباب حقهم في 
اختيار الأزواج» وعدم ترك ذلك للأولياء. إن 
الحياة الزوجية حقيقة ركناها الزوجان» فهي هما 
ولهما وبهما تتم وليس من المعقول أن تكون من 
حق غيرهما. يجوز للأولياء إسداء النصح؛ لكن 
الأمن دعيرية إل التوصس أولا امي ثري شن 
المرأة أن تشعر بعزة نفسها وشرف منزلها وكرامة 
قومها فتعمل في المنزل أو خارج لويم يوه 
هذا الشعور ويجعله حياً خالداً ينتقل في 
الأبناء»”". من أجل هذاء يجب أن ينتفي الزواج 
بالإكراه» ويحل محله الحب أو الإقناع والتفاهم. 
علينا أن نتخلص من أفكارنا البالية الآتية من 
ظلمات القرون الغابرة» وأن نعتبر المرأة عضواً حياً 
شريكاً في الحياة. 


: المطبعة الفنية؛ .)١8*9‏ 


(*) الطاهر الحداد» الأعمال الكاملة» ٠”‏ ج (بيروت: الدار العربية للكتاب» .)١19948‏ 


ان 


لم يكن لهذا الرأي مناصرون كثيرونء 
وهوجم كتاب امرأتنا في ضوء الشريعة والمجتمع 
باسم الأخلاق والدين» وهو ما جعل المؤلف ينتهز 
فرصة تكريمه بمناسبة صدور الكتاب يوم ١7‏ 
تشرين الأول/ أكتوبر ١97‏ ليقول: إن كراهيتنا 
للمرأة قديمة فى تاريخنا؛ فالحديث عنها كإنسان 
شد يفيل تلك الك اهئة وليمن لنا اسلاص تسارت 
به قضايا المرأة إلا الدين الذي حاربناه فى جوهره 
ومتعناه وتسخرنا:منه في سيرتنا وأعجالنا وبقينا 
متعصبين له في شكله المخلوق من عنصريتنا 
وعاداتنا» © . 

إذا كان الطاهر الحداد قد انتقل بالمشكل من 
مجرد طرح السفور والحجاب وتصرف الرأة 
الأخلاقي إلى نقد للمؤسسة البطريكية» فإنه في 
كان لفحي القددو وتفوه] قن : لافنا بابك الف 
ظهرت بعد صدور كتاب قاسم أمين تحرير المرأة 
ف «الاسنةة بن عنافظا نل الذهيدية الذكورية 
البطريكية التقليدية للرجل العربي. هناك وصاية 
على جسد المرأة» على علاقتها بمفهوم الجسد 
والحرية الجنسية. 

--_ 

إن الأساس الذي رمك عه توازن الأسرة 
بالنسبة إلى الطاهر الحداد هو الحب» لكن هذا 
الحب في نظر نوال السعداوي غير ممكن, لأنه 
احب بين صاحب سلطة وخاضع للسلطة» أو بين 
أقوى وأضعف» أو بين أعلى وأدنى . .. إن الذي 
حدث في التاريخ هو تلك النكسة الإنسانية التي 
جعلت جنسا يسود على الجنس الآخر وفقدت 
العلاقة بين الرجال والنساء تكافؤها الطبيعى 
(...) بفقدان هذا التكافؤ لم يعد من الممكن أن 
تقوم العلاقة بين الرجل والمرأة بسبب الحب 


رضق المصدر نقفسة. 


(5) نوال السعداويء. المرأة والجنس (القاهرة: مكتبة المعارف» 
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نوال السعداوي 


اللفيقى وإثما لأسبات أحرى: متعدة )”7 '. لمعرقة 
هذه الأببياب» لزم الرجوع إلى التاريع: هذا 
للتاريخ دور في حديثهمء. لكن يعني أنهم لم 
يتناولوا التاريخ من الوجهة الأصح.ء على الأقل في 
نظر السعداوي وفي نظر كل من تكلم بعدها على 
المرأة والعقلية البطريكية. 

إن الاهتمام بالتاريخ من الوجهة المادية 
أن اختلال التوازن بين الجنسين لم يتم على المستوى 
مستوى الاقتصاد وتقسيم العمل. هذا الصراع 
الذي دارت رحاه بين الطيبقات خلال التاريخ 
فقدت فيه الأنثى مكانتها بجانب الرجل» 
وأصبحت» كما تقول نوال السعداوي» الأضعف 
والأدنى. 


.)١9٠ 


إن قراءة المسألة من هذه الزاوية لم تكن متاحة 
في الوطن العربي قبل هذا التاريخ» أي ذلك الذي 
أشرنا إليه فى بداية هذا الحديث (السنوات السبعين 
من القرن العدرية) أضف إلى ذلك أن غياب 
الديمقراطية والحرية الحقيقية في الحياة السياسية 
العربية كانت من أهم الات أمام الباحثين 
والباحثات في هذا المجال. 


ولا غرابة في أن نجد هذه المعرفة التي تم 
تحريمها بوضوح في أولى الديانات السماوية» أي 
الديانة اليهودية» التى ارتبطت بشيطانية المرأة 
وبتركيز السلطة الذكورية : «كانت حواء أو المرأة 
هي التي أكلت الثمرة المحرمة فوق شجرة المعرفة 
وتمت إدانتها وعقاها وليست وحدها (حواء). 
وإنما الجنس كله. أو سلالتها جميعاً بنات حواء؛» 
كما تؤكد السعداوي. من هنا رسخت الصورة» 
المرأة شيطان. المرأة دنس (على أساس أنها تحيض 
ودم الحيض نجاسة). وفي المقابل أصبح الرجل 
مقدساً وممثلاً لله فوق الأرض؛ لقد قبل الله توبة 
آدم ولم يقبل توبة حواء. 


إذن نفهم من كلام نوال السعداوي أن أساس 
اللاتوازن بين الجنسين تاريخي قديمء وأن أساسه 
المادي صراع طبقي ١‏ وبنيته الفوقية التي تدعمه هي 
الدين والأخلاق التي تترجم في ما بعد إلى سياسة 
وقوانين (المسموح والمحظور والواجب والمباح). 
كما نفهم من كلامها أن أول ترجمة للفكر الذكوري 
وسيطرته تمت داخل الديانة اليهودية. لاغرابة إذن 
إذا رجعت الكاتبة إلى الثقافة المصرية القديمة. فهى 
لم تعد إلى الماضي لتدافع عن المساواة المبدثية بين 
الرجل والمرأة فقط بدافع التشبه بالآخرء أي 
الغرب كما كان مناهضوها يقولون» وإنما عادت 
إلى التاريخ لتعطي أدلة من صميم الحضارة 
المصرية. وتما سهل مهمتها بروز الديانة اليهودية 
من واقع الثقافة المصرية الفرعونية نفسها. 


ينا 


ع 


إن إزالة الحجب عن البيولوجيا وإرجاعها إلى 
الواقع يظهر لنا أن الأنثى كانت هي الأصل. 
ولا يتأتى ذلك أكثر ثما نصادفه فى الثراث 
العرق» يحصوضا فى ها بعك أي اك 
الديية قفي البدء تلت وعندة السماء والأرضن 
بفعل فلسفة إيزيس وأمها نوت وجتتها نون» 
وبفضل هذا التوحد ازدهر الكون» ونما الخير وتم 
توزيعه على جميع الناس بالعدل. م يكن هناك نظام 
العبودية المبني على التفرقة الأعلى (السلطة اللميتافريقا 
الإلهء والمرموز إليها بالسماء) والأسفل «(المرأة 
العبيد» والمرموز إليها بالأرض). 


لكنء. كما أشرناء ودائماً من خلال إنتاج 
السعداوي» كانت الفلسفة والسياسة والمعتقدات 
أمية تابعة للأم» وكذلك النسل والحرث» سوف 
يحدث انقلاب على أساس الصراع حول امتلاك 
الحكم والأرض» وسوف يعاد النظر في الخصوبة 
وعبادتهاء وسوف يتم الترميز إلى إعادة النظر هاته 
بحدث هام في تاريخ الإنسانية» وهو مجيء الإله 
أوزوريس إلى الوجودء مولدا نفسه بنفسه» بدون 
الحاجة إلى أمه نوت. حادثة سوف تكررها جميع 
الميثولوجيات بعد ذلك» وسوف نرى أن أفروديت 
النبيلة ولدت من جرح في ساق أبيهاء وأفردويت 
الخسيسة. أو الشعبية» ولدت من نكاح بين ذكر 
وأنثى في الميثولوجيا الإغريقية. وفي هذا الصراع. 
انهزمت الأغلبية الشعبية بقوة السلاح وعضلات 
الذكور. وأصبح الإله يتنكر في زي ذكر. على أن 
هناك فترة انتقالية مثلها حكم أخناتون» الذي كان 
يجمع بين الخاصيتينء؛ الذكر والأنثى. هذا 
الانقلاب سوف يكرس داخل الثورات 
كأيديولوجيا جديدة» وسوف تحارب على أساسها 
عبادة الشمس كإلهة معوضة بإله ذكر سوف يتدرج 
عبر العصور ليصبح الوجه البطريكي القاسي الذي 
نعرفه اليوم. 


لم تستسلم النساء لهذه الوضعية» والدليل على 
ذلك هو استمرار عبادة إيزيس إلى حدود القرن 
السادس الميلادي؛ ففي هذا التاريخ اضطر 
الإمبراطور جوستنيان إلى #هديم معابد هذه الآلهة 
رمز أيام حكم المرأة. لكن قبل ذلك بقرون عديدة» 
قامت ثورة شعبية قادها رجال ونساء سنة ١75٠١‏ 
ق.م.» وكانت تهدف إلى إعادة الأمور إلى نصابها. 
وقد نجحت بالفعل» وأقامت العدل» لكن ما لبث 
البطش والطغيان أن عادا سنة ١٠١94‏ ق.م.. ثم 
سيطر منظرو العبودية الذين وضعوا أسس الأخلاق 
ومبادئ الديانات. هذه الأنظمة الفكرية والعقدية 
التي تشير إلى الرق هي نفسها التي تؤكد أن جنس 
الذكور أقل درجة من جنس النساء. 


وضعت هذه الأنساق العقدية والفكرية إطاراً 
خاصاً بالمرأة يجعلها سلعة أو ملكاً للرجل» كما 
هي البهيمة» بحيث يمكن مبادلتها وبيعها 
وشراؤها واختطافها. وككل سلعة يصعب 
اقتسامهاء فُرض عليها عدد من القيود الأخلاقية 
والدينية» ومن ثم السياسية. لحمايتها وحماية 
رغباتها من الخروج عبن الإطار القانوني الذي 
وضعه الرجل. في ما يخص جسدها وفكرهاء 
وحول دون استقلالها الذاتي. 


كانت تلك القيود محط نقد جذري من طرف 
المفكرين العرب المعاصرين من أمثال السعداوي 
وفاطمة المرئيسي وهشام شرابي» كما سنرى لاحقاً. 
ولنقد هذه المفاهيم ‏ كان لا بد من العودة إلى البيئة 
الفكرية التي تمدها بالاستمرارية والديمومة» ألا 
وهي الدين. وهنا أيضاً تفرّق السعداوي بين 
الدين» كما هو موجود في النصوص والكتب 
القديمة» التي يستحوذ على تفسيرها وتأويلها قلة 
من الخال دري اللحى الطويلة أو القصيرة» 
والدين كما شيعه رانين وجديتماء أي أن الله هو 


العدل والحرية والمساواة بين البشرء لا فرق بين 
حاكم ومحكوم. 


لكن تما يؤسف له أن المدرسة الشائعة فى 
الدين الإسلامي لا تأخذ من الدين إلا ما يؤكد 
التفرقة بين البشر على أساس الجنس أو العقيدة أو 
العرق. ليس هذا هو الإسلام» إنما الإسلام كما 
الواقع. من هذا المنظورء ترى السعداوي أن 
ارتباط السلطة السياسية بالسلطة الدينية وثيق؛ 
فكما أن الدول الرأسمالية تسلب الشعوب كرامتها 
حتى تصبح هذه الأخيرة عالة على الأولء هكذا 
حدث للمرأة؛ فهي حُرمت من العمل المنتج بأجر 
حتى تظل عالة على زوجها ويظل هو سيدها 
والوضي ع0 , 
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إن التأويل الديني من طرف الذكور يحاول أن 
يقئن كل حياة المرأة» وهو ما يفضي بالضرورة إلى 
فظاعات غير إنسانية؛ إذ أصبح كل من صلاح 
المرأة وشرفها وأخلاقها مرتبطاً بغشاء رقيق يجب 
أن يحاط بعناية فائقة حتى تسلّم المرأة إلى زوجها 
الشرعي. الحديث هنا عن بكارة المرأة» التي ما إن 
يفضها الزوج. المالك الوحيد لهاء حتى تصبح 
المرأة محط شبهات» ويصبح في إمكانها منح المتعة 
لأيْ كان إذا لم يكن هناك رقيب. هنا تتعدد 
أساليب الرقابة» فمن الخطاب التخويفي والترهيبي 
الذي يصف عذابات امرأة الخائنة يوم القيامة» إلى 
إجراءات مادية» من إغلاق إلى وضع أقفال على 
المهبل. وتبلغ الرقابة المذلة للمرأة مداها في الهجوم 
على جسدها بطريقة بشعة» فيتحول الختان. الذي 
هو عادة عند اليهود. 0 
المسلمين» وينتقل من الرجل إلى المرأة. ويبني 


)5ن( نوال السعداوي» عن المرأة والدين والأخلاق (القاهرة : مكتبة مدبولي » كم 


لواحن 


الخطاب الدينى التقليدي حججه على أساس أن 
للختان دوراً صحياً؛ فبالنسبة إلى الرجل» ينظف 
قضيبه ويؤجج شهوته الجنسية» وبالنسبة إلى المرأة 
يحميها من الرغبة الجنسية المتأججة. هكذاء سوف 
نجد في مقابل ذكر يشتعل غلمة امرأة لا تَثّل إلا 
ثقباً مبتوراً في جسد يظن الرجل أنه بدون رغبة 
جنسية. هنا تتساءل السعداوي: «أيمكن أن يضع 
الله في تناقض بحيث يخلق عضواً ثم يأمر ببتره؟». 


هذه الحواجز ضد حرية المرأة اللجنسية 
والسياسية والثقافية والفردية موجودة في أساس 
أطروحات فاطمة المرنيسي؛ فالرجل إذ يضع 
القيود ويبتر الأعضاء الشبقية للمرأة» إنما يفعل 
ذلك بدافع الخوف, والأمر يتعلق بالغرائز 
وضبطها. وحتى نفهم ذلك» تلجأ فاطمة المرنيسي 
إلى المقارنة بين حضارة تهضم القمع الجنسي 
(الغرب) وحضارة تضع الحواجز الخارجية لكبحه 
مثل «المفهوم الشرقي للإسلام». وهي تلاحظ أن 
المجتمعات التى تزداد فيها مراقبة المرأة تكون 
المعاريية القنسي تك عله اشير اقرط ورا 
وهذا يتعلق بالمرأة العربية الإسلامية حسب المفهوم 
الفقهي الإسلامي. 


إن الغرب الذي هضم القمع الجنسي دينياً 
يعبّر عن ذلك من منطلق فرويد» وهو يتحدث عن 
النشاط الجنسي السلبى عند المرأة» الذي يتوجه إلى 
الداتخل ويصيم ممازسة مازؤيحية: :في القابل+ :يعتين 
الغزالي أن الجنس عند المرأة العربية الإسلامية نشط 
وإيجابي» ولذا فإنه يتوجه إلى الخارج. هنا تكمن 
المشكلةء وهنا وجب الخوف من المرأة العربية لأنها 
جم على الرجل و«تحتله) جنسياً. وهذا نابع » 
حسب المؤلفة. من الفرق بين الغرب المسيحي 
الذي يحتقر:الجسد وهواجسه والشرق الإسلامي 
الذي يضع الشرّء كل الشرّء في المرأة. 
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فاطمة المرنيسي 


من هنا انتبه الفقه إلى الحيل التى يجب 
التعامل بها مع المرأة العربية الإسلامية» حيث إن 
الفكر الديني اتجه إلى إذلال المرأة وإظهارها بمظهر 
تلك التي لا تكفي زوجهاء فوجب أن يتزوج هذا 
الأخير من امرأة أخرى. وقد فتح باب تعدد 
الزوجات وباب التطليق حتى يُسمح للرجل 
باستبدال أدوات شهيته الجنسية إلى ما لانهاية. 


رتخير هنا إلى أن "اليذا نفسه أعيد تركيزه في 
شارف الأحدر ا ا لسحسيي في الشتري ند 
الاستقلال سنة 41401 ففي ما يخص التطليق» 
حدد دور القاضي في تسجيل وترسيم القرار 
السيادي للرجل المطلق. ويجد الطلاق تبريره 
غريزياًء إذ المهم هو الحفاظ على الشهوة المتأججة 
عند الرجل (المرننسي)7", 
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كيف تكونت القوانين التي توضع باسم 
الإسلام» وكيف نشأت في البيئة العربية؟ 


.(1983 ,كمصطاع 1 تتنكء(آ[ عععع 15 زملعدط) وق6اغل50 أء معمتما "1 ,اججهأاكا! ,وتعه14601 ,عع ,أوقتهرء81 22ل)ة 1 


لاحظنا أن فاطمة المرنيسى لا تعود إلى 
الحضارات القديمة» إذ إنها وجدت في البيئة العربية 
السابقة على الإسلام ملامح نظام أمي لا يسيطر فيه 
البطريك. كما نراه اليوم. وهي تؤكد أن النبي 
محمد (كك) عاش في حياته فترة انتقالية من عصر 
الجاهلية الوثني إلى عصر الإسلام البطريكي» وهو 
عاش حياته الزوجية الأولى مع زوجة واحدة» وهي 
خديمة علماً بأنه ل يطلب خديجة للزواج بل هي 
التي تزوجته؛ وهذا ما حدث له أيضاً مع ليل بنت 
الخاتم. هذا يعني أن فكرة أن تقترح المرأة نفسها على 
الرجل لم تكن بالشيء الخنارق» بل كانت عادة 
سارية تدعى «الهبة»» وقد مُنعت بعد وفاة النبي 
محمد (45ةِ) مباشرة. 


نشير هنا إلى أن النبي محمد كان آخر مسلم 
حظي بالهبة» وكان آخر مسلم (وربما آخر عربي) 
طلقته امرأة؛ فلقد حدث أن دخل عند أسماء بنت 
النعمان» وأغلق الباب» ثم هم بلمسهاء 
فصاحت: الأعوذ بالله»), فعام لتوه وغطى زأسنة 
وانصرف» وأمر بإرجاعها إلى قبيلتها. وتكررت 
الحادثة نفسها مع مليكة بنت النعمان وفاطمة بنت 
الضحاك. كان نطق المرأة بالطلاق لا يحتاج إلى 
طقوسء بل كان يكفي أن تنطق به ثلاث مرات 
لتكون في جل من زوجها. إلا أن الأمر هذا أصبح 
في يد الرجل اليوم» فانقلبت الأمور إلى ضغط 
وسلطة يمارسها الذكر. 


الرجل ضعيف» وقد يسعى إلى امتلاك كل 
امرأة يعشقهاء أو حتى يسمع بجمالها. وواجب 
المرأة أن تحصن الرجل ضد الزناء والزواج جُنة من 
الزناء والواجب يفرض عل المرأة أن تجيب زوجها 
إذا دعاهاء ومن لا تفعل ذلك تعرّض نفسها لقطع 
النفقة. ويؤكد التشريع المغربي (1901) هذا لصالح 


المواطنين الذكور. فى المقابل تكون المرأة محمية من 
الزوج إذا كان يشكو عنّة» أي ليس باستطاعته 
حتى ارتكاب الزنا. والنتيجة أن القوانين كلها 
موضوعة لحماية الذكور «ضبط الجنس العنيف 
بالطبيعة عند المرأة ومنعها من الاستقلال الذاتي 
فيما يتعلق بالممارسة الجنسية» هذا هو الأساس في 
المؤسسات العائلية الإسلامية0©, ١‏ 


المرأة في الجاهلية إلا أثر طفيف يحمل اسم 
التمليك» أي إن الرجل يمنح المرأة إمكانية طلب 
الطلاق إذا رغبت في ذلك» وهو مايسمّى 
الطلاق الخلعي. وقد أسقط التشريع المغربي المذكور 
الصفة القانونية عن التمليك. 

«(إن البنية العائلية الجديدة التى مئّلت ثورة 
في عادات الجحزيرة العربية قبل الإسلام» كان 
هدفها هو وضع سيطرة ذكورية والحفاظ على 
مصالح البطريك6'". واليوم يشهد العالم تحديثاً 
متسارعاً يعتبر فيه العربي أن فى إمكانه امتلاك 
السيارة المصنوعة فى السويد» لكنه يرفض استيراد 
رأس المال الرمزي الذي يخص العائلة والناتج من 
الثقافة نفسها التى أنتجت السيارة. طبعاً! 


هذا المجتمع البطريكي الحديث مثال أكمل 
للمجتمع المتخلقء» لأنه المجتمع الذي يستوعب 
جميع مظاهر الحداثه بدون أن يتجاوز نفسه؛ 
فتحدث الثورات والانقلابات» وتتغير المظاهرء 
لكن البنية البطريكية تبقى سائدة. إننا أمام مجتمع 
بطريكي «ملقح بالحداثة» فون نظر هشام شرابي. 
وكان من الشائع والذائع في الأدبيات السياسية» 
التي تنحو منحى المادية الجدلية على الخصوص. أنه 
يكفي أن نغير النظام الاقتصادي لكي تتهاوى جميع 
البنى الفوقية للأنظمة التقليدية؛ فيكفي مثلاً أن 


ننتقل» أو ننقل المجتمع إلى نمط اقتصادي رأسمالي 
لكي يتهاوى الفكر الإقطاعي» وتنمو الليبرالية 
وحرية الفرد وحقوق الإنسان. لكن الوضع 
العربي» كما نقرأه منذ بدايات القرن العشرين» 
يكذب ذلك: «إن عملية التحديث تصبح نوعاً من 
الحداثة المعكوسة»»: يقول هشام شرابي. 


هنا يحاول هذا المفكر أن يعود إلى أسباب 
ديمومة النظام البطريكي تحت عباءة الحداثة 
الاقتصادية» ليخلص إلى أن من غير الممكن فهم 
هذا النظام إلا بالرجوع إلى عنصرين أساسيين : 
التقليدية والتبعية. ويؤكد هنا أن نشوء رأسمالية 
تابعة في مصر والهلال الخصيب في القرن التاسع 
عشر لم يساعد على الانتقال نحو نظام حديث على 
أنقاض النظام البطريكي. ذلك أن هذه الرأسمالية 
م تنشئ برجوازية» وإنما أنشأت طبقات هيمنت 
عليها البرجوازية الصغرى, التي هي طبقة هجينة» 
فلا هي بالبرجوازية ولا هي بالبرولتاريا. 


من سمات هذا المجتمع التابع» وإن غلبت 
عليه تمظهرات الحداثة» وسواء أكان محافظاً أم 
نميا هر سيطزة الات سيطرة مطلفة وهيا امطرع 
أساليب السيطرة. ويترجم هذا على مستوى الدول 
بأجهزة الاستخبارات والشرطة. داخل هذا النفق» 
يمكن للمواطن أن يبتعد عن السياسة» لكنه يجد 
عند لجوئه إلى البنى الأخرى أنها مهيكلة بطريكياً 
(القرابة» العشيرة» الفئة). 

لانت 

يوجد النظام البطريكي بين تيارين أساسيين 
هما الأصولية الدينية والعلمانية. وبما أن للأصولية 
امتدادأ جماهيرياً تفتقده العلمانية» فإن النظام 
البطريكي الحديث لا يدخل في صراع معهاء لأنه 


يتكسب ويعيش على مبادئها نفسها. قد يخيّل إلى 
البعض أن نجاح الأصولية قد يُسقط النظام 
البطريكي الحديث» وأن الوطن العربي يستطيع بعد 
ذلك أن يعود إلى الحداثئة» وهذا وهم. ربما ننظر 
إلى الوطن العربي من الخارج ونظن أنه حديث» 
لكن يجب أن لا ننسى أن الأمر يتعلق ب «كيان عام 
سيكولوجيا واجتماعيا. إننا نجده على شكل بنية 
اجتماعية وأخرى سيكولوجية (نفسية)؛ إنه 
مجموعة من القيم. ونمط من السلوك يرتبط بنظام 
اقتصادي معينٌ وثقافة معيّنة)”''"2. ولا يمكننا 
فهمه إلا بمواجهته مع مفهوم الحداثة. فبينما تنبني 
الحداثة على الفكر والعقل والحقيقة العلمية واللغة 
التحليلية والنظام الديمقراطي الاشتراكي» ينبني 
النظام البطريكي الحديث على المعرفة الأسطورية 
والحقيقة الدينية التعليمية واللغة البيانية ونظام 
السلطنة والبيروقراطية؛ وعلى العائلة والقبيلة 
والطائفة. إن الحداثة تمَثّل بنية كلية وسياقاً شاملا 
ووعياً نوعياً» لذا لا يمكننا الحديث عن حضارة 
تنقل. لاء الحداثة تحول بنيوي عميق لا تجدي فيه 
مقايسة وتناقل بين كيانات حضارية متساوية 
نسبياً؛ فالنظام الاقتصادي لا يُنقل بدون تبني 
رأس المال الرمزي. 

لكن كيف أمكن استيعاب بعض مظاهر 
الحداثة بدون المساس بعمق النظام البطريكي؟ أو 
بالأحرى» كيف أصبح المجتمع البطريكي الجديد 
محدثاً؟ يجب أن نفهم أن في العلاقة مع الإمبريالية 
تتم عملية إدماج بعض البنى دون غيرها من 
المجتمع التقليدي». وهو ما يخلف صراعا بين 
القديم والجديد في ظل التبعية والخضوع» فيؤدي 
هذا الصراع إلى بروز النظام البطريكي الحديث 
كتعويض عن البطريكية التقليدية. ليس العائق 
إذنء وكما يُعتقد» هوالبنى الداخلية غير 


)١(‏ هشام شرابي: النظام الأبوي وإشكالية تخلف المجتمع العربي. ترجمة محمود شريح (بيروت: مركز دراسات الوحذة العربية» 
)2 والبنية البطريكية : بحث في المجتمع العري المعاصر (بيروت: دار الطليعة» .)١9/41/‏ 


المتجانسة فحسبء وإنما أيضاً الشكل الحاسم 
والعنيف الذي برزت به أوروبا كمركز للثروة 
والقوة في العالم. هذا الوضع هو الذي كرّن 
الإنسان المحدث والمنفصم الشخصية ثقافياًء الذي 
يعيش بين الماضي والحاضرء وربما يكون» من 
الناحية الموضوعية» أقوى حليف للنظام البطريكي 
الحديث» وأحد ألد أعداء الحداثة7"“. 


إن البورتريه الإحمالي للإنسان المحدث هي 
وعي مندمج يتسم بنزعتين أساسيتين هما المحاكاة 
والامتثال» فيتلقف الأفكار من الغرب بدون 
وساطة أو وعي نقدي» ولا يتمتع بأية استقلالية» 
وهذا هو المظهر الحقيقي والطابع المشوه للحداثة 
البطريكية. 


لكن رغم تلقفه كل ماينتج في الغرب» 
ورغم مسارعته إلى استهلاك هذا الإنتاج» فإنه يظل 
حبيس الينية الفلسفية التى تأسست فى العصر 
الإسلامي الأول» ليفكر في العالم نين خاذلنها 
ويتحرك سياسياً بمنطقها. اإن عظمة الإنجاز 
السياسي الذي حمقه محمد بن عبد الله ليست 
نجاحه في حل الروابط القبلية والتغلب على الشقاق 
القبلي» بل بالأحرى قدرته على إدماج الروابط 
الاجتماعية والنفسية القائمة آنذاك» وتطويعها 
داخل المجتمع الإسلامي الجديد. وهكذاء أصبحت 
الآأغة الإسلامية قبيلة كبرى(22. هذه القبيلة تعمل 
داخل الوعي العربي» بالدين, ثم اللغة تارة» 
وبالعرق ثم العائلة تارة أخرى. 


هنا تظهر مشكلة المجتمع البطريكي الحديث 
الذي يستمد قوته من بنيتين: البنية الاجتماعية 
ونعية الوعن» ول عد القرة مايه الإاداعن 
العظيزة» إذ إن الدؤزلة: لا تحميه بل تمه ولباخذ 


)شرا الشه البطريكية: ببحث 
36 امد نشد 


في المجتمع العربي المعاصر. 


مثال أمة أخرى ونقارنه بالأمة العربية: ترب العائلة 
اليابانية التقليدية ابنها على التضامن والطاعة» وكذا 
العائلة العربية» لكن الياباني ينقل هذه القيم إلى 
المجتمع » بينما يحتفظ بها العربي داخل العائلة. إن 
الشعوب تنتقل من الإخلاص للعائلة إلى 
الإخلاص للشعبء» وتستبدل طاعة الوالدين 
بالواجب اللازم للجماعة وحب الوطن. هذه أشياء 
تمجدها القومية العربية على نطاق واسعء لكنها لم 
تنشئ المؤسسات التي تتيح تطبيقهاء وبالتالي 
يستحيل أن يبرز في هذه الأنظمة وعي قومي 
(الشعور مهوية قومية متميزة). 


لكنء ألا يمكن للتاريخ أن يتغلب على هذه 
العقبات؟ ألا يمكن للتكوين والتعليم على نطاق 
واسع أن يأنيا على نهاية هذا النظام؟ يبدو؛ حسب 
هشام شرابي» أن ذلك أمر صعب نظرأ إلى أن بنية 
النظام البطريكي الحديث محكمة» وهي تعيد إنتاج 
نفسها بدون توقف. فالكبير الذكر يتسنّم هرم 
السلطة (الأب» الأخ الأكبرء المتنفذ في القبيلة» 
الرئيس...»)» وهذا كله ين ب على تربية 
الأطفال. إن طفلاً نشأ في هذه البيئة ولم يتجاوزها 
تجعله يقبل التأثر بنظام متسلط. لذا وجب التنبّه في 
فهم هذه الظاهرة إلى نمطين أساسيين في علم 
نفس التربيةء وهما التبعية والاستقلال الذاتي. ينتقل 
الأطفال خلال نموهم النفسي والبيولوجي من 
مرحلة إلى أخرى من التبعية» من اعتبار القوانين 
مقدسة إلى الاستقلال الذاتي واعتبار القوانيين 
توافقية. قد نلاحظ هذا في علاقة الطفل بالعائلة 
كما نلاحظه في علاقته بأترابه خلال اللعب. لكن 
العائلة البطريكية تجهض الانتقال نحو الاستقلال 
الذاتي» «... إنها تواصل غرس القيم والمواقف 
الذهنية التي تتصف بها التبعية»”""2, وتنتج أفراداً 


يعززون نظام الولاء. ويضمئون استمرار النظام 
البطريكي. 

ولا داعي إلى الإشارة هنا إلى أن نظام الرعاية 
والولاء الشخصي يقوم على الوساطة؛ فالأم هي 
الوسيط الأول بين الابن والأب». كما يمكن أن 
يكون العم والخال أو غير ذلك» وهذا يجعل الفرد 
يشعر» رغم عجزه. بمكانة معيّنة داخل نظام 
السلطة. ينسحب هذا على العلاقات الاجتماعية. 
وليس القانون هو الأمر المهم» بل المهم هو الحظوة 
والوصول إلى أصحاب الجاه. ربما يمكن أن يجرد 
الأب ابنه من حقوقه إن هو خالف أوامره. كذلك 
الشأن بالنسبة إلى السلطة. ويصبح الحق خاصية 
فوق. إن أكره ما يكرهه النظام البطريكي الحديث 
هو التكلم على الحقوق. ويرى أن الواجب 
استبداله بالتكلم على الحظوة أو المكرمة. 

يبدو أننا أمام باب موصد. لا أبداً؛ فكما 
رأينا عند جميع المفكرين؛ رجالاً ونساءء فإن الأمر 
يتعلق بالأسرة وبالمجتمع وبالأمة. داخل هذه 
الأنساق» هناك عناصر وكتل تتحمل النظام 
البطريكى أكثر من غيرها. هناك المرأة والطفل 


الإنتاجية التابعة. لذا يلتقي المفكرون كلهم حول 
التبعية والاستقلال الذاتي. لا يمكننا إذن أن نفكر 
فى تخليص المرأة والطفل والشعب من التبعية بدون 
التفكير» وبالحدة نفسهاء في التخلص من التبعية 
الاقتصادية والثقافية والسياسية للمجتمعات العربية. 
لكن إذا كان من المفروض علينا أن نجعل من مسألة 
المرأة منيتالة «رجالية» اك كمايقول هشام 
شرابي» فإن من المفروض أن نخلص هؤلاء 
«الرجال» من عقليتهم البطريكية» كما تؤكد ذلك 
الرجال «... يمكن للواحد منهم أن يكون 
منخرطاً في النضال ضد الظلم» وأن يدخل السجن 
ويدافع عن الإنسانية» لكنه مع ذلك يقهر زوجته 
في البيت» ويفرض عليها أن تعمل من أجله ومن 
أجل الأسرة»» على حد تعبير نوال السعداوي. 


مراجع إضافية 
- نوال السعداوي, الأنثى هي الأصل . 


فاطمة المرنيسي »ء الحب في حضارتنا 
الإسلامية . 


(لفصل الرابع 
الفكر القانوني 


4 جدل الشريعة والقانون الوضعي 
عند محمد الطاهر بن عاشور وعلال الفاسي 


مقدمة 


يمثل محمد الطاهر بن عاشور وعلال الفاسي. 
فى أواسط القرن العشرين» اتجاهاً متميزاً فى كيفية 
فهم الشريعة الإسلامية وتطييقها على حياة 
المسلمين» وقد اخترقتها الحداثة اختراقاً. ويقوم هذا 
الاتجاه على الأخذ في التشريع بمقاصد الشريعة 
الإسلامية. بوصفها المفتاح الضروري لفتح باب 
الاجتهاد» قصد إكساب الشريعة الإسلامية القدرة 
على مواجهة قضايا العصر بصورة تثبت صلاحها 
لكل زمان ومكان. غير أن اتفاق الرجلين في الاتجاه 
العام لم يمنع التباين» بل التباعد. بينهما تباعداً 
كبيراً لاختلاف مشاغلهما. ومرد ذلك إلى أن ابن 
عاشور كان شيخاً من شيوخ العلم في جامع 
الزيتونة فى تونس» فغلبت عليه صفة الفقيه المفتى» 
وأماالفاسى فقد كان. إلى جائنب اشتغاله 
بالتدريس» رئيس حزب سياسي في المغرب هو 
حزب الاستقلال؛ فالتهمته السياسة فى ما التهمت. 


نلف 


نور الدين بوثوري 


يظهر أثر هذا التباعد بينهما فى الأهداف. 
التي يعلّق كلاهما تحقيقها على الأساس المشترك 


0 
عي 


بينهماء وهو المقاصد الشرعية؛ فهدف ابن عاشور 
هو كسر طوق المذاهب الفقهيّة لتأسيس علم 
المقاصد. لا يشتمل عليه من أصول هي». في 
اعتقاده» أوسع وأشمل من أصول الفقه وأوق 
بحاجة العصر. ولذلك قصر اهتمامه فى كتابه 
مقاصد الشريعة الإسلامية على «افقه المعاملات». 


فانشغل خاصة بالجوانب العملية والسلوكية من 
حياة المسلم في الواقع الجديد. وقد بدأت تتسرب 
إليه أساليب في العمل والتعامل لم يعهدها 
المسلمون من قبل» فكانوا يرون فيها «بدعا) 
لا العادة ألفتها ولا النفوس سكنت إليها. وكان 
لا بد فيها من حكم شرعي يبيحها أو يحرّمها. وأما 
هدف الفاسى فهو اتخاذ «المقاصد الشرعية» وسيلة 
لتجاوز الاهتمامات التي انحبس فيها الفقهاء 
المسلمون كي يرج بالفقه في قضايا ومباحث لم 
يعهدها إلا قليلا. ولذلك سينصرف اهتمامه كله 
في كتابه مقاصد الشريعة الإسلامية ومكارمها إلى 
المباحث السياسية بإشكالاها التديقة» ليعصدى 
للقضايا النظرية العامة التي يقوم عليها الفكر 
السياسي الحديث وما يتفرع عنه من حقوق. وأمام 
بعد الشقة بين الرجلين» نكون مضطرين إلى 
تناولهما بالدرس». منفصلين أحدهما عن الآخر 
حتى لا ندخل الضيم على أي منهما. 


أولاً: جدل الشرع والوضع عند ابن عاشور 

إذا كانت أهمية كتاب «مقاصد الشريعة 
الإسلامية» تنحصر» في ما نحن بصدده. في كونه 
يعرض الأساس النظري الذي يقيم عليه ابن 
عاشور مواقفه من كل جديد مبتدع. وفي كونه 
يتضمن بعض المؤشرات الدالة على ما بلغه 
الاحتكاك بين نمطين من الحياة في واقع مسلمي 
القرن العشرين؛ أحدهما تقليدي يؤطره الشرع 
والآخر حديث يؤطره الوضعء فإن أهمية كتابه 
أصول النظام الاجتماعي في الإسلام تكمن أساساً 
في إفصاحه عن جدل الشرع والوضع. ويتألف 
هذا الكتاب من قسمين اثنين: أولهما «في أصول 
إصلاح الأفراد» وثانيهما«في الإصلاح 
الاجتماعي»» حيث عرض وجهة نظره الإسلامية 
في الشوّون السياسية. وقد تجل هذا الحدل بين 
الشرع والوضع في حديثه المخصص لمسالتي الحرية 
والديمقراطية. 


ففيى خصوص الأولى» بعد أن يعترف ابن 
عاشورء بلا مكابرة» بأن «للفظ الحرية معنى 
حديثاً» وبأننا «لا نعرف كلمة مفردة فى العربية 
دل عل هذا الفض »+ ياعية فى اليج عن 
مسوغات تضفى على هذا المعنى ضف «الشرعية»)» 
نعوحا تق ذلك صوويا من الالبواءوالسيتت 
بتحميل الألفاظ ما لا تحتمل» ليخلص إلى الجمع 
بين المعنى الحديث للحرية ومعناها العربي الأصل 
المقابل للعبودية» باعتبار أن «الحرية بكلا المعنيين 
وصف فطري نشأ عليه البشر وبه تصرفوا في أول 
وجودهم على الأرض حتى حدثت بينهم المزاحمة 
فحدث التحجير). 


وبهذا يكون ابن عاشور قد رجع باللفظ إلى 
معناه العربي الأصلي» ليشتق منه معنى حرية 
التصرف الذي يتدخل في النشاط الاقتصادي أكثر 
مما يتدخل في الفعل السياسي» فسطحه وجرده من 
دلآلته السياسية واستاعاتا اللقوقية فى يتستى له 
القوك نان الع دروت لمر هري تيان 
الأصول الإسلامية» رغم غرابته عن العربية وعن 
الفقهاء والأصوليين» وبالتالي» عن التشريع 
الإسلامي. فمن الواضح إذن أن هذا المفهوم 
الحديث للحرية قد فرضه الوضع على الشرع فرضاًء 
فاضطره إلى الالتفاف عليه بإلباسه لبوس الشرعء 
نزولاً عند حكم الأمر الواقع بدون حرج يذكر. 

وأما مسألة الديمقراطية» فقد افتتح ابن 
عاشور حديثه فيها بذكر معناها وأصلها اليونانيينٌ» 
ثم بسط القول في بيان ما يقتضيه «حكم الأمة 
نفسها بنفسها» من ضرورات عملية أفضت إلى 
«نصب من يتولى الحكم فيها برضى واختيارا'ء 
عملاً برضى «الجمهور». أي الأكثرية. ثم أجرى 
مقارنة بين «الحكومة الديمقراطية» بالمعنى المذكور 
و«الحكومة الإسلامية» تتبين بها ديمقراطية هذه 
الأخيرة في نظره. ويمكن اختصار وجوه المقارنة 
في ما يل : 


١‏ كيفية تنصيب الحاكم 

في هذه المسألة. يقارن بين ما كان اليونان 
والرومان يعملون به قديماً لتنصيب حكوماتهم» 
وما جرى به العمل فى تنصيب الخلفاء الراشدين» 
لينتهي إلى تقرير التمائل بين الطريقتين وبتوفر 
شروط الديمقراطية في كلتيهما. ويهذا يكونء 
أولاً قل تبنى مصطلح الديمقراطية نيا كاملا 
المعاصرين» ويكون.ء ثانياً. قد أقر بسبق الأمم 
غير الإسلامية إلى إحداث النظام الديمقراطى». 
داحضاً ادعاء من يزعم أن الديمقراطية الحديثة 
سبق إليها الإسلام بإقامة نظام الشورى» وأن 
لتحقيقه . ويكون». ثالنأء قل أبان عن سطحية تمثله 
للديمقراطية بعدم إدراكه ما بين الديمقراطية 
اليونانية والرومانية والديمقراطية الحديثة من فروق. 


"3 - مستند الحكم 

يقرر ابن عاشور أن الديمقراطية اليونانية 
مستندة إلى «شرائع الحكماء الوضعية»» وأن 
«الديمقراطية الإسلامية» مستندة إلى «شريعة إلهية 
موحاة». وأن الصلة بين الديمقراطيتين هى أن 
الشريعة الإلهية مشتملة على الشريعة الوضعية. 
والنتيجة المترتبة على هذه المقارنة هي مبدئياًء اتفاق 
الشرع والوضعء وعملياًء شهادة الشرع بصلاح 
الوضع لتسيير شؤون المجتمع» أي باكتسابه ما 
للشرع من إلزامء وإن يكن من صنع العقل البشري 


الناقص في نظره. 
امتياز الحكومة الإسلامية 


تمتاز الحكومة الإسلامية فى نظر ابن عاشور 
بمظهرين اثنين: أولهما استنادها إلى شريعة 
معصومة؛. خلافاً لا في الشرائع الوضعية من 
نقص» وثانيهما أن للحكومة الإسلامية نسبة ما إلى 
الثيوقراطية. وهذا يعني أن الشرع والوضع متفقان 


إلا فى العصمة لاختلاف مصدريهما. فيكون 
الاكعلاق ينينج إذن: إعقتاريا لذ حفقيا 
ولا تعلق له بمضمون الوضع ولا بمدى صلاحه 
لحياة الناس. ثم إن العصمة المعتبرة للشرع تقضي 
عملياً بسحب تلك الصفة على الحاكم المسلم 
وتجعل حكمه ثيوقراطياً. وقد اعترف ابن عاشور 
نفسه بذلك وإن حاول تلطيفه. ومهذا يكون الحكم 
الإسلامى؛. كما عرضه ابن عاشورء «اديمقراطيا 
0 


وهذا الصرت من اشمع نين الوضع والشوع 
لا يعدو أن يكون إما تلفيقاً بينهمالسنابه 
ملزمين» وإما نفياً للفرق بينهما يبطل زعم 
الزاعمين. كما أن إرجاع ابن عاشور نقص الشرائع 
الوضعية إلى طبيعة الحكماء البشرية ينزه ممارسة 
المسلمين عن النقص رغم بشريتهم بلغوا ما بلغوا 
من الصدق والنزاهة والحكمة وسداد الرأي» 
ويرسخ عدم وعيهم بحقيقة ما يفعلون. 
؛ ‏ نواب الأمة 

يقول ابن عاشور إن نواب الأمة في 
الفإتمة اظلية التديفة كالفون من عاعنين :جاع 
النواب وجماعة الشيوخء وإن تعيينهم يتم 
بالانتخاب» وإن انتخاب ولي الأمر منوط بهم. ثم 
يقرر أن هذا الأمر تا تشهد به الأصول الإسلامية؛ 
إذ هو داخل تحت قاعدة «تحدث للناس»). ولمجرد 
التذكير نقول إن هذه القاعدة الشرعية هي في 
الأصل قولة منسوبة إلى الحاكم الأموي عمر بن 
عبد العزيز (توفي ١١٠١ه/١١لام)ء‏ وإن نصها 
الكامل هو «تحدث للناس أقضية بقدر ما أحدثوا من 
الفجور؛» ومعلوم أن الأقضية هي الأحكام الفقهيّة 
المتعلقة بتصرفات الأفراد» ولا تعلق لها البتة بما 
ينظر فيه مجلسا النواب والشيوخ. 


فمن الملاحظ أن بحث ابن عاشور عن 
صلاات ظاهرة الافتعال بين المؤوسسات السياسية 


الحديثةء وهي وضعية» والأصول الإسلامية 
المعتقد في كونها إلهية» يدل على اعترافه بصلاح 
المؤسسات الوضعية وعلى اضطراره إلى منحها صفة 
«الشرعية»» ولكنه حين يفعل ذلك لا يعى أنه 
يبطل اعتقاد المسلمين فى وجود حاجزر أبدي بين 
الشرع والوضعء وأنه بنسفه هذا الحاجز يحَوّل 
الوضع إلى شرع والشرع إلى وضعء أي يعترف 
عملياً بأن «جلب المصلحة ودرء المفسدة» تما يمكن 
للإنسان تحقيقه بعقله بدون سند من وحي. 


صلاحيات الحاكم وهي راجعة إلى نظام 
الحكم 

يرى ابن عاشور أن صلاحيات الخليفة أو ولي 
أمر المسلمين بعد انتخابه وبيعته تعطيه حق 
التصرف فى ما يراه مصلحة» مستشيراً ومستعيناً 
بحن عار هن ويرى أن «صفة هذه الولاية أشبه 
شوءافى!معارق عضرناا ها زرئاسة الجميورية 
الرئاسية (ومكالها) رئاسة جمهوزية الؤلآيات التحدة 
الأميركية». 


يدل هذا القول على أن ابن عاشور أدرك 
نوعاً محصوصاً من الممارسة الديمقراطيةء وهو ذاك 
الذي لا يقرّ مبدأ الانتخاب المباشر» بل أدرك منه 
جانبه الشكلي. ولعل اقتصاره على هذا النوع بعينه 
راجع إلى ما يعتقده من تشابه بينه وبين الكيفية 
3 تم بها تول الخلفاء الراشدين أمر المسلمين. 
فإذا سلّمنا بهذاء يكون مبدأ الانتخاب الاير في 
نظرهء ذريعة يجب سذها درءاً لتعكر صفو «الأحوّة 
الديمقراطية» بين نظام الحكم الإسلامي ونظام 
الحكم الديمقراطي الحديث. 

وخلاصة القول إن ابن عاشور يقبل 
الديمقراطية الحديثة ويعتبرها اشرعية»» ولكن مجرد 
ربطها بالشرع يجعل الحدود بين الوضع والشرع 
ملتبسة؛ بل ربما وهمية. ولذلك لا يمكن حمل 
موقف ابن عاشور إلا على «تشريع» الجانب الشكلي 


الإجرائى من الديقراطية» لأن تقييد إرادة الإنسان 
بمشيئة الله سينعكس حتماً على المضمون الحقوقي 
للديمقراطية الحديثة المتأسسة على مفهوم المواطنة. 
وهو مفهوم مدني وضعي لا يعترف بالنصوص 
اللقدسة أصلاً في التشريع» أي في تقرير حقوق 
لتر الخامة والعافة و قدي يونا 


ثانا جدل الشرع والوضع 


يتنزل جدل الشرع والوضع عند الفاسي في 
إطار رؤيتين متعارضتين للقانونء ترى إحداهماء 
وها يدين الفاسي؛ أن ما تواضع عليه البشر وقئنوه 
نابع من القانون الإلهي إلهاماً ووحياًء وترى 
الأخرى. وهي أساس الفكر الغربي الحديث. أن 
القانون الإلهي». ويسمى عند المسلمين الشرع. إن 
هو إلا قانون بشري مؤّله لا مزية له خارج ذاته. 

ومعظم كتابات الفاسي ترشح رشحاً بهذا 
الجدل. بيد أن كتابه مقاصد الشريعة الإسلامية 
ومكارمها يُعَدّء في نظرناء المعين الذي منه تنبع جل 
مؤلفاته وفيه تصب. والمصدر الأساسي الذي يتجلى 
فيه جدل الشرع والوضعء ولذلك رأينا أن نكتفي 
به للكشف عن مواطن هذا الجدل» ساعين إلى 
الاختصار ما أمكن مراعاة لضيق المقام. ولما كان 
الجدل فى هذا الكتاب ذا وجهين دينى وسياسى» 
نل )| وصسه وس دي تياف 4 إن شليفا لدف 
فسيكون مو حلنا :نيه ميدن السياضة > وقليدا غال 
الفاهيم المؤسسة لنظرية الحكم في الفكر السياسي 
الحديث» مركزين بحثناء أولاً. في ما يُعَدَ مفاهيم 
عامة أو أصولاًء وثانياً في ما يعد فروعاً عن تلك 
المفاهيم وتجسيداً عملياً لها في المستوى الحقوقي. 

المفاهيم الأصول: مسألة الحكم 
يصتف الفاسي الحكم صنفين: أولهما 


حفيقي . وهو لله وحده بالأصالة, وثانيهما عمل 
وهو للإنسان بالوكالة. وأما العلاقة بينهماء فهى 


تبعية الثاني للأول باعتبار أن الثاني منفذ لمشيئة 
الأول. ويبني على ذلك ارتباط السياسة» وهي 
مجال فعل الإنسانء» بالعقيدة. وهى الإيمان بأن 
الأمر والنهي لله وحده. لينتهي إلى أن «الدين في 
الدولة الإسلامية لا يمكن أن ينفصل عن السياسة 
بل هما توأمان»» وسيظل في كل ما سيخوض فيه 
من مسائل وفياً لهذا المبدأ. 

فهذاالتصور يدل على أن الفاسى قد 
استجاب, وإن سلباء لثير فكري حديث؛ إذ مجرد 
البحث في مسألة الحكم من هذه الزاوية لم يكن 
ليدور في خلد المسلمين قبل العصر الحديث 
باعتبار أن المسألة مفروغ منها ومسلّم بهاء فلا 
يجرؤ على إثارتها إلا شاك أو مشرك. كما يكشف 
عن أن الجدل قائم في فكر الرجل بين الشرع 
والوضع من خلال الرد الإسلامي على العلمانية 
التي "ترى فصل الذين عبن السياسة: 

ومن متعلقات الحكم مقومات النظام في 
النظرية السياسية الإسلامية كما يراها الفاسي. وقد 
تناولها من وجوه يمكن ردها إلى ثلاثة. 

أ- مصدر السلطة 

السلطة في الدولة الإسلامية يتقاسمها 
طرفان: ولاة الأمور من جهة»؛ والشعب من جهة 
ثانية. ففيى خصوص مصدر سلطة ولاة الأمورء 
لا يستقر الفاسي على رأي؛ فتارةً يجعل مصدرها 
التشريع التفاوئق») :وعليه تعاسيئ عضمة أون 
الأمرء وتارة أخرى يجعل مصدرها الشعب. وأما 
مصدر سلطة الشعب فهو عنده «الدستور المكتوب 
الذي هو القرآن». ويرد اشتراك الطرفين في المصدر 
الإلهي لسلطتيهما إلى كون كل سلطة في الإسلام 
راجعة إلى سلطة واحدة هي سلطة الله: بها يحكم 
الحاكم الشعبء وبها يعزل الشعب الحاكم عند 
الاقتضاء. 


ومن المعلوم تاريخياً أن مسألة العزل هذه إن 
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هى إلا احتياط نظري استعيض عنه عملياً بقبول 
اخلافة التغلب أو الأمر الواقع درءاً لمفسدة الفتنة» 
بدون التفات إلى ما وضعه لها الفقهاء من شروط. 
ولعل هذه الحقيقة التاريخية هي التي جعلت 
الفاسي يحرص على وجوب التفريق «بين الخلافة 
كنظام مجرد أو مثالي (.. .) وبين خلافة التغلب». 
وليس استحضاره لهذا الاحتياط النظري إلا 
لاوهام بالتوافق بين السياسة الشرعية وما تقرره 
الدساتير الحديئة. 


ب - أنواع السلطة 


يتسم كلام الفاسي في أنواع السلطة 
بالغموض والتداخل. وقصارى ما أمكننا الوقوف 
عليه منها هو السلطة التشريعية» ويسميها «سلطة 
الأمر والتشريع»؛ ويجعلها خاصة بالله وحده 
خلافاً لما قررته الدساتير الحديثئة في شأناء ثم 
سلطتان. الأولى آمرة والأخرى زاجرة» بدون 
تحديد للجهة التى تختص بكل منهما. ونعتقد أن ما 
كناء تبان الميتطعيق هو الستطعان العفيدية 
والقضائية فى العرف الحديث». ولاسيما أنه استبعد 
النلظة المقريعية يواوه الفتهل اتناس 
البشريء وأن هذا التداحل تسكة منطقية: حكفية 
منسجمة مع تصور الفاسي للسلطة من منظور 
ديني إسلامي لا يعترف لأي كان بأن يمارس من 
السلطات غير سلطة الاجتهاد في تطبيق القرآن 
والسَئّة» أو استخراج ما يدلان عليه من أحكام» 
كما لا يعترف بممارسة الاجتهاد إلا لأهل الحل 
والعقد الذين تثق بهم الأمة. ولكن بالنظر إلى 
العناصر المؤلفة لأهل الحل والعقد. كما حددهم 
الفاسي» نوقن بأن شروط الاجتهاد التي وضعها 
الأصوليون والفقهاء لا يمكن أن تتحقق إلا في 
أقل القليل فيهاء وبأن السلطة التي سيمارسونها 
هي سلطة حقيقية ولكنها ليستء على أي حالء» 
شلطة ترعية بل اطلطة ومعية لا سدم إن 
الشرع إلا الاسم تمويياً ومكابرة. 


اج - كيفية نجسيد السلطة 


وجماع ما قاله في هذا الغرض هو أن تعذّر 
إعراب جميع الأمة عن آرائها يحتم اختصار عددها 
باختيار نواب عنها تثق بهم ليقوموا مقام الجميع 
بالطريقة التي تناسب أحوالها الاجتماعية في 
الزمان والمكان. ويجمتج لذلك بحجة «حسنة 
السمعة» لدى قارته مغالطة له فيقول: «وهو نفس 
التدرج الذي وقع عند رجال الديمقراطية». 

ويجب أن نلاحظ في هذا المقام. أولآء أن 
عدم ضبط الفاسي لطريقة الاختيار وتعليقه إياها 
على «الأحوال الاجتماعية في الزمان والمكان» دليل 
عل ينات هله القهية ودر لعزت الشفيى 
والأصولي ثما يمكن التعويل فيها عليه؛ دع اشتماله 
على ما يجيز هذه الممائلة بين النظريتين الغربية 
والإسلامية؛ أي الوضعية والشرعية. وثانيأً. أن 
اعتبار الفاسي عملية الاختيار هي المقوّم الأساسي 
للديمقراطية الحديثة؛ والدليل الساطع على 
ديمقراطية الحكم في الإسلام يوجب التنبه إلى كون 
عملية اختيار أهل الحل والعقد في نظرية الإسلام 
السياسية عملية تتم» إن هي تمت فعلاء في غياب 
فكرة البرنامج السياسي الذي يقع على أساسه 
الاختيار في النظم السياسية الحديثئة» ما دام كل 
نائب «سيجتهد فقط". فمقياس الثقة في الاختيار 
لن كود يهل الاذانا لانيل سواه تعلن 
بالنائب أم بالناخب. وبهذا يتم إفراغ الاختيار من 
أي مضمون سياسي بالمعنى الدقيق» وتحويله إلى 

وعندما نلاحظ أن الفاسي لم يتذكر 
الديمقراطية عند عرضه مقومات النظام السياسي 
الإسلامي إلا في هذا الموضع بالذات. ندرك 
حاجته إلى تزكية الوضع للشرع لإكساب الحكم 
الإسلامي ما يفتقده من «شرعية ديمقراطية». 
ولاسيما أن عصمة ولاة الأمور فيه تجعله ثيوقراطيا 
رغم نفي الفاسي لذلك. كما ندرك أيضاً أن الرجل 
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لا يأخذ من الديمقراطية سوى الثوب ليكسو به 
المضمون الشرعي كي يظهر بمظهر «يليق بالعصر». 
؟ ‏ المفاهيم الفرعية : حقوق الإنسان 

إن موضوع «حقوق الإنسان» برمّته كان وما 
يزال محل جدل بين دعاة الشرع وأنصار الوضع» 
كل يدعيه وينكر على غريمه الحق فيه» وإن اكتفت 
طائفة بحق المشاركة في تبتيهء وهي أكثر علماء 
المسلمين المعاصرين. 


والمتقرر في الأذهان هو أن المواثيق الدولية 
المتعلقة بالموضوع. وأقدمها الإعلان العالمي لحقوق 
الإنسان. مواثيق وضعية بما يعنيه ذلك من أنها 
متأسسة على العقل. والإقرار مهذه الحقيقة ليس مما 
يريح الفاسي» وليس مأتى ضيقه بها أن يعتقدها 
الغربيون أو غيرهم من الأممء وإنما أن تصير 
عقيدة عند المسلمين تُعلي من شأن العقل وتهمل 
الوحي أو تنال من الثقة به. ولما لم يكن التاريخ» 
رغم أعميته في تشكيل رؤية الرجل» ليسعفه بما به 
هدم هذا الاعتقاد» فقد راح يبحث عن ضالته 
خارجهء فوجدها في «مفهوم الفطرة» الذي جعله 
أصل كل قيمة» ومرجع كل إنجاز بشري ينشد 
خير الوجود. 


والحق أن للفاسي في فهم الفطرة مسلكاً 
فريدا لا نعلم له فيه نظيرا. ويقوم فهمه هذا على 
نفي الترادف بين الفطرة والطبيعة ليصل من ذلك 
إلى تحقيق ما لم يتحقق لسواه من علماء المسلمين. 
وينطلق في هذا الفهم من التمييز بين بعدي 
الإنسانية والحيوانية في كيان الإنسان» باعتبار أن 
الله 'فى هذا الفصور» عتما ستلق الأنسئاك ركب 
فيه الفطرة» أي حمله مسؤولية العقد الرباني 
الإنساني قبل أن تأخذه طبيعته الحيوانية في دروب 
الحياة ويتدرج في مراقي التطور ويكتسب من 
خبرته تمييزاً ومعرفة» أي عقلاً وعلماً. وما كان 
لهذا العقل وهذا العلم؛ عند الفاسيء أن يكملا 


ويبلخا الرشد لول هداية الله للبشرئة بواسطة 
الرسالات التى اقتضت حكمته أن تكون موافقة لما 
تلق الأنينان من اماد لنجلينا مراعاة لسن 
التطور. ولما كانت رسالة الإسلام هي خاتمتهاء فقد 
دل ذلك على اكتمال رشد الإنسان باكتمال عقله 
ودينه» وعلى أهليته؛ إذن» للاهتداء بهما في ما 
يستقبل من أمره وفي تقويم ما يعتري مسيرته من 
انحراف وفي كبح جماح العقل متى خرج عن 
طوره وادعى استقلاله بإرادته. وفي هذا السياق» 
تحديداً. تظهر الحاجة إلى تحكيم الشرع في العقل/ 
الوضع لسابقته وفضله عليه. 

ومن هذا المنطلق يرى الفاسى أن مسيرة 
الأشدان اعتراشاءفن عصيرة الحافد عه الاتشراف 
القافن نر يكوه تن القظرة لتدر يمف ونا اقرف 
عندهء إلا ذلك التجسد الفعلي للشرع الإلهي في 
الرسالة المحمدية. ووفق هذا التوجه. عمد الفاسى 
إلى إدخال جملة من التحويرات على نصوص الإعلان 
العا مي لحقوق الإنسان”'' بتحويل بعض مضامينها 
وحذف بعضها الآخر وتكميل ما ينقصها. 

ونستخلص ثما سبق أن الفاسي لم يبق» مثل 
سائر العلماء المسلمين المعاصرين» عند حدود نفى 
العا رضن لني المقافيد (الشرعية بواالو اقيق الدوليةة 
وهي بشهادتهم وضعية» وتأكيد اشتمال الأولل على 
الثانية كما فعل ابن عاشورء بل ذهب إلى أبعد من 
ذلك؛ إذ ادعى أن منبع تلك الموائيق هو الفطرة» 
أي الشرع» لا الوضع كما يزعم أنصاره. وبهذا 
يتضح قولنا السابق ١كل‏ يذعيه وينكر على غريمه 
الحق فيه). فكيف تجلى هذا الجدل بين الشرع 
والوضع في ممارسة الفاسي وهو يقيم الأسس 
الشرعية لحقوق الإنسان؟ 

لقد حنّم على الفاسي مذهبه أن يدخل على 
نصوص المواثيق الدولية» وخاصة الإعلان العالمي 


لحقوق الإنسان» تغييرات جذرية شكلاً ومضموناً. 
فأما التغيير الشكلي. وهو أهوماء فيتمئل في 
تحويل مادة المواثيق من نصوص تقريرية مبوّبة وفق 
بنية المدوّنات القانونية إلى ببحث مطول قائم على 
والاحتجاجء وبابال دنكابن عترن الفوك 
المواثيق من نصوص عامة معبرة عن إرادة جماعية 
إلى نص خاص معبر عن وجهة نظر شخصية» 
فنكون حينئذ أمام نصين: أحدهما يطلب الإلزام 
والآخر ينشد الإقناع. وبين الإقناع والإلزام مسافة 


ليس من اليسير طيها. 


وأما التغيير المضموني» وهو الأبعد غوراء 
فيتمئّل في تغيير الفاسي تغييراً كلياً الأرضية التي 
تتنزل فيها حقوق الإنسان وتحدد. بالتالي» طبيعتها 
وتقرر مضمونهاء وذلك بإحلال الشرع محل الوضع 
فى إيجادها ليردّها جميعاً إلى معنى التكليف. ولا كان 
التكليف يعني» في عرف الفاسيء امتثال الشرع 
السماوي بأداء الإنسان لواجباته نحو الله وسائر 
أفراد المجتمع والدولة والإنسانية قاطبة» فقد آلت 
جميع الحقوق والمواثيق الضابطة لها إلى نظر الشرع. 
ولما كان التكليف يقتضى وجود المكلف». فقد 
رجعت الحقوق كلها إلى حقين اثنين: حق الوجود 
المعبّر عنه بحق الحياة» وحق الكرامة الذي تتفرع 
عنه جميع الحقوق المتعلقة بمختلف مناحي حياة 
الإنسان» سواء منها الفردية والجماعية أو المادية 
والمعنوية. ولما كان غرض الفاسي من إجراء هذه 
التغييرات بلورة الأساس النظري الذي يتيح له 
محاربة الاستعمار والرأسمالية والشيوعية والعلمانية 
والإلحادء استناداً إلى مبدأ تلازم الدين والسياسة» 
فقد أخرج حقوق الإنسان من حدود الفرد إلى مجال 
المجتمع؛ ومن هموم الإنسانية إلى #موم المسلمين» 


.)١94/8 الإعلان العالمي لحقوق الإنسان (نيويورك: الجمعية العامة للأمم المتحدة؛‎ )١( 


ومن موضوعية القانون إلى ذاتية العقيدة. 

كان هذا هو التصوّر العام الذي يؤطر نظرة 
الفاسي إلى حقوق الإنسان. فكيف نقله من 
المستوى النظري المجرّد إلى المستوى التطبيقي 
المللموس؟ وما هي الانزياحات التي أحدثها في 
تعامله مع الإعلان العالمي لحقوق الإنسان؟ وما 
مدى تعبيرها عن جدل الشرع والوضع عنده؟ 


إن ضيق المقام لا يسمح برصد جميع مواطن 
الجدل بين الشرع والوضع عند الفاسي في 
موضوع حقوق الإنسان» وهي في الإعلان العالمي 
لحقوق الإنسان كثيرة» وعند الفاسى أكثر. ولذلك 
يمكن الإجابة عن تلك الأسئلة بإيراد ثلاثة نماذج 
من الحقوق تكشف بجلاء أسلوب الفاسي في 
تتاوله للمسائل وق مقتضيات هذا الخدل. 7 

أ حق الكرامة 

هذا الحق هوء كما تقدمء جماع سائر الحقوق 
وأصلها بناءً على المعنى الذي يعطيه الفاسى 
للكرامة. وهو «تكريم الله للإنسان على سائر 
المخلوقات». وضمن دفاعه عن هذا الحىٌ وبيانه 
له. يعلن رفضه لفكرة حرمة الجسد التي يقوم 
عليها هذا الحق في الإعلان العالمي . مخطئا ١ابعض‏ 
الأوروبيين وغيرهم» في ما يذهبون إليه من فهمء 
وذلك قصد الإبقاء على ما يسمّى الحدود الشرعية» 
وكلّها «أذى في الأبدان» بتعبير ابن عاشور. وبهذا 
التحول الكلي لمعنى الكرامة يحل الفاسي الشرع 
محل الوضع في تحديد مضمون هذا الحقٌ» ليجعل 
العقاب البدني شرعيا. 


ب حق الحرية 
يقَرٌ الفاسي بحقٌ ا حرية للإنسان» ولكنه 
«(كالعادة) يصرفه عن معناه الوارد في الإعلان 


العالمي لحقوق الإنسان إلى معنى الحرية في اعتناق 
الدين لا في الانخلاع عنه؛ إذْ الحرية» عندهء هى 


إيمان الإنسان بعبوديته لله وحده. وحين نعلم أن 
الإعلان العالمي قد أفرد حرّيّة الاعتقاد ببند خاص» 
وأن الفاسي نفسه فعل مثل ذلك, يتبين لنا أن 
الرجل خرج من الموضوع للرد على الموقف الماركسي 
من اندين أسناساً. وهكذا يتل هرة أخرى جدل 
الشرع والوضع (في صيغته الماركسية). 

جُ حرية البحث العلمي 

يقرر الفاسي أن الإسلام» هو أيضاًء فتح 
حرية البحث والنظر للوصول إلى المعرفة واليقين. 
وهذا الموقف المبدئي العام يبدو منسجماً مع توجّه 
الإعلان العالمى لحقوق الإنسان إلا فى اعتبار هذه 
الخوية يعدا دوعا ويقيم الفاسي على هذا 
المعنى تصنيفا للمعرفة بحسب مصدرها يسوّي بين 
المعرفة العقلية والمعرفة الشرعية في ما تفضيان إليه 
من يقين. يقول في هذا الغرض : «ويعتبر الإسلام 
العلم ما كان ناتجا عن نظر وبحث أو عيان وتجربة 
وانتهى إلى يقين بالمعلوم. ويماثلهما ما كان ناشئا 
عن وحي صاحبه إيمان الشخص بصدقه لأن 
التصديق بالوحي فرع عن الإيمان. فيؤذي إلى 
نفس اليقين الذي يؤدي إليه النظر والتجربة». 


هذا القول يقوم على موافقة الإعلان العالمي 
لحقوق الإنسان في الظاهر بإبداء الاعتراف بحقوق 
الإنسان: ومخالفته في الباطن بتغيير مضمونها. 
وبياة ذلك أن الهدف الذي برسعة الفانتن للعظر 
والبحث أو العيان والتجربة من جهةء والوحي من 
جهة أخرىء هو الانتهاء إلى 'يقين بالمعلوم». 
ومعنى اليقين بالمعلوم هو الإيمان بالله. وإذا كان 
هذا الإيمان بالله يتحقق بالوحي مباشرة» فإنه 
وتحقى انق لظن بولسم بر سيد لهي اسرب 
التطبيعة و إكرالة انين عل القالق «وعظمت: 
وحكمته. وبهذا نفهم مماثلة الفاسي بين اليقين الذي 
يفضي إليه النظرء والتجربة واليقين الذي يؤذي إليه 
التصديق بالوحي. وعلى هذا الأساس يكون العقل 
والعلم خادمين للويمان» مؤيدين للوحي والنبوة» 


متخليّين عن منافستهما لهما في تسيير شؤون 
المجتمع البشريء أي في تقرير حقوق الإنسان 
وتحديد مضمونها. وهكذا يتضح أن الفاسي يفهم 
العلم على أنه واحدء هو علم التوحيدء وأن له 
مسلكين اثنين هما الوحي والعقل. 


خاعة 


أتاح تتبّع مواقف ابن عاشور والفاسي من 
القضايا التى تصدّيا لها الوقوف على مدى حضور 
الوضع وتغلغله في فكرهما: أولاً. لقد كان هذا 
الحضور في فكر ابن عاشور تارة مباشراً عند تعلق 
الأمر بنظام الحكم السياسي». حيث كان اهتمامه 
منصبَّاً في مسألتي الحرية السياسية والديمقراطية 
اطديتة» وتازة! أخرقه عن نافير كلما تيل 
الأمر بأنماط الحياة العصرية. ولكنه» وإن اهنّم 
بالممارسات الجديدة» فإنه لم ينظر في ما تتأسّس 
عليه من فلسفة اجتماعية وأخلاقية» ولا فى ما 
تنطوي عليه من قيم حديثة. فكانت مواقفه من 
الأمرين معأ محكومة بإرادة الاحتواء . ثانياً. إن ما 
بلغه حضور الوضع من شمول وعمق في فكر 
الفاسي يؤكد بُعد نظر الرجل وجرأته في مواجهة 
القضايا الحيوية بخطة محكمة ورؤية متماسكة 
تزاوجان بين احتواء مكتسبات الوضع وإقصاء ما 
يعد مخالفا للشرع» بدون الوقوع في ما وقع فيه 
عبر امن الجباع منيت احماتي» “انها بترويف 
الوضع وإدماجه في الشرع كلما تعذر هدمهء» 
وغالبا ما تعذّرء تأليفاً بينهما. وما كان لهذا 
التأليف أن يتأنى له لولا ترويضه للشرع أيضاً في 
صيغته الفقهيّة كي يحتضن من القيم والمفاهيم 
الحديثة ما أنتجه الوضع وفرضه على الفكر 
والحياة» فكانت النتيجة أن تبدّل الشرع مثلما تبدّل 
الوضع لينتهيا إلى اوضع شرعي». 


ودف 


وهكذا تكون هذه المواقف قد عكست لنا 
تفاعلاً حقيقياً بين مرجعيتين متباينتين هما: الشرع 
الإسلامي من جهة. والفكر الوضعي الحديث من 
جهة أخرى. وقد أثمر هذا التفاعل نتائج بالغة 
الأهمية بالنسبة إلى الفكر الإسلامى تتمئّل خاصة 
في زحزحته عن مواقعه التقليدية مسايرة لحكم 
الوضع. وذلك أن الفكر الوضعي كان هو المحدد 
لميدان الجدل بين المرجعيتين؛ إذ لا عهد للشرعء 
قبل العصر الحديث. بالمجاهل التي سار في 
دروبهاء وهو ما يعني أن خوضه في ما خاض فيه 
من القضايا لم يحصل نتيجة تطوّر ذاتي وإنما كان 
استجابة لمؤثرات خارجية قوامها الفكر الوضعي 
الحديث». وقد امتد سلطانه على الفكر والحياة» 
فتراوحت مواقف ابن عاشور والفاسي بين احتواء 
ما أمكن احتواؤه من منجزات هذا الفكر حيناً 
وإقصاء ما تعذر احتواؤه حيناً آخر. 

فلا جدالء, إذن» فى أن تلك المواقف تدل 
على انشداد الرجلين إلى هاتين المرجعيتين معاًء 
وعلى أنبماء كسائر الفقهاء المعاصرين» لم يعودا 
مكتسباته. وفى الآن نفسه. ظل يحكمهما اعتقادهما 
وقائع وقيما وحقائق... بدون سند خارج عنهما 
يشهد العيان بعدم لزومه. ويعكس هذا الانشداد 
إلى الشرع والوضع معاً انشطار الوعي الإسلامي 
في القرن العشرين. فلم يعد كما كان يعتقد» 
وعياً دينياً خالصاًء بل أصبح وعياً يحتل منه 
الوضع حيّزاً لا ينفك عن الاتساع مع الأيام» 
فأدّى ذلك إلى انسحاب الفقه عملياً من معظم 
قطاعات الحياة الاجتماعية ليخلي المكان للتشريع 
الوضعي في السياسة والاجتماع والاقتصادء. وإلى 
حد ما في أحكام الأسرة. 


تأثيرات الفكر القانوني الغربي في الفكر القانوني العربي 


ات 


على مدى القرن التاسع عشرء تفاعلت ثلاثة 
عناصر بما أحدث الاضطراب في البناء التشريعي 
في بلادناء لم يكن واحدٌ مها وحلده سب 
الاضطراب» إنما كان اجتماعها هو ما سبب ذلك : 


أول هذه العناصر حمود الوضع التشريعي» 
وكان آخذاً من الفقه الإسلامي» وذلك انعكاساً لما 
آلت إليه الأوضاع الاجتماعية من ركود على مدى 
تخلف الأوضاع الاجتماعية» إنما كان في الأساس 
نتيجة لهاء ولكنه أنتج في المجال الثقافي نوعاً من 
التقديس لآراء السلف مع التعصب المذهبي. 


وثاني هذه العناصر الغزو الأوروبي السياسي 
والاقتصادي» ثم العسكريء لهذه البلادء وبدأ 
ذلك بالتدخل الأوروبي المتزايد في شؤون الدولة 
العثمانية مع نهايات القرن الثامن عشر بصفة 
خاصة, ثم مع الحملة الفرنسية على مصر سنة 
4», ثم استيلاء فرنسا على الجزائر سنة 
6 » واستيلاء الإنكليز على عدن سنة 21١879‏ 
ثم احتلال الفرنسيين تونس سنة 21١8481١‏ واحتلال 
الإنكليز مصر سنة 41887 واستيلاء إيطاليا على 
ليبيا سنة »١4١١‏ ثم اقتسام العراق وسورية ولبنان 


طارق البشري 


وفلسطين بين هاتين الدولتين الأوروبيتين» وذلك 
بعد الحرب العالمية الأولى في العشرينيات من القرن 
العشرين. وقد استخدم في ذلك العنفوان الأوروبي 
الاقتصادي والعسكريء وواكبه التسرب الفكري 
بإحلال القوانين الغربية والتبشير الديني وغيرها. 

وثالث هذه العناصر هو أن موجبات الحشد 
هذا الزمان إلى المسادرة إل تطوير المؤ سسة العسكرية 
بحسيانها قوة التصدي للأخطار الخارجية. 
واعتبارها قاطرة النهوض الاجتماعي» فأنشئ 
التعليم الحديث لخدمتها ومدّها بالعناصر البشرية 
المناسبةء وتجدد الاقتصاد لكفالة تمويلهاء فلم يظهر 
الجيد منبثقاً من القديم ليحل محلهء إنما نشأ 
بجواره وبغير مادته الثقافية والفكرية» ومن ثم 
آلت الأوضاع مع الثلث الأخير من القرن التاسع 
عشر إلى هذه الازدواجية المؤسسية في هيئات إدارة 
الدولة والمجتمع وفي التعليم والقضاء. 

ومع انكسار القوة العسكرية لجيش محمد علي 
في القاهرة» ومع تفكك هذه القوة في إستانبول 
على عهد محمود الثاني» فقدت المؤسسات الجديدة 
منذ سنة 184٠‏ تقريباً وظيفتها المقاومة للخطر 
الأجنبي» غزواً وتسرباً» ولم يكن لديها من المنعة 
الثقافية الذاتية ما تقاوم به الزحف الغربي المتزايد» 


فصارت مواطئ لأقدامه في السنوات التالية. 
-ت37 


غرفت فترة ما بعد سنة ١81٠‏ بمرحلة 
التنظيمات» بدأت بإعلان السلطان الصبى 
عبد المجيد «خط جلخانة» في تشرين الثاني/ نوفمبر 
9؛ عقب وفاة والده محمود الثاني. وامتدت 
هذه الفترة طوال عهدي عبد المجيد ومن بعده 
أخيه عبد العزيز» حتى عُزل وقّتل سنة 14175. 


فى هذه الفترة» نشطت حركة التغريب فى 
الدولة العثمانية» سواء في التعليم أو في نظم 
القانون والمحاكمء وعظم النفوذ السياسي 
والاقتصادي للدول الغربية» فكان ما يلي : 

سئة :١484٠‏ صدرت مجموعة للقوانين 
الجنائية» وأنشئت محاكم نظامية سلخت الدعاوى 
الجزائية من القضاء الشرعى» وأنشئت محكمة 
تجارية مختلطة» ثم اطرد سلخ الدعاوى المدنية من 
القضاء الشرعي ؟ 

سنة :١841/‏ 556 محاكم مذنية وجنائية 
مختلطة ؛ 


سنة :1860٠‏ تقنين تجاري مأخوذ عن 
القانون الفرنسى؛ 

- سنة 1865: صدر خط همايوني يَعِدُ غير 
المسلمين بالمساواة مع المسلمين» وإنشاء محاكم 
مختلطة للفصل في المنازعات بين المسلمين وغير 
المسلمين» ويَعِدُ الدول الأجنبية بمنحها حق تملك 
الأراضى فى الدولة العثمانية؛ 

سنة ١1804‏ : نُشرت مجموعة قوانين خاصة 
بالأراضي وملكيتهاء ومجموعة قوانين جنائية 
منقولة عن القانون الفرنسى؛ 

ا سئة :١1865١‏ صدر قانون بالإجراءات 
التجارية ؛ 


للتجارة البحرية؛ 


- سنة 185717: مُنح الأجانب حق تملك 
العقارات؛ 


- سنة 1879: أعيد تنظيم المحاكم النظامية ؛ 


سنة :1417/١‏ صدر قانون بإلغاء الأوقاف 
الدينية» ولكنه لم ينفذ؛ 


سنة 148178: فُصلت دعاوى الأراضى 


وهكذاء اطرد على مدى نحو أربعين سنة 
زحف التشريعات الغربية فى الدولة العثمانية» 
وانتشر في ولاياتها في العراق والشام وغيرهاء 
واطرد حسر الشريعة الإسلامية» وهيمن التشريع 
الغربي على نظام القضاء وعلى تنظيم التجارة 
والأراضي والتنظيم الجنائي. ونظام الأراضي 
يشمل مجالات الإنتاج الزراعي والرعوي وغيره من 
عقارات» وتنظيم التجارة يشمل التجارة والنقل 
سيطر التشريع الآخذ من الغرب على مجالات 


ولم يفلت من هذا الزحف الأوروبي إلا نظام 
المعاملات المدنية غير التجارية» الذي دوّن له تقنين 
عرف باسم «مجلة الأحكام العدلية»» وشكلت له 
لجنة برئاسة أحمد جودت باشا الذي تولى منصب 
الوزارة والمعارف والعدل فترات» وأنجزت اللجنة 
عملها استقاء من المذهب الحنفي في سبع سنوات» 
وصدرت المجلة فى سنة 2141/5 وبقى هذا المجال 
من المعاملات المدنية مع حال الأخوال الشخصية 
خاضعاً للشريعة الإسلامية في جميع الولايات 
المشرقية للدولة العثمانية. 


-- 


أما مصرء فقد تميزت بنظام خاص منذ 
الفافية لمن سعة 5815 )سيف إن القواتين 
العثمانية لم تكن تنفّذ فيها تلقائياًء ولكن النظم 
الغربية في التشريع تسربت إليها في ذلك الوقت» 
ثم تسارعت في عهد الخديوي إسماعيل من سنة 
85 إلى سنة 214174 فظهرت قوانين للتجارة 
ومجالس للأحكام وللتجارء وانفتحت السوق 
المصرية للتجار والبضائع الأجنبية بويت اتفاقية 
ثم كان نظام الامتيازات الأجنبية يخرج 
الأجانب المقيمين في مصر من السيادة التشريعية 
والقضائية المصرية؛. ويخضعهم مع من يتعامل 
معهم من المصريين لسيادة التشريع الأجنبي حسب 
جنسية الأجنبي» وللقضاء القنصلي لهؤلاء. وكان 
فى مصر نحو ١٠‏ ألف أجنبي يخضعون ومن 
يتعامل معهم من المصريين لنحو سبعة عشر نظاماً 
قانونياً أجنبياً. وسبعة عشر قضاء قنصلياً أجنبياً. 
وقد أنشئت المحاكم المختلطة في سنة ١1418‏ من 
قضاة أجانبء كانوا في غالبهم يطبقون قانونا 
واحداً مأخوذاً من التشريعات الفرنسية حسب 
الاتفاق الذي جرى وقتهاء وصدرت هذا القانون 
ستة تقنينات للتجارة والبحرية»؛ والعقوبات 
وإجراءات المحاكم المدنية والجنائية» فضلاً عن 
التقئين المدني. 


ول تمض حمس سنوات على إنشاء المحاكم 
المختلطة حتى شرعت الحكومة المصرية فى سنة 
في إنشاء محاكم أهلية وقوانين أهلية يخضع 
لها المصريون» وأخذت قوانينها جميعها من قوانين 
المحاكم المختلطة الستء وصدرت هذه القوانين 
والمحاكم المطبقة لها في سنة 18487. وببذا صارت 
سائر المعاملات نحت هيمنة التشريعات الاخذة من 
الغرب» وافتقدت مصر وجود ما يمثل «مجلة 
الأحكام العدلية» فيهاء وانحسر تطبيق الشريعة 
الإسلامية في مجال الأحوال الشخصية فقط 


والمسائل المتعلقة بأصل الوقف ونظامه. وانحسر 
القضاء الشرعي في هذا المجال الأخير وحدهء 
فصار التشريع والقضاء في مصر يتوزعان على 
ثلاثة مجالات: المجال المختلط الذي تخضع له أية 
معاملة أو علاقة يكون أحد طرفيها أجنبياً؛ المجال 
الشرعي الذي يخضع له المصريون بشأن أحوالهم 
الشخصية؛ المجال الأهلي الذي يخضع له المصريون 
في غير الأحوال الشخصية وتحكمه قوانين مستقاة 
من الغرب. 


استمرت الأوضاع السابقة حتى العقود الأول 
من القرن العشرين. أما البلاد العربية التى 
الملفلك ضر الب ب السونا ني كم شوب الال 
الأولء فقد استبقت في الأساس الأوضاع 
التشريعية التي كانت صارت إليها هذه الدولة» ثم 
زادت نزعة التغريب بما صنعه الاستعمار الفرنسى 
في سورية ولبئانء وبما صنعه الامتجمار 
الإنكليزي في العراق والأردن وفلسطين» وانحسر 
حكم «المجلة» في العديد من المجالالات» ولكنها 
بقيت في هذه الديار تشكل» هي وأحكام الأحوال 
الشخصية» ركائز الوجود التشريعي الإسلامي. 


حاتت 


ثم تأتي المرحلة التالية» وهي مرحلة التقنينات 
فى عهد الاستقلال» وكانت التجربة المصرية تجربة 
رانرة فالخل الاب حصنت سي عدن 
قبل أن لم تكمل استقلالهاء على حصة أوفى نسبياً 
نما حصلته البلاد العربية الأخرىء. وذلك بعد 
الحرب العالمية الأولى. وكان لإرادتها الوطنية سهم 
أوفى في إدارة شؤونها الذاتية رغم الاحتلال 
البريطاني. وقد ألغت الامتيازات الأجنبية باتفاقية 
عقدتها مع الدول صاحبة الامتيازات في منترو سنة 
317 » واستردت سيادتها التشريعية فى الوقت 
ذاته» كما استردت الولاية الكاملة لقضائها عل 
جميع المقيمين على أرضها اعتباراً من سنة .١41494‏ 


وعشية انتهاء الامتيازات الأجنبية» شرعت 
مصر في إعداد قانون مدني جديد» وكان على 
رمن 7 العمل د. عبد الرزاق أحمد السنهوري» 
الذي كان أهم ما استهدفه أن يكون قانوناً يتحقق 
به الاستقلال الثقافي المرجعي للتشريع المصري» 
فلا يبقى مرتبطا بالفقه الفرنسي بحسبانه مرجعا له 
في التفسير كما كان الشأن منذ دخول التشريعات 
الغربية مصر. وقام هذا العمل التشريعي على ثلاثة 
توجهات هى: أن يعكس أحدث ما بلغه الفقه 
الحللن المقارن فى #الصصير ديك وأن يعكس ما 
انيتقر عليه القضناة المضرى خلال المقود السارنة 
بحسبانه يمثّل البيئة الاجتماعية والثقافية المصرية» 
وأن يستمد أصولاً له وحلولاً من الفقه الإسلامي 
ورؤى» تأكيداً لمعنى الاستقلال المرجعي للتشريع 
أن ما يؤخذ من تشريعات الغرب الحديثة وفقهه 
إنما تنقطع صلته بمصدره التشريعي الخارجي ليحيا 
بعد ذلك فى تفسيراته وشروحه وأحواله لتفاعله 
لع البيئة الكصرية الاجسماعية » ولتكون حيائه حياة 
قومية خالصة. 


وجرى الأمر ذاته مع عدد من القوانين 
الأخرى» مثل قانون المرافعات المدنية والتجارية. 
وقد تواكب مع حركة الاستقلال التشريعي في 
مصرء صعود حركات الاستقلال الوطنى فى 
الأقطار العربية بعد الحرب العالمية الثانية» ا 
إلى تحقيق أقصى ما يمكنها من التحرر الاجتماعي 
والثقافي وبناء مجتمع نامض متطور. وقد أخذت 
سورية بالقانون المدني المصري الجديد في أيار/ مايو 
49, باستتئناء أحكام قليلة استقتها من قانون 
الموجبات اللبناني. أما العراق» فقد وضع في سنة 
١‏ قانوناً مدنياً جديداً استُخلصت أحكامه من 
«مجلة الأحكام العدلية» ومن القانون المدني المصري. 
ويعد استقلال ليبيا سنة .١465١‏ أخذت بالقانون 
المدني المصري وعدد آخر من القوانين» وذلك منذ 
سنة 1487. 


والخلاصة أن فى ما عدا يجال الأحوال 
التتخصية: انحن يفيت طن كاذه العريية ذات 
مرجعية إسلامية شبه خالصة؛ وفي ما عدا أقطار 
الجزيرة العربية» سادت التشريعات الاخذة عن 
المرجعية الغربية فى مجال قانون العقوبات وقانون 
التجارة ونظم المحاكم. أما مجال القانون المدني في 
غير أقطار الجزيرة العربية» فقد انقسم إلى قسمين» 
قسم جرى على نسق القانون المدني المصريء الذي 
يصدر عن القانون المقارن الغربي الحديث بنزعة 
استقلالية تفصله عن المساق الثقافى لهذا القانون 
المقارن ليحيا حياة قومية من بعد» وهو ما تمء 
مثلاء في مصر وسورية ولبنان وليبيا. أما القسم 
الثاني» فزاوج بين الثقافة المدنية الغربية ومبادئ 
الشريعة الإسلامية» كما فعل العراق ثم الأردن» 
وكذلك تونس من طرق أخرى إلى الشريعة 
الإسلامية» غير «مجلة الأحكام العدلية». لأنها 
كانت ذات تشريع مدني مستقى من المذهب المالكي 
لسنين وعقود سابقة. 

وبالنسبة إلى الفقه الإسلامي/ بحسبانه مصدراً 
للتشريع في الوطن العري» فإنه رغم حالة الجمود 
السابق ذكرهاء كان ثمة حركة للنهضة والتجديد 
ظهرت فى أطراف الدولة العثمانية منذ القرن 
الثامن عشرء بدعوة محمد بن عبد الوهاب في 
نجد للرجوع إلى المصدرين الأساسيين للإسلام 
وهما القرآن والسّنَةء وكتابات محمد بن عبد الله 
الشوكاني في اليمن» وظهور الشهاب الألوسي في 
العراق» ونشاطات عبد القادر الجزائري ومحمد بن 
علي السنوسي في المغارب العربية» وهؤلاءء مع 
اختلافاتهم» كانوا يصدرون عن منهج تجديدي 
إصلاحي ينفتح على أوضاع عصرهمء كل في 
مجاله. ولم تجاوز هذه الدعوات إلى قلب الدولة 
العثمانية بسبب سيطرة التقليد فيهاء وانشغال 
حكامها بمشاكل العصر في مواجهة مخاطر 
الخارج»؛ وإنشاء الهيئات الجديدة جنباً إلى جنب 


المؤسسات التقليدية وفكر التقليد» ثم دهم منطقة 
القلب النفوذ الغربي باستجابات سهلة وسريعة 
أشعرت القائمين على الأمر بالاستغناء عن مسائل 
التجديد الفكري وما تستوجبه من تكلفة صراع 
بين قديم وجديد. 

ثم ظهرت الموجة التالية للتجديد والإصلاح 
مع الربع الأخير من القرن التاسع عشر والربع 
الأول من القرن العشرين» متمثّلة في جمال الدين 
الأفغاني و محمد عبده وخير الدين التونسي 
وعبد الحميد بن باديس» وغيرهمء وكانت في 
منطقة القلب من مركز السلطة للدولة الإسلامية» 
بعد أن ظهر أثر الاقتحام الأوروبي لبلاد العرب 
والمسلمين الذي انتهى بالاحتلال العسكري المباشر 
لبعض الأقطارء والظهور الفكري السافر ضد 
الموروث الثقافي. 


-60- 


لقد مئّل دخول التشريعات الغربية ضربة 
شديدة للفقه الإسلامى وسيادته الإقليمية. ولا كان 
الفقه ينطوي على ماده تك ودقة بالغة فى 
القدرة على الصياغات الفنية» وقابلية للتجاوب مع 
ظروف الزمان والمكان المتغيرة» ومنهاج عقلية 
قادرة على الوصل بين النصوص الثابتة والوقائع 
المتغيرة» فإن تلك الضربة لم تضعفهء بل بعثت فيه 
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روح التجديد» وتنادت الأصوات للإصلاح. وما 
لبث أن ظهرت حركة تقنينات تجديدية لتشريعات 
آخذة عن الفقه الإسلامي في المجالات التي بقيت 
له. ومن هنا تظهر أهمية صدور «مجلة الأحكام 
العدلية» في الدولة العثمانية» وصياغات التقنينات 
التي وضعها مشاريع قوانين محمد قدري باشا في 
مصرهء ومنها اامرشد الحيران») و«قانون العدل 
والإنصاف» فضلاً عن الأحوال الشخصية. 


ثم ظهرت في مصر في أربعينيات القرن 
العشرين مجموعة من التشريعات الآخذة عن الفقه 
الإسلامي» مثل قانون الوقف. وقانون الوصية» 
وقانون المواريث» وغير ذلك. كما ظهرت هذه 
الدراسات العديدة التي أعدها العلماء والفقهاء 
ودارسو الفقه الإسلامي في بحوث ورسائل» 
وتضمنت دراسات عن القانون المقارن بين الفقه 
الغربي والفقه الإسلامي» ثما لا يقع تحت حصرء 
ثم مشاريع القوانين والتقنينات التي أعدتها مجامع 
علمية للقانون المدني وغيرها من التقنينات 
الأساسية» ثما لا يتسع المقام لذكرها. ومن هذا 
جميعه» تظهر فكرة د. عبد الرزاق السنهوري بشأن 
وجؤب وضع لجريع عرزي مدن موحد تُستقى 
أحكامه من الفقه الإسلامي» مستفيداً من القانون 
المدني المصري الوضعي والقانون المدني العراقي 
الجامع بين الفقهين الغربي والإسلامي. 


١‏ القانون الوضعي والفقه الإسلامي في الفكر القانوني العربي: 
عبد الرزاق أحمد السنهوري نموذجاً 


ات 


عبد الرزاق السنهوري هو من أكبر رجال 
القانون الوضعي والفقه الإسلامي في الوطن العربي 
في القرن العشرين» ومن أمضاهم أثرأء ويعتر أبا 
القانون المدني العربي في عصر الاستقلال السياسي 
للعديد من البلدان العربية. ولد فى ١١‏ آب/ 
عطس 12945 وترف فى ملظ 101/1 اعبت فى 


عبد الرزاق السنهوري 


أسرة فقيرة لأب موظف صغير توفي وعبد الرزاق 
في السادسة من عمرهء وقد التحق بالمدارس 
اخكومية فى يلده الاسكتدرية» ركان الغاي عل 
التاجكين فى الدائوية العامة في سنة 2191١‏ ثم 


انتسب إلى كلية الحقوق في القاهرة ليجمع بين 


طارق البشري 


طلب العلم والاشتغال في وظيفة صغيرة» وكان 
الأول في خريجي الكلية في سنة /1911. 

ين فى السلك القضائى فى النيابة العامة 
8 0 
القانون فى مدرسة القضاء الشرعى» وكانت وقتها 
مد إلشائها:فى طبية 1417 من أهم مؤيسات 
التعليم العالي التي ساهمت في تجديد الفكر 
الإسلامي المعاصر. وفي سنة ١45١‏ سافر إلى 
فرنسا في بعثة علمية للحصول على الدكتوراه؛ 
فحصل عليها فى سنتى ١9476‏ و1975غ» برسالتين 
اثنتين: الأولى فى القانون عن «القيود التعاقدية 
الوازدة عل حرية الفهل ب امعان الرة والقاعةة 
الجامدة فى القانون»» والثانية فى الشريعة 
الإسلامية عن «الخلافة الإسلامية وتطورها لتصبح 
هيئة أمم شرقية»» ثم عاد إلى القاهرة مدرسأ في 
كلية الحقوق بالجامعة المصرية (جامعة القاهرة 
الآن)» وعهد إليه بتدريس القانون المدني» وصار 
أستاذاً في الكلية» ثم تولى العمادة لها في سنة 
5 .؛ وانتّدب للتدريس للقانون فى كلية 
الطقواق خذاة :في ننة 15 ْ 

تولى منصباً في القضاء بالمحاكم المختلطة مدة 
قصيرة» ثم عن وكيلاً لوزارة المعارف العمومية 
(وزارة التربية والتعليم) في سنة 219748 ثم وكيلا 
لوزارة العدل في سنة 2١5455‏ ووزيرا للمعارف 


عدداً من المرات المتتالية خلال الفترة من سنة 
65 إلى سنة 21١959‏ ثم رئيسا لمجلس الدولة 
فى الفترة من ١959‏ إلى سنة .١965‏ 


أحبَ منذ صباه اللغة العربية وآدابهاء ونمهل 
من كتبها التقليدية» مثل كتب الأغاني للأصفهاي» 
والأمالي للقالي» والعقد الفريد لابن عبد ربهء 
وديوان المتنبي» وغيره في الشعر. وكان في صباه 
قريب عهد بكفاح مصطفى كامل والحزب الوطني 
ضد الاحتلال البريطاني» في بدايات القرن 
الكتدر و فلنها اقاميت قور :4.114 1جة ارط قينا 
بين الشياب المكافحين» واتصل بحزب الوفد منذ 
نشأته وقيادته لهذه الثورة منذ بدئها. وظل موثوق 
العلاقة بحزب الوفد حتى انشق عليه من زعمائه : 
أحمد ماهر ومحمود فهمي النقراشيء. مكوّنيْن 
الحزب السعدي في نحو سنة 191. فانشق 
معهماء وصار في حزبهماء وتولى وظائفه الوزارية 
في فترات مشاركة السعديين في الحكومة. ثم 
استقال من العمل الحزبي عند تعيينه رئيسا لمجلس 
الدولة في سنة .»١1444‏ لعدم جواز الجمع بين 
العمل الحزبي أو السياسي وتولي الوظائف 
القضائية. وفي عهد رئاسته لحاس الدولة» وتوليه 
رئاسة محاكم القضاء الإداري» عُرفت له أحكام 


ومواقف قضائية صارت من العلامات البارزة فى 
تاريخ القضاء المصريء دفاعاً عن الحريات. 
وصونا للحقوق» وذودا عن استقلال القضاء. 
ومن أهم كتبه غير رسالتي الدكتوراه السابق 
ذكرهما: عقد الإيجار (القاهرة 20019798 نظرية 
العقد (القاهرة 45١01©؛‏ علم أصول القانون 
(بغداد 719173" ؛ مقارنة المجلة بالقانون المدني 
(بغداد 98 ١)20؛‏ ؛ أصول القانون (بالاشتراك مع 
ستبت 2)1978*؟2؛ الوجيز 
فى النظرية العامة للالتزامات (القاهرة 4 20)197؛ 
التصرف القانوني والواقعة القانونية (دروس لقسم 
الدكتوراه "71١404‏ ؛ الوسيط في شرح القانون 
المدني - عشسرة أجزاء (صدرت تباعاً من 
00١‏ .. إلخ)؛ مصادر الحق في الفقه 
الإسلامي مقارنة بالفقه الغربي (ستة أجزاءء 
صدرت تباعاً من ١4854‏ إلى سنة 2)1969". 


وله ما يجاوز العشرين بحثاً فى مسائل القانون 
المدني والفقه الإسلامي باللغتين العربية والفرنسية 
عن الشريعة الإسلامية كمصدر للتشريع المصري 
(بالفرنسية)» والمعيار فى القانون (بالفرنسية)» 
والإسلام دين 00006 
لقعو الام 


3 ولائحة ترتيب المحاكم 


وتطبيق الشريعة الإسلامية2350, 


.)١979 عبد الرزاق أحمد السنهوري. عقد الإيجار: شرح القانون المدني في العقود (القاهرة: دار إحياء التراث العربي؛‎ )١( 

.)1974 عبد الرزاق أحمد السنهوري» نظرية العقد (القاهرة: دار إحياء التراث العرربي؛‎ )١( 

(”) عبد الرزاق أحمد السنهوري, علم أصول القانون (بغداد: مطبعة الجزيرة» .)١915‏ 

(4) عبد الرزاق أحمد السنهوريء» مقارنة المجلة بالقانون المدني (بغداد : مطبعة الجزيرة» 1975). 

(5) عبد الرزاق أحمد السنهوري وأحمد حشمت أبو ستيت» أصول القانون أو المدخل لدراسة القانون (القاهرة: لجنة التأليف والترجمة 


(7) عبد الرزاق أحمد السنهوري» الوجيز في النظرية العامة للإلتزام: «المصادر ‏ الإثبات ‏ الآثار ‏ الأوصاف - الانتقال ‏ الانقضاء» 


(القاهرة : منشأة المعارف بالإسكندرية» 198). 


(0) عبد الرزاق أحمد السنهوري» «التصرف القانوني والواقعة القانونية» (دروس لقسم الدكتوراه» 19804). 
(4) عبد الرزاق أحمد السنهوري» الوسيط في شرح القانون المدني» ٠١‏ ج (القاهرة: دار النهضة العربية» .)١1916٠‏ 
(9) عبد الرزاق أحمد السنهوري» مصادر الحق في الفقه الإسلامي : دراسة مقارنة بالفقه الغربي» ” ج (القاهرة: دار النهضة العربية» 


.) ١196-64 
.)١959( المحاماة الشرعية (القاهرة)‎ )٠١( 
المصدر نفسه.‎ )١١1( 
.)1١9757( السياسة الأسبوعية (القاهرة)‎ )١7( 


٠ 


والمسؤولية التقصيرية””''. والمسؤولية التقصيرية في 
الشريعة الإسلامية”*'"» والشريعة الإسلامية أمام 
مؤتمر القانون المقارن فى لاهاي””*''. والامتيازات 
الأجنبية (1970)» وتنقيح القانون المدني (في 
الكتاب الذهبي للمحاكم المصرية, «36197, 
وبحث آخر فى مجلة القانون والاقتصاد. 
7 , ومن مجلة الأحكام العدلية إلى 
القانون المدني العراقي”*'2. وعقد البيع في القانون 
المدني العراقي اه 5 ؛»؛ ومقارنة المجلة 
بالقانون المدني'*'“. والمفاوضات في المسألة 
المصرية (/9441١)؛‏ والانحراف فى استعمال 
السلطة التشريعية””". وتطبيق نظرية الظروف 
الطارئة على عقود البيع المبرمة قبل قانون الإصلاح 
الزراعي”' "'. ومذكّراته الشخصية .)١988(‏ 


تت 


من هذا العرض لإنتاجه العلميء» يظهر ما تميّز 
به من الجمع بين القانون الغربي والفقه الإسلامي» 
والقانون المدني المصري ومسائله وقوانين العراق» 
ومسائل القانون الخاص والقانون العام. فكان مجال 
اهتمامه العلمي أشمل من أن ينحصر في فرع قانوني 
وحيد أو في مدرسة فقهية واحدة» أو في النظام 
القانوني لبلد عربي واحد. وقد أكسبه هذا الشمول 
قدرة فذة فى مجال القانون المقارن» هيّأته لأن يؤدي 
أنه ار يحل باه فى يتان القدري لقف 


وقد اتفق هذاالتكوين الذاتي للدكتور 


السنهوري مع احتياجات المرحلة التاريخية التي 
كانت تعيشها مصر والأمة العربية» وهي مرحلة 
السعي إلى الاستقلال السياسي لدولها في الوطن 
العربي» وهي من ثم مرحلة استشراف غاية التوخد 
السياسي العربي بين أفكار هذه الأمة» وهى مرحلة 
البحث الثقافي عن الحلول الإيجابية لإشكالية 
الصراع بين الفكر الغربي الوافد والفكر الإسلامي 
الموروث. والسنهوري ابن ثورة ١919‏ والثورات 
العربية في عشرينيات القرن العشرين» وهو تمن لم 
يقف عند حدود مصر فى نزوعه الوطنى ‏ شأنه فى 
ذلك شأن من تربوا على مبادئ الحزب الوطني 
داف مسطقي كاتا وعد ريد إكداكان 
يستشرف المجال السياسي المحيطء عربياً وإسلامياً» 
وإن رسالته عن هيئة الأمم الشرقية في سنة ١475‏ 
تكشف عن أصالة توجهه إلى الثقافة الموروثة» وهو 
يبحث عن الحلول لمشاكل التجربة القطرية لبلاده 
وسعيها إلى الاستقلال واستعادة التجمّعء 

التعامل الواقعي مع أوضاع العصر الذي يعيشه. 


وإن ثورة ١9١4‏ بالنسبة إلى المصريين» لم 
تكن حراكا شعبيا شاملا يدف فقط إلى السعي إلى 
الامتفلال#الساسي رخروز الأزافة الصناتية من 
الهيمنة الأجتبية» إنما كانت أيضاً لدى أبنائها روح 
نهضة للبناء الحديث للأمة والمجتمع والدولة» 
وبعثت هذه الروح في مختلف أهل التخصّصات 
العلمية والثقافية والاقتصادية وغيرها. وكما كان 
طلعت حرب» بإنشائه بنك مصرء من نتاج هذه 


.)١975( مقال باللغة فرنسية» بالاشتراك مع د. حلمي ببجت بدوي» نُشر في : مجلة القانون والاقتصاد‎ )١( 
.19119 بحث باللغة الفرنسية» مقدم إلى : مؤتمر القانون المقارن في لاهاي عام‎ )١5( 


,)١9519/( مقال باللغة فرنسية» نر في : مجلة القانون والاقتصاد‎ )١6( 


(17) مجموعة من رجال القانون المصريين» الكتاب الذهبي للمحاكم الأهلية» قدم له عبد العزيز باشا فهمي (القاهرة: مطبعة نادي 


القضاف .)١977‏ 
)١7(‏ مجلة القانون والاقتصاد (191750). 
)١18(‏ مجلة القضاء (بغداد) ,)١975(‏ 
(19) بحوث ألقيت في كلية الحقوق في بغداد عام 1975 
)١(‏ مجحلة يجلس الدولة (القاهرة)» العدد .)١9859( ١‏ 
)١١(‏ مجلة المحاماة (القاهرة) .)١951١(‏ 


الروح في الاقتصاد. كان السنهوري من نتاجها 
في بناء النظام التشريعي لبلاده المستقلة. وغيرهم 
من جيل الشيوخ والشباب الذين عاصروا هذه 
الثورة كثير. لذلك آثر مصريون أن يطلقوا عليها 
من بعد اسم «نهضة .21١91١9‏ 


ويُلحظ أنه مع مناسبة احتفال مصر في سنة 
14778 بمرور خمسين سنة على نشأة المحاكم الأهلية 
في سنة 21847 وهي فترة الاحتلال البريطاني 
ذاتها لمصرء كما هى الفترة ذاتها التى أدخلت فيها 
التقنينات المأخوذة عن القانون الفرنسي» وكان 
فيها الفكر الفرنسي قانوناً وفقهاً هو المرجعية 
الفقهية والتشريعية للتقنينات المصرية؛ فى هذه 
المناسبة كتب السنهوري فى مقدمة كتابه العقد فى 
شنةع 41347 رقون ااعلنا أولة أن تمضر الفقف 
فنجعله فقهاً مصرياً خالصاًء نرى فيه طابع 
قوميتناء ونحسنٌ أثر عقليتناء ففقهنا حتى اليوم 
لا يزال هو أيضاً يحتله الأجنبي» والاحتلال هنا 
فرنسي» وهو احتلال ليس بأخف وطأة. ولا بأقل 
عنتاً من أي احتلال آخرء ولا يزال الفقه المصري 
يتلمس في الفقه الفرنسي الهادي المرشدء لا يكاد 
يتزحزح عن أفقه أو ينحرف عن مسراهء فهو ظله 
اللاصق وتابعه الأمين....». وذكر فى المقدمة 
ذاتها أن من أهم الوسائل لتحقيق هذا الاستقلال 
الفقهى والتشريعىء العناية بالشريعة الإسلامية 
«شريعة الشرق ووحي إلهامه وعصارة أذهان 
مفكريه؛ نبتت في صحرائه وترعرعت في سهوله 
...لو وطئت أكنافها وعُبّدت سبلها 
لكان لنا من هذا التراث الجليل ما ينفخ روح 
الاستقلال في فقهنا وقضائنا وفي تشريعنا"». 


ووديانه 


لقد كانت التقنينات» التى صدرت فى مصر 
في سنة 18417 باسم «الإصلاح القضائي» أخذاً 
عن المرجعية الفرنسية» ستة تقنينات أساسية: 
القانون المدنيء والقانون التجاريء والقانون 
البحري» وقانون المرافعات الذي ينظم إنشاء 
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المحاكم ونظمها وإجراءات التقاضيء وكذلك 
قانون العقوبات الذي يضع النظام العقابي 
للجرائم» وقانون تحقيق الجنايات الذي يرسم 
إجراءات التحقيقات والمحاكمات الجنائية. ومهذه 
التقنينات أقصيت الشريعة الإسلامية وفقهها عن 
حكومة المعاملات المالية والسلوكيات الإجرامية» 
وعن نظم بناء المؤسسات القضائية» ولم يبق لها إلا 
محال الأحوال الشخصية» ونظام الوقف. وتواكب 
ذلك مع النفوذ الغربي المتزايد في بلادناء الذي 
انتهى بالاحتلال العسكري لها. 


ومن هذا يظهر مغزى ما ذكره السنهوري عن 
الاحتلال السياسي والاحتلال التشريعي؛ ومعنى ما 
دعا إليه من استقلال تشريعى» وهى دعوة كانت 
تتردّد على الأقلام والألسنة للعديد مسال القانون 
والتشريع وقتهاء والعاملين من أجل إنجازها. وقد 
استطاع السنهوري بعمله الدؤوب وسيطرته العلمية 
على مجال تخصّصه. وبجمعه بين الدراسة النظرية 
المعمّقة والتفصيلية لكلا مجالي الفقه الغربي والفقه 
الإسلامي» أن يكون في الصدارة بين العاملين في 
هذ الشآن عل امس عامية رصي ومتواوة 7 3 


سنحت الفرصة لهذا المسعى فى سنتى ١975‏ 
و188ء إذ أبرمت مصر اتفاقيتها مع بريطانياء 
بما تضمن حلا جزئياً مؤقتا لمسألتها الوطنية» ثم 
أبرمت معاهدة مونترو التى ألغت الامتيازات 
الأجنبية» فاستردت مصر سيادتها التشريعية الكاملة 
على كافة القاطنين على أرضها من الأجانب» كما 
استردّت سيادتها القضائية الكاملة على هؤلاء مع 
تصفية المحاكم المختلطة خلال اثنتي عشرة سنة 
تنتهى فى سنة .١9594‏ وتهبيأت الخبرات الفنية 
والعلمتة الضرية لالأعذاك لما زسنات فى عنال 
امتكهال ا كان تانض] ين تقريدات عنامي 
البلاد» وكانت الامتيازات الأجنبية حجر عثرة فى 
سيل تحقيقها» فى غالات عدة» متها ال 
الفرائب وتنظيم الشركات» ونظم القضاء 


والإدارة وغيرها. وكان على صَذْر هذه 
الاحتياجات إعداد قانون مدني جديدء باعتبار أن 
القانون المدني هو العمدة لنظم المعاملات المالية 
والتصرّفات القانونية بعامة. 


ك١‎ 


وفي هذه المرحلة عهدت الحكومة في سنة 
5 إلى قانونيين بوضع مشروع جديد للقانون 
المدني هما الفرنسي إدوارد لامبيرء والمصري 
عبد الرزاق السنهوريء وما لبث السنهوري أن 
انفرد بالعمل كلهء ومعه فريق تمن يركن إليهم 
ويساعدونه من تلاميذه المصريين. وبعد أن أنجز 
المشروع» طرح للمناقشة العامة وللاستفتاء لمدة 
ثلاث سنوات على رجال القضاء وأساتذة القانون 
وأعضاء المجالس التشريعية والهيئات القانونية. ثم 
شكلت في سنة ١945‏ لجنة من بعض رجال 
القانون لمراجعة المشروع في ضوء ما أسفرت عنه 
المناقشات والاستفتاء» ثم قُدم ذلك للمجلسين 
النيابيين في لحانه المتخصّصة؛» وبحضور بارزين من 
رجال القانون أصحاب الرأي» وكل ذلك ورد فى 
الأغمال التحسيرية للثائون الي صدرت فى ييلقة 
مجلدات. وقد صدر القانون المدني فى سنة /194» 
ليعمل به اعتباراً من ١6‏ تشرين الأول/ أكتوبر سنة 
8 »؛ وهو تاريخ انتهاء العمل بالمحاكم المختلطة. 


عد القانون المدني الجديد, وأحد أهدافه 
الأساسية ما عبّرت عنه مذكرته الإيضاحية من أن 
يكون قانوناً مستقلاً لا يتبع تقنيئاً أجنبياً» ولا فقهاً 
أجنبياً» وكان نجه لتحقيق ذلك يعتمد على ثلاثة 
توجهات: التوجه الأول هو أن يستقي أحكامه من 
القانون المقارن» فلا يتبع قانوناً واحدأء ومن ثم 
بُسط أمام واضعيه التقنينات الحديثة لدول متعددة» 
منها الفرنسي والألماني والإيطالي والسويسري 
وغيرهاء واختار منها ما وجده أكثر مناسبة لروح 
العصر وللوضع المصري المأمول» مع الحرص على 


رف 


أن يفصل النصّ» وما تضمن من أحكام. عن 
النصّ المستقى منهء أي عن مصدره الأجنبى» 
وذلك لكي يحيا من بعد في البيئة الاجتماعية 
المصرية حياة قومية خالصة» لا تأثير فيها من حياة 
النصّ المستقى منه فى بيئته الاجتماعية الخارجية» 
ولا لما يتأثر به تفسيره هناك في ظروفه الاجتماعية 
المختلفة. والتوجه الثاني هو الأخذ بما استقرّت عليه 
أحكام القضاء المصري على مدى العقود السابقة» 
وما استقر من شروح الفقهاء المصريين وتفاسيرهم» 
بحسبان أن ذلك يمثل ما أملته البيئة الاجتماعية 
المصرية من وجوه تعامل وأنماط تفاعل مع الواقع 
المعيش» وتما جرى مجرى المألوف من عادات الناس 
وطرائق معاشهم. والتوجه الثالث هو الفقه 
الإسلامى. فيؤخذ من أحكامه فى حدود ما تصل 
إليه النهضة العلمية في دراسة هذا الفقهء مع عدم 
التقيد بمذهب معينٌ» ومع مراعاة الانسجام بين ما 
يستقى من أحكام والهيكل التشريعي العام. 


ورغم أن الفقه الإسلامي كان هو المصدر 
الثالث والأخير من مصادر القانونء كما كان 
المورد الأقل لأحكامه؛ إلا أنها كانت هذه هي المرة 
الأولى في تاريخ النظام القانوني والقضائي الحديث 
فى مصرء التي يُعترف فيها بمصدرية الفقه 
الاسلامى فى إطان التشريعنات التديمة: وان 
خارس هله المصدزية "وقد امعدعى هذا القانون 
من مبادئ الفقه الإسلامي ما كان عنواناً على 
التطور والحداثة في القانون الغربي»ء وبخاصة 
القانون الألماني» إذ أخذ القانون المدني الجديد 
بالنزعة الموضوعية». وعدل عن النزعة الذاتية في 
تفهم العقود والإرادات القانونية» كما أخذ بنظرية 
التعسف فى استعمال الحق وبمبدأً الحوادث 
الطارئة وغيرها. وتوّج ذلك بأن نص في مادته 
الأولى على أن القاضي يطبق القانون في ما ينظر 
من محاكمات؛ فإن لم يجد نصاً في القانون نظر في 
الأعراف الجارية» واستخلص منهاالحكم 
المناسبء فإن لم يجد بها حكماً لجأ إلى الشريعة 


الإسلامية يستقي من أحكامهاء فإن لم يجد حكماً 
لجأ إلى القانون الطبيعى وقواعد العدالة. وإن 
القانون الطبيعي وقواعد العدالة هي المرجعية 
المقررة في الغرب للقانون الوضعي» وبذلك يكون 
التشريع المدني المصري قدم المرجعية الشرعية على 
الحم الرمية بدا الا 


كان هذا العمل التشريعي علامة مهمة من 
علامات الاستقلال الوطني في المجال الثقافي» 
وكان هذا القصد واضحاً لدى معدّيه؛ وعلى رأسهم 
السنهوري, كما أنه وضع في صياغته بعبارات عربية 
فيها من الفصاحة والبيان» مافيها من الأحكام 
والضبط. وقد اتخذ سمته العربية» لا من صياغاته 
الفنية القانوتة ففظ» ولكن من هذه الدلالات التى 
كانت وراء إعداده؛ وبها صار ملمحاً من ملامح 
البذاء النيضوي المستقل: لذلك سارعت:سورية بتبثيه 
وأصدرته قانوناً مدنياً لهاء وذلك في أيار/ مايو 
48 » ثم في سنة ١151‏ أصدر العراق القانون 
المدني له» وكان السنهوري في صدر من أعدوه 
تشاغرا تسوهةه واجكانى وحاء هذا الفانرن أحذا 
من مصدرين تشريعيين هما: يحلة الأحكام العدلية 
التى كانت ما تزال سارية فى العراق وقتهاء مستندة 
إلى فقه المذهب الحنفي في الشريعة الإسلامية منذ 
أيام الدولة العشمائية» والقائون المدني الصري 
الجديلد القار إله في كذا سيق رقة تاترهيدة 
المزاوجة (القانون المزى الأروق من إزعد. وفن تشريق 
الثاني/ نوفمبر 40# احذت ليبيا بالقانون المدني 
المصري المذكور. وفي تاريخ لاحق في نحو 
الستينيات كان السنهوري في الكويت» وصاغ لها 
العديد من القوانين» مثل قانون المرافعات المدنية 
والتجارية لسنة »١147‏ وقانون التجارة 2)١1951(‏ 
وقانون تنظيم القضاء »2١454(‏ وقانون الالتزامات 
الناشئة عن العمل غير المشروع :»)١977(‏ وقانون 
التأمينات العينية .)١195715(‏ 


لقد كانت ثقافة السنهوري القانونية شاملة إلى 
حذ بعيدء من الفقه الغربي بمدارسه المتعددة من 
جرمانية ولاتينية وأنغلوساكسونية» ومن الفقه 
الإسلامي بمذاهبه المتعددة» وهو من بداياته العلمية 
يزاوج في بحوثه ودراساته بين الفقهين بمدارسهما 
ومذاهبهما. ثم جاءت تجربته مع القانون المدني 
العراقى» إذ ألزمته الدولة هناك بأن يجعل مجلة 
الأحكام العدلية أحد مصدريه الأساسيين مع القانون 
المصري. جاءت هذه التجربة بعيدة الأثر في خبراته» 
إذ صار الفقه الإسلامي على يديه مصدراً أساسياً من 
مصادر التشريع للمعاملات المدنية المعاصرة» جنباً 
إلى جنب مع القانون المقارن الذي أخذ به أساسا 
القانون المصري؛ وثبّت في مجال التطبيق مدى 
إمكانيات التطور والتجدد في هذا الشأن. 

وللسنهوري مقال نشره في مجلة القضاء 
العراقية في أيلول/ سبتمبر ١977‏ عن تصوره 
ل «القانون المدني العربي»» فذكر أن القانون المصري 
كان يمثل المرحلة الأولى نحو إنشاء القانون المدني 
العربي؛ وذلك بما استخلصه من هذا القانون من 
القانون المقارن الغربي الحديث بما يناسب البيئة 
العربية» وأن القانون المدني العراقى يمثل المرحلة 
الثانية» لأنه يزاوج بين هذا العوة والفقه 
الإسلامى» وأن المرحلة الثالئة الأخيرة هى أن ينبنى 
الغاتون الدن العرئ يمل الفقة الإبتلامي رجده» 
ودعا وصولا [ندهذه العابة انسيوق ارات 
المقارنة بين فقه المذاهب الإسلامية بعضها مع 
بعض » وبينها وبين فقه المدارس الغربية. 

وسعياً فى هذا السبيل» أعدٌ دراسته الشهيرة 
مصادر الحق في الفقه الإسلامي”"" (مقارنة بالفقه 
الغربي)» وجاءت في ستة ابورا كانت مع شرحه 
للقانون المدني المصري في عشرة أجزاء هي خواتيم 
ما أنتج في حياته العلمية النبيلة النافعة. 


(؟1) السنهوري» مصادر الحق في الفقه الإسلامي : دراسة مقارنة بالفقه الغربي. 
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75 الفقه الدستوري الحديث في الفكر السياسي والقانوني العربي: 
المعطيات الفكرية والسياسية 


ب 


ذدلث عنيازة «المسألة الدستحوريةة "فى 
الاستخدام العربي السياسي في العصر الحاضر على 
المسألة الديمقراطية. وإن دلالة التعبير بالمسألة 
الدستورية عن موضوع الديمقراطية يفيد إن كان 
الهدف المقصود مباشرة هو نظام الحكم والتفكير 
في تغيير قوائم السلطة السياسية في بلاد العرب 
والمسلمين» وليس أية معان أيديولوجية قد يحملها 
لفظ «الديمقراطية»» لأن الدستور هو الذي يرسم 
صورة التنظيم السياسي للدولة وهياكل الحكم 
فيهاء ويبينٌ سلطتتها على المواطنين» كما يحدد 
كيفية تشكيل مؤسسات الحكم الرئيسيةء 
واختصاص كل منها النوعيّ» وعلاقة كل منها 
بالأخريات. وكانت الوظيفة الأساسية لإثارة 
«المسألة الدستورية» بهذا المفهوم هي النظر في 
كيفية تقييد سلطات الحكم الفردي المطلق» وإنهاء 
الوجود المتفرّد لسلطة الحاكم الفرد» فتصير السلطة 
كلها في أيدي هيئات متعددة يقيد بعضها بعضاأ 
ويزاقنة وعد من سلطته. 


ويستفاد من هذا التعبير أن الفكر السياسى 
العربي اتجه في موضوع الديمقراطية؛ لا إلى 
التوجه الأيديولوجي العقديء, ولا إلى المرجعية 
الفكرية» إنما اتجه إلى النماذج التنظيمية» وإلى 


ام 


طارق البشري 


أسلوب إقامة هياكل مؤسسات الدولة» بحسباءها 
أجهزة وهيئات تمارس العمل العام في شؤون 
الجماعة السياسيةء وذلك تحقيقاً لأهداف سياسية 
مرجوة. وما يلفت النظر أن مصطلح الديمقراطية 
لا يكاد يكون استخدم من جانب المفكرين العرب 
في القرن التاسع عشرء إنما كان المستخدم هو 
لفظ «الشورى» أو عبارة «أهل الحل والعقد»» مما 
كان معروفاً ومتداولاً فى التراث الثقافى 
الإسلامي. واستخدم لفل #التسجون لدلالته 
التنظيميةء. وعبر عنه في البداية بلفظ 
«المشروطية»» كما كان الشأن اق دستور الدولة 
الكعوابة «السناةد فى نل 133/5 *كقا عر عم 
هذا المفهوم في الأدب السياسي في مصر يعيارة 
«مصر للمصريين» التي تجمع بين الهدف الوطني 
النافى للسيطرة الأجنبية» والهدف الدستوري 
المحقق لاختيار الشعب نوابه وحكامه. ثم ساد 
لفظ «الدستوراء وصرر التعبير به مرادفا للفظ 
«الديمقراطية»» الذي أخذ في الذيوع التدريجي 
على مدى القرن العشرين. 

عرف القرن التاسع عشر التفاعل المتزايد بين 
البلاد العربية والإسلامية والغرب». وكان تفاعلا 
يدور بين التعامل أخذأً وعطاءًء وبين الصراع 
حربا ومقاومة» وغزوا وممانعة. والغرب كان 
استعمارياً طامعاً يقتحم ويغزو ويهيمن» وله فكر 


يؤخذ منه ويردء ولديه تنظيمات ووجوه حضارة 
تُتمئّل وتحاكى. وكانت المواقف في بلاد العرب 
والمسلمين تتراوح وتتردّد بين مقاومة الأطماع 
الاستعمارية للغربء والتحفظ إزاء الأفكار 
الوضعية التي ترد منه في مواجهة مرجعيات 
إسلامية فكرية سائدة في بلادناء تشكل عنصر 
انتماء ووجهاً من ولنوة ادساف تن" المشاعة 
السياسية وإدارتها لذاتهاء والإعجاب والسعي إلى 
الأخذ والتقليد لنظم الغرب وتشكيلات مؤسساتة 
التي بدت أفعل وأجدى في تنظيم العمل العام 


وإدارته. 


إن الأخذ عن النظم الدستورية والإدارية 
الغربية» ليس هدفاً ديمقراطياً وسياسياً فقط. 
ولكنه على مستوى إدارة الشأن العام يمثل ضرورة 
فنية إداريةء سواء بالنسبة إلى تنظيم القوات 
المسلحة الحديثة» أو بالنسبة إلى إدارة الأعمال 
الإدارية المعقدة للدولة الحديئة. وذلك أن استخدام 
الأدوات الحديثة الذي لم تعُد ثمة مندوحة عنهاء 
يقتضي إعادة تنظيم أجهزة الإدارة والعمل» 
وتوزيع الاختصاصات فيها على أسس من 
التخصص الفني والنوعي» بحيث تتعذد هذه 
الهيئات وتتكاثر وتتنوع وتتشارك في أداء 
الأعمال». والجيوش لم تعد رماة ومبارزين وخيالة 
ورجّالة فقطء إنما ثمة مدافع وقذائف وغيرها مما 
تحتاج إلى تخصص نوعيء والعمل المدني صار إلى 
التعقيد والتركيب لحفر الترع وإنشاء القناطر 
والسدودء مما يستوجب تخصّصا فنياء وكذلك 
الشأن في المواصلات والصناعة وغيرها. 


وكل ذلك يقتضي وجود هيئات وأجهزة 
المؤدى العامء بمايفيد تعددية الهيئات غير 


المتمائلة» وعدم استبداد أية هيئة بعمل واحد 
متكامل. ومن هنا ظهرت الدواوينء؛ء وصار 
وجودها ضرورة من الضرورات الإدارية 
التنظيمية. واطرد نشوؤها منذ عهد محمد علي في 
مصر ومحمود الثاني فى استانبول». كما ظهرت 
أهمية تشكيل القيادات الفنية الجماعية ذات التنوّع 
والتكامل فى الوقت عينه» واقتضى ذلك الاستفادة 
عن أتماظ التنظيهانة' اغوي كما امك :ذلك 
على الشأن السياسي العامء مشيراً إلى أهمية تبني 
النمط الجماعي والتعددي فيه. 

والحاصل أن إشكالية التعارض بين مقاومة 
الهيمنة الغربية والأخذ عن تجارب الغرب في 
الصناعة والتنظيم» لم تظهر جلية في العقود الأول 
من القرن التاسع عشر» عندما كانت أطماع 
الغرب وسعيه إلى الهيمنة لم تصل بعدٌ إلى ذروة ما 
وصلت إليه من بعد. لقد ازدادت هذه الإشكالية 
وضوحاً وحذّةٌ» عبر القرن التاسع عشرء مع ما 
أحرزته القوى الغربية من سيطرة متتابعة حتى 
بايات هذا القرن وبدايات القرن العشرين. 


:ات 


ويلحظ أن رفاعة رافع الطهطاوي عندما 
تكلم على حكومة الفرنسيين في كتابه الصادر في 
سنة 14875 بعنوان تخليص الإبريز فى تلشخيص 
باريز''؟ شرح في أحد فصوله نظام الحكم هناك 
وقتها وكفاح الشعب من أجل الديمقراطية» وأن 
مدار الأمور على ما يصدر من قوانين» فلا مجال 
للملك إلا تنفيذهاء وأن ثمة من يدافعون عن 
سلطة الملك المطلقة. وهناك من يرون ألا يكون 
ثمة ملك أصلاء وهذا هو حكم الجمهورية» ثم 
يربط بين هذه الاتجاهات وما عرف فى التراث 
الإسلامي من اتجاهات. وفي فترة تالية» وجد 


)١(‏ رفاعة رافع الطهطاوي؛ تخليص الإبريز في تلخيص باريز والديوان النفيس بإيوان باريس » تحرير حسن العطار» ؛ ج (بولاق: 


المطبعة الخديوية» ٠56١ه/‏ 4 1487م). 


خير الدين التونسى» وأصدر فى سنة ١185717‏ كتابه 
المعنون أقوم المسالك في معرفة أحوال الممالك7", 
عرض فيه لوجوه إصلاح نظم الحكم في البلاد 
العربية والإسلامية» ولمسألة الاقتباس من الغرب» 
وذكر في المقدمة أن له هدفين: 


أحدهما «إغراء ذوي الغيرة من رجال السياسة 


والعلم بالتماس الوسائل الموصلة إلى حسن حال 
الأمة الإسلامية وتنمية أسباب قوتها». 


المسلمين من الإعراض عما يحمد من سِيّر غيرهم 
الانفتاح على ما يفيد أمةالإسلام من نظم 
الآخرين» وتوصل من ذلك إلى ضرورة إلغاء 
الحكم المطلق. لأن الظلم منذر بزوال العمران» 
وتحدث عن سلطة الخليفة ومسؤولية الوزراء ودور 
العلماءء وطرح مسألة الحكم المقيّد بالقانون» 
ومسألة الشورى. وقرن بين الاستبداد والتخلف 
العمراني» وكان يمثل في ذلك بما بلغته النظم 
السياسية للحكم في الغرب. 


ثم كانت الموجة الثانية التي ظهر فيها 
الاستعمار الغربي بصورة أكثر جلاءً باطراد احتلال 
نالا العرتب والسلمين قيعي العشال فرنسنا 
للجزائر فى سنة .187٠‏ احتلت بريطانيا عدن فى 
ب 16 عر لوتيها كلمن ين م 1 ؟ 
وبريطانيا مصر في سنة 218487 وفرنسا المغرب 
في يئنة 0141 وإيطالبا ليا في سه 1411 
كما أطرقاتك الهيجنة الروسية من الشمال عل بلذد 
المسلمين في وسط آسيا وشمالي الدولة العثمانية» 
وامتد النفوذ البريطاننيٍ من الهند من الجنوب إلى 


وسط آسياء وتآكلت هيمنة المسلمين وحكوماتهم 
على أراضيهم في هذه المناطق» فضلاً عن وقوف 
القوى الغربية مع ثورات البلقان تفكيكا لعرى 
الدولة العثمانية من ناحية الغرب. 

وفي هذا المناخ السياسي الذي بلغت حدة 
الصراع السياسي فيه مداهاء ظهر جمال الدين 
الأفغاني ودعوته الجهيرة في مقاومة هذا الهجوم 
المتعدد الجوانب». وكان من عناصر دعوته إلى 
المقاومة إزالة أسباب الانحطاط التي تتراءى وتنتج 
من غياب العدل والشورى» وعدم التقيّد بالحكم 
الدستوري. وجاراه في ذلك من جاراه من 
تلاميذه» ومنهم عبد الله نديم» ممن نظروا إلى أن 
من أسباب التقدم الأوروبي أخذ ممالك أوروبا 
بنظام المجالس» وتحميلها المسؤولية لنوابها 
ولوزرائها الخاضعين للقانون ونظام الشورى» 
يفكسن ملولة القيرق الممازسين: [لاسكيداد. 


وفي بدايات القرن العشرين» ظهرت كتابات 
عبد الرحمن الك مويه وخاصة كتاباه أم القرى, 
وطبائع الاستبداد7” ١‏ وهو يؤكد المصدر الإسلامي 
للشورى. فكراً وتاريخاً وممارسةء أيام الخلفاء 
ا ا ا ويربط 
بين التأخر والاستبداد» ويشير مر إن أن صيغة مفهوم 
الديوق طبه ف مله الرتجلة فلن سحلت مق 
تجارب الغرب وفكره التنظيمي للدولة والمجتمع. 
ويذهب إلى أن أعظم فائدة استفادها الشرق من 
الأوروبيين هي معرفة ما ينبغي أن تكون عليه 
الحكومة» ووجوب استبدال الحكم المقيد بالحكم 
المطلق. 


ومن جهة أثر النظم الدستورية الغربية في 


(؟) خير الدين التونسي» أقوم المسالك في معرفة أحوال الممالك» ؟ ج (تونس: بيت الحكمة» .)١184517‏ 


(؟) عبد الرحمن بن أحمد الكواكبي: أم القرى: وهو ضبط مفاوضات ومقررات مؤتمر النهضة الإسلامية المنعقد في مكة المكرمة سنة 
املضيرن (القاهرة : المكتبة التجارية» )ل وطبائع الاستبداد ومصارع الاستعباد؛. من روائع الفكر السياسي (دمشق : رياض الكيالي» 


.)١9ا/ا#‎ 


الفكر السياسي العربي» يمكن ملاحظة أن نماذج 
التنظيمات الأوروبية للدولة وللمجتمع؛ حسبما 
تبلورت في القرن التاسع عشر بما عرف من نظم 
دستورية مكتوبة» كالدساتير الفرنسية المتتالية» 
والدستور البلجيكيء أو نظم دستورية غير 
مكتوبة» مما تعتمد على أعراف الممارسات السياسية 
كالنظام البريطاني» فقد كانت هذه النماذج 
التنظيمية أمضى أثراً لدى المفكرين ونخب الرأي 
العام في بلاد العرب والمسلمين من الدعوات 
الفكرية الصريحة لمفكري الغرب. وقد استعارت 
الدولة العثمانية نمطأ من هذه التنظيمات في 
الدستور (المشروطة) الذي صدر في سنة 18175. 
وإذا كان هذا الدستور لم يكتب له البقاء أكثر من 
سنتين ائنتين في عهد السلطان عبد الحميد» فإن 
أثره الثقافي كنموذج مكتوب ظل باقياً. كذلك 
الشأن بالنسبة إلى الدستور المصري الصادر خلال 
الثورة العرابية في سنة »184١‏ الذي لم يكتب له 
البقاء بسبب الاحتلال البريطاني لمصر في سنة 
7:» ولكن أثره الثقافي بقي يشكل مثلاً 
يحتذى» ونور تق عندما تتوافر عناصر 
أعماله السياسية. وما إن حل القرن العشرون حتى 
صار مطلب الدستور مطلباً عالي النبرة في الدولة 
التفعوانية: درت المقخررطية الفاح في سلة 
15 كما "ظيرت الشرة ذاعا فى وهنا فين 
مصر في ذلك الوقت بمطلب شعبي كان يوجه إلى 
الخديوي باسم «اللائحة يا أفندينا». ‏ 


من الصياغات التنظيمية المطبقة فى الغرب والواردة 


نه إلى بللاة العرت والسلمين؟ فإن هذا المطلت م 


في ظل الاحتلال البريطاني» حيث حل في مصر 
والعراق والأردن وفلسطينء. وفي ظل الاحتلال 
الفرنسي. حيث حل في سورية ولبنان وتونس 
والجزائر والمغرب ‏ قد ارتبط بالمسألة الوطنية» 
وبمطلب الاستقلال عن الهيمنة الأجنبية» وإجلاء 
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آخر فى سنة ١975‏ 


القوات العسكرية الأجنبية. وقد ظهر هذا التوجه 
مبكراً في مصر في عهد ثورة أحمد عرابي سنة 
».0١‏ تحت شعار «مصر للمصريين). وهو 
شعار لم يكن موجّهاً ضد الاستبداد السياسي 
وسلطة الحكم الفردي فقطء ولكنه كان موجهاً في 
الوقت ذاته إلى هيمنة الاحتلال الأجنبى على 
الإرادة السياسية الوطنية داخل نظام الحكم القائم» 
سواء كانت هذه الهيمنة مصدرها النفوذ السياسى 
على النخبة الحاكمة أو الضغط الاقتصادي أو 
الاحتلال العسكري. وكانت قوى المقاومة الوطنية 
ضد الاحتلال الأجنبى هى ذاتها قوى المطالبة 
بالدستاتير القيئةة لتدلتطة الحكم الفردي» حيثما 
وجد هذا الحكم أو السلطة أو الاحتلال الأجنبى 
وأعوانه» إذ إنه كان هو الحاكم المباشر بنفسه 3 
بواسطة أعوان محليين له. 


تت 


وفى مرحلة ما بين الحربين العالميتين (5 ١941‏ - 
6؛» وضع عدد من الدساتير العربية المستمدة 
من النظم الدستورية الغربية الليبرالية؛ إذ صدر 
دستور في سورية في سنة 117١‏ في الفترة القصيرة 
التي كان فيصل ؛ بن الحسين ملكاً عليهاء بحيث نظم 
وضع الملكية وحدد صلاحياتهاء » كما حدّد حقوق 
الأفراد والجماعات على أسس من الحرية والمساواة» 
مع تشكيل مجلسين نيابيين: أحدهما للنواب 
بالاتتخاب» والثاني بالتعيين والانتخاب. وسقط هذا 
الدستور أثر معركة ميسلون في ١9‏ تموز/ يوليو 
8غ. ودخول الفرنسيين دمشق. ثم أعد دستور 
- كان نواة للدستور اللبناني» 
وفارضة فرنيا» <ر اد كلت تمد راد ضر عامس وإعلة 
فى سنة 219725١‏ ثم صدر دستور سنة 7 الذي 
ألغى جميع آثار الانتداب الفرنسي على سورية. 

ومصر التي عرفت مجلساً نيابياً استشارياً في 
عوين: لديو إساعيا لط نه 0133م 


دستوراً ديمقراطياً مع الثورة العرابية لمدة سنة» ثم 
عرفت مجالس استشارية» منها مجلس شورى 
القوانين والجمعية العمومية في عهد الاحتلال 
البريطاي؛ ثم الجمعية التشريعية في سنة 1914 
وهى استشارية أيضاًء قامت فيها ثورة ١4١9‏ 
تطالب بالاستقلال ضد الحهماية البريطانية التى 
وز قبس ملريا من 51314 ومطالية زالاشقور 
ضد سلطات لملك المطلقة» وأسفرت الثورة عن 
إعلان بريطانيا الاعتراف باستقلال مصر وإعداد 
دستور 1477., الذي صيغت نظمه وهيئاته 
بالاستعانة بدستور بلجيكا (لأن بلجيكا كانت 
ملكية برلمانية» وليست جمهورية؛ كما هي حال 
فرنساء وكان دستورها مكتوباً عكس حال 
بريطانيا). وتضمن الدستور المصري إنشاء مجلسين 
برلمانيين: أحدهما مجلس النواب المنتخب كله 
والثاني مجلس الشيوخ الذي يعينٌ الملك خمسيهء 
وينتخب الشعب ثلاثة أحماسهء ولمجلس النواب 
سلطة سحب الثقة من الحكومة ومراقبتهاء 
وللملك سلطة حل يجلس النواب. وبموجب هذا 
الدستور أمكن لحزب الوفد الذي كان يقود 
المطالب الوطنية والديمقراطية أن يصل إلى الحكم 
عدة مرات يبلغ مجموعها نحو سبع سئنوات من 
ثلاثين سنةء وقد ألغى هذا الدستور فى سنة 
:9 لحل له غيرة بلق لات الللكام ثم 
أعيد دستور ١477‏ فى سنة 2.1978 وألغى فى 
سنة 1987. 000 


وفى العراق صدر القانون الأساسي العراقى 
فى 1 آذار هرس 115383 يدا" لعي نه ليد 
هذا التاريخ » وكان يشكل السلطة التشريعية من 
مجلس الأمة» وهو يتألف من مجلسين: أولهما 
مجلس النواب الذي يتشكل بالانتخاب» والثاني 
بجلس الأعيان الذي يتشكل من عشرين عضواً 
يعيّنهم الملك. ثم جرى تعديل لهذا القانون 
الأساسي في سنة 1447؛ وصار مجلس الأعيان 
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يتكون من عدد لا يجاوز ربع مجموع النواب». 
يعينهم الملك جميعهم ) وكانت الوزارة مسؤولة أمام 
مجلس النواب. وصدر قانون أساسي لإمارة شرق 
الأردن فى سنة ١١9474‏ وعندما تحولت إلى تملكة. 


صدر دستور آخر لها سنة 1455. 


وخلال الخمسينيات من القرن العشرين» 
جدّت موجة أخرى من الدساتير تواكبت مع 
التغييرات الهيكلية والثورية التي عرفتها البلاد 
العربية في هذه الفترة. فقد جرى انقلاب عسكري 
فق سووية فى اسدة ١4145‏ ألغى الدستور القائم» 
واستبدل به دستورا آخر في سنة 2١9165٠‏ ثم مع 
تغير الرئاسة صدر دستور اخر في سئنة .»١9467‏ 
وتحول به النظام الحاكم إلى نظام رئاسي» ثم أعيد 
دستور 2)١968٠‏ حتى أعلنت الوحدة بين مصر 
وسورية في سنة .١46/8‏ وفي مصر مع ثورة 77 
تموز/يوليو ١957‏ صدر بيان دستوري مؤقت فى 
بك 60 انلق أعليو ااسدوو عديه ف اده 
5 شكل نظام الحكم على أساس من 
الجمهورية الرئاسية» مستفيداً من النمط الدستوري 
المطبّق في الولايات المتحدة الأمريكية» لشن 
مع الوحدة مع سورية في سنة 0١1908‏ ومع 
انفصال سورية في سنة ١977‏ صدر بيان رئاسي 
مؤقت في سئة 21١931‏ ثم صدر دستور مؤقت 
في سنة 19475ء ثم صدر الدستور الدائم في سنة 
١‏ »؛ وكلها تتشكل وفقا لنظام رئاسي يستفيد 
من النظام الأمريكي الرئاسيء. كما استفاد من 
النظام الدستوري الذي وضعه ديغول لفرنسا في 
سنة 2١94658‏ زاد فيه سلطات رئاسة الجمهورية» 
وكذلك من نظم الحكم في الدول الاشتراكية» 
التي كانت تؤكد سلطة الدولة المركزية وهيمنتها 
على الشؤون الاجتماعية والاقتصادية» فضلاً عن 
الشأن السياسي. 


إن الفارق الأساسي بين دساتير النصف 


الأول من القرن العشرين والطابع العام لدساتير 
النصف الثاني منهء أن الأولى كانت تتبع النموذج 
السائد في النظم الرأسمالية الليبرالية في أوروباء 
بينما الثانية صارت تتبع نموذجاً آخذاً من جماع ما 
يدعم سلطة الحكم المركزية وقبضة الرئاسة الفردية 
على هذه السلطة. حسبما سبق البيان. وإذا كان 
من مسوّغات هذا القول في السابق عندما صيغت 
به دساتير ما بعد الستينيات من القرن العشرين أن 
الدولة كانت تهيمن على أوضاع الاقتصادء بما 
رأت وقتها أنه يحقق التنمية الاقتصادية الاجتماعية 
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السريعة؛ ويكفل حسن توزيع الدخل القومي عل 
المواطنين» وفق أسس من العدالة والسعى إلى 
تقريب الفوارق بين الطبقات في المجتمع. فإن ما 
عرفه الربع الأخير من القرن العشرين هو استبقاء 
النظم الدستورية بهذا الشكل الأخيرء رغم أن 
الدولة صارت أقرب إلى الانسحاب من النشاط 
الاقتصادي. وأبعد عن مراعاة واجبات التوزيع 
العادل للثروات والدخول في المجتمع» وأجنح 
إلى حماية نخب من رجال الأعمال ذات السطوة 
والهيمنة. 


الفصل الجاس 


الفكر التاريخى 


النظرية التاريخية في الفكر التاريخي العربي 


١‏ عبد العزيز الدوري 


يعد عبد العزيز الدوري في مقدمة الجيل 
الثاني من المؤرخين العرب في القرن العشرين 
الذين ساهموا في نمحديث كتابة التاريخ. فالتاريخ 
في نظر الدوري. موضوع حيّ وحيويء له دوره 
في الثقافة وفي التكوين الاجتماعي والخلقي 
انقفوو و الام ولستسوريه اقافية ين سكون 
المعرفة. وهو يؤثر «بوعي أو بدونه» وبدرجات» 
في حياتنا وفي نظرتنا». وإذا تعرضت الأمة لأزمة 
ترجع إلى التاريخ. تحاول استقراء الظروف 
والتطورات التي سببت الأزمة» والتطلع إلى 
المستقبل. وقد تجد بما يحتويه من عناصر استمرار 
قدر من الحماية لها وتعزيز قدرتها على الصمود 
في وجه التحديات'''. وعلى الصعيد الفردي. 


على محافظة 


تنمّي «دراسة التاريخ ملكة النقد» وتوسع أفق 
التفكير»ء وملاحظة عوامل التقدم والتدهور في 
المجتمعات ومواطن القوة والضعف فيهاء ومعرفة 


نفسية الأمة70"©. 


يرى الدوري أن مسؤولية كتابة تاريخ أية أمة 
تقع على مؤرخيها. والمؤرخون العرب المحدثون في 
حاجة ماسة إلى دراسة تاريخ التاريخ عند العرب 
بروح نقدية» بعد أن كتبه أناس نشأوا في بيئات 
غريبة وفي ثقافات أخرىء وافتقروا إلى الفهم 
الداخلي واستيعاب روح المجتمع العربي. وهذا 
لا يعني الانغلاق على الذات. فالدوري يرى أن 
التاريخ» بوجه عام عالمي تتشابك حضاراته 
وتتبادل التأثير في ما بينهاء ومن الخطأ الافتراض 
بأن التطور الحضاري يعود إلى حضارة معينة دون 


)١(‏ عبد العزيز الدوري: نشأة علم التاريخ عند العرب. الأعمال الكاملة للدكتور عبد العزيز الدوري؛ ” (بيروت: مركز دراسات 
الوحدة العربية» 8١٠3)؛‏ ص 7 و4» والعصر العباسي الأول: دراسة في التاريخ السياسي والإداري والمالي» الأعمال الكاملة للدكتور 
عبد العزيز الدوري؛ ” (بيروت : مركز دراسات الوحدة العربية» .)5١١5‏ ص ل. 

(؟) عبد العزيز الدوري» دراسات في العصور العباسية المتأخرة» الأعمال الكاملة للدكتور عبد العزيز الدوري؛ 5 (بيروت: مركز 


دراسات الوحدة العربية» لاك ص 8 


غيرها”". ويرى أيضاً أن من المفيد الاطلاع على 
فلسفة التاريخ ونظريات تفسيره ومناهجه لدى 
الغرب والأمم الأخرى. ولكنه يرفض المحاولات 
الغربية لاكتشاف قوانين تسير المجتمعات البشرية 
عليهاء أو استنباط مبادئ وتوجهات عامة من 
خلال التأمل الفلسفيء مثلما يرفض الحتمية 
التاريخية والقول إن التاريخ فوضى متصلة”*. ولأن 
المؤرخين العرب لم يتوصلواء بعد ابن خلدون. إلى 
صياغة فلسفة للتاريخ العرربي» ولم يتفقوا على تحقيب 
هذا التاريخ» وتحديد مراحله والاتجاهات الكبرى 
في تطورهء فد سعى الدوري إلى تحليل هذا 
التاريخ لوضع نظرية شاملة له» من خلال مؤلفاته 
وأبحاثه التي نشرت عبر ستين سنة ونيف. 


ينطلق الدوري في نظريته أو نظرته إلى 
التاريخ العربي الإسلامي»؛ كما يسمّيها تواضعاًء 
من رفضه اعتماد المعايير الغربية في المفاهيم 
والمؤسسات لكل ظاهرة وتطورء لأن «المفاهيم 
والمؤسسات لا ترسخ أو تدوم في أية بيئة 
بالاقتباس وحده. بل لا بد من أن تكون هناك 
أصول ومقومات في تلك البيئة» وهذه قد تنشط 
وتتطور بالاتصال بالفكر الخارجي». ويضرب مثالاً 
على ذلك ظهور الحركات القومية في أوروبا وآسيا 
وأفريقيا: «فاذا ظهرت القومية قن العرب تعبيراً 
عن الطبقة الوسطى وطموحهاء وكانت وراء 
تكوين الدولة القومية والتوسع الاستعماري» فإن 
هذا لا يصدق بالضرورة على كل حركة قومية. 


وبخاصة الحركات القومية في آسيا وأفريقياء 
لاختلاف منطلقاتها وظروف نشأتها وأهدافها»2. 


أما نظرية الدوري التاريخية» فتتناول التكوين 
التاريخى للأمة العربية والحقب أو المراحل التى مر 
بها هذا التكوين» وهي: مرحلة ما قبل الإسلامء 
والمرحلة الإسلامية حتى القرن الثامن عشر 
الميلادي» والمرحلة الحديئة. ففى مرحلة ما قبل 
الإسلام نجد العرب العاربة (القبائل القحطانية 
اليمنية) والعرب المستعربة (القبائل العدنانية 
الشمالية)» تجمعهم اللغة والسجايا. وقد استعمل 
العرب اللحيانيون والثموديون والصفائيون العربية 
بالخط المسند»ء بيئما كان العرب اللخميون أول من 
اتخذ العربية لغة رسمية» واستعملوا الخط الآرامى 
النبطي الذي تطور منه الخط العري الذي بدأ 
استعماله في القرن السادس الميلادي”". 


وفي المرحلة الإسلامية تكوّن المجتمع العرربي 
الإسلامي» بعد أن أعطى الإسلام العرب عقيدة» 
وكوّن لديهم شعوراً برسالة» ورفض العصبية 
والأعراف القبلية » وأنشأ قيماً ومثلاً جديدة» وأبطل 
الغزو, وفرض الجهاد في سبيل العقيدة. وجاء 
بفكرة الأمة القائمة على العقيدة» ونزل القرآن بلسان 
خاصة. ووحد الإسلام العرب لأول مرة في التاريخ 
في نطاق دولة واحدة تضم عرب الشمال والجنوب» 
وتجمع البدو والحضرء إثر حروب الرّدة. وحددت 
الفتوح الإسلامية رقعة الوطن العربي”". 


(*) عدنان محمد ملحمء «إسهام الدوري في فلسفة علم التاريخ ونشأته عند العرب2) في: إحسان عباس [وآخرون]؛ عبد العزيز 
الدوري: إنساناء ومؤرخا. ومفكراً. التحرير ا موضوعي زيد أبو الحاج؛ مراجعة وتقديم إبراهيم العجلوني (عمان: مؤسسة عبد الحميد 


شومان؛ بيروت: المؤسسة العربية للدراسات والنشرء ١٠٠7)؛»‏ ص 701. 


(5) الدوري» العصر العباسي الأول: دراسة في التاريخ السياسي والإداري والماليه ص .١6‏ 
(6) عبد العزيز الدوري» التكوين التاريخي للأمة العربية : دراسة في الهوية والوعي (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» 6»)١9844‏ 


ص 4. 


(1) المصدر نفسه ص 57 و737-871» وعبد العزيز الدوري» «الأمة العربية: التكوين والهوية»» شؤون عربية (تونس)» العدد 49 


(أيلول/ سبتمبر :2)١9486‏ ص 4-4. 
(/) المصدران نفسيهما على التوالي» ص /اكء وص .١1١-9‏ 


وساهم استقرار العرب المقاتلة في الأمصار 
(البلاد المفتوحة)ء وهجرة القبائل العربية إليها. 
وامتلاكهم الأراضيء وانتشار الإسلام بين غير 
العرب والعرب المسيحيين» وتعريب الدواوين في 
العهد الأموي» في تعزيز دور اللغة العربية كلغة 
وسوفة و الشعايدا العرب مع سكان الأمصار 
بالمصاهرة. وتطور مفهوم العصبية القبلية إلى عصبية 
سياسية تقوم على المصالح المشتركة في كل مصر. 
وشعر العرب في صدر الإسلام (العهود: النبوي 
والراشدي والأموي) بحس مشترككء وبدور 
تاريخي مميزء باعتبارهم الفاتحين وحملة راية 
الإسلام» وأصحاب السلطة في الدولة. وشعروا 
بالتفوق على الشعوب الأخرى”". ولما ضعف 
نفوذهم في العصر العباسي». وحذفوا نهائياً من 
ديوان الجند في عهد الخليفة المعتتصمء اتجهوا إلى 
الاستقرار فى الأرياف وزراعة الأرض والعمل فى 
الكجارة: فعافت ذلك عل انتشان العرزسة فى 
الأرياف» مثلما انتشرتء قبل ذلك» فى المدن. 
ونه انضارها فى العرق الحرى كله بالمر ابه بين 
اللغة العربية ولغات السكان المحليين. ووجود 
العديد من القبائل العربية المستقرة فيه قبل الفتح 
الإسلامي”''. أما في المغرب العربي: فقد كان 
للمدن التي أنشأها العرب الفاتحون» كالقيروان 
وتونس وفاسء وانتشار الإسلام على يد الخوارج 
الصفرية والإباضية في أواخر القرن الأول 
الوتجرى > ارتشاط عدر نب عل بد الأذارسة 
والأغالبة وبني صالح والفاطميين» والهجرة 


الهلالية في القرن الخامس الهجري, الدور الكبير 
في نشر العربية في المدن والأرياف”'"“. 


ورافق التعريب تكوين الثقافة العربية خلال 
القرون الثلاثة الأولى للهجرة. وظهرت الدراسات 
الإسلامية (القراءات والتفسير والحديث والمغازي 
والفقه)» والدراسات العربية فى اللغة والأخبار 
والأنسات والشعر» وركزت الدراسات التارضية عن 
تاريخ الأمة والتراجم. وازدهرت الترجمة من اليونانية 
والفارسية إلى العربية”''2. وتبلور الشعور بأن العرب 
أمة واحدة بين رجال الفكر فى مواجهة الحركة 
الشعوبية» ويتضح ذلك في مؤلفات الجاحظ وابن 
المقفع والفارابي والمسعودي وابن خلدون. وتأكد 
لدهم مفهومالعروبة على أساس ثقافي 
لاعنصري”"'. وتمثل الوعي العربي على المستوى 
الشعبى فى منظمات العيارين والفتيان والأحداث 
والفعوة إلى ما يعد الفقناء عل اللتلافة بديةا 17 
ميلادية”'"''. ويخلص الدوري إلى أن العرب قد 
اكتمل تكوينهم كأمة تربطها اللغة العربية والثقافة 
العربية الإسلامية» في القرون الثلاثة الأولى للهجرة. 


أما ظهور الوعي والحيوية عند العرب» في 
نظر الدوري» فكان دوماً في إطار الإسلام/ العروبة 
أو العروبة/ الإسلام» بحسب طبيعة التحديات التي 
واجهتهم أو قد تواجههم. فاذا كان التحدي خارجيا 
برز الوعي والمقاومة في إطار الإسلام؛ كما حدث 
عند غزو الفرنجة والمغول والغزو الغربي الحديث 
للبلدان العربية» وذلك بالدعوة إلى الجهاد لصذه. 


(8) الدوريء التكوين التاريخي للأمة العربية : دراسة في الهوية والوعي. ص 44 »5٠‏ وعبد العزيز الدوري؛ «الإسلام وانتشار اللغة 
العربية والتعريبء » المستقبل العربي, السنة "ا العدد ١4‏ (شباط/ فبراير .)١98١‏ ص 2*5 10 ول49. 

(9) المصدران نفسيهما على التوالي»ء ص ”77-57 و548: وص 58 -51. 

(١٠)المصدران‏ نفسيهما على التواللي» ص 1!54-"/ و3لا,) وص 55 ا0. 

(١١)الدوري:‏ التكوين التاريخي للأمة العربية: دراسة في الهوية والوعي؛ ص 84-87 و84 40.» و«الأمة العربية: التكوين 


والهوية.' ص .16-١4‏ 


(١١)الدوري:‏ التكوين التاريخي للأمة العربية: دراسة في الهوية والوعي؛: ص .٠١5 - ٠٠١‏ و«الإسلام وانتشار اللغة العربية 


0 
5 


لتعريب» ؛؟ ص 64. 


.١١!-١١5 الدوريء التكوين التاريخي للأمة العربية: دراسة في الهوية والوعي» ص‎ )١١( 


وإذا كان التحدي داخلياً ناجماً عن الضعف والتدهور 
والانحلال المجتمعي» برزت فكرة العروبة المقترنة 
بالإسلام» والأمثلة على ذلك التصدي للشعوبية في 
العهود الإسلاميةء وقيامالحركتين الوهابية 
والسنوسية لإصلاح المجتمع بالعودة إلى الإسلام 
الأول» ورفض الإسلام الرسمي الذي يمثله 
العثمانيون» واستنهاض العرب للقيام بدورهم في 
الإسلام وحمل 000 


وخلاصة القول» يرى الدوري أن الأمة العربية 
«عربية بلغتهاء إسلامية في تراثها ووجهتها». وأنها 
قد تكوّنت عبر التاريخ على أساس لغوي ثقافي. 
وكانت ثقة الدوري بالوعي العربي الحديث لا حدود 
لهاء في مطلع الستينيات من القرن العشرين» والمد 
القومي العربي في أوجه. واعتبر الروح الثورية 
السائدة» آنذاك» سبيلا إلى بناء المجتمع العربي 
الجديد» مؤكداً أن «الثورة لا تأي من فوق» بل يجب 
أن تنطلق من القاعدة وتمثل الشعب بكامله)!*'2, 
وكان التفاؤل طاغياً على تفكيره وما زال0"“). 


١‏ - شاكر مصطفى 

التاريخ عند شاكر مصطفى «عملية فكرية 
إنسانية محضة»» والإنسان» في نظره حيوان مؤرخ. 
والتاريخ أيضاً «جماع المعرفة الإنسانية». و#التجربة 
التاريخية هي أخصب التجارب في المعرفة على 
الأطلاق» العا قؤززة الإنتياة الدائمة عل تقسف 
قصة تجاوزه للذات وجوابه على التحدي الأرضى 
والككوي». والعملية التاريخية». في نظرء: #إدراك 
مترايد طلسي المقيرية البو 1 واقراقة 
متجددة دوماً في خارطة الإنسان وأبعاده 


.١15 الدوريء «الأمة العربية: التكوين والطوية.»» ص‎ )١4( 


كر مصتطقى 


اللامتناهية» فى جغرافية الكون الذي يشكله هذا 
الإنسان”"'“. ويلقي شاكر مصطفى ظلالاً من 
الشك حول المعرفة التارمخية باعتبارها معرفة غير 
مباشرة». ولأن الماضي «كان بالضرورة حركياً 
تطورياًء ومعرفتنا عنه هي بالضرورة سكونية 
تراكمية وليست بالكاملة أو شبه الكاملة» لأنَا 
لا نعرف إلا ما بقي». أي التاريخ المسجل وليس 
التاريخ الواقع. ولما كان للعامل الشخصي دوره في 
كتابة التاريخ «منذ شاهدها الأول إلى صانعها الثاني 
الذي اطلع واختار وحلل وركب»ء» فقد ظلت 
عملية فكرية محضة. وتدخل في المعرفة التاريخية 
قوانين الاحتمال والصدفةء وتتأثر بنمو المعرفة 
الإنسانية» وصعوبة المزج فيها بين الحركي والثابت 
والعلاقات الوظيفية. وبذلك تدخل الريبية والنسبية 
إلى التاريخ والمعرفة التاريخية. ويطلق شاكر 
مصطفى على هذه النقائص في دراسة التاريخ 
والمعرفة التارحية اماسى التاريخ)4©. 


.434 عبد العزيز الدوري» الجذور التاريخية للأمة العربية (بيروت: دار العلم للملايين؛ 950١)؛ ص‎ )١5( 
خيرية قاسمية؛ «شذرات من مساهمة الدوري في تاريخ العرب الحديثء » في: عباس [وآخرون]؛ عبد العزيز الدوري: إنساناء‎ )11( 


ومؤرخاً. ومفكراً. ص 1714. 


.509 شاكر مصطفىء في التاريخ الشامي : الكتاب الأول (دمشق: دار طللاس للدراسات والتر حمة والنشرء )0 ص‎ )١0( 


( )المصدر نفسهء ص .516١‏ 


في دراسة له عن «مكان التاريخ بين العلوم 
الإنسانية ‏ الاجتماعية»» يبين شاكر مصطفى أن 
التاريخ هو الذي أفرز معظم العلوم الإنسانية ‏ 
الاجتماعية الأخرى» ويوضح بالتفصيل أثر 
التاريخ وتأثره بعلم الحفائر الحيوانية والنباتية 
(إ108مغهمع01)» وعلم السلالات البشرية 
(لاطمهمع0هغ5)؛ بالإضافة إلى علم الاجتماع 
(إوهاههه50)» والجغرافيا ((إطمهءهوهء6)» والاقتصاد 
(«تمهمه8)» والعلو م السياسية (ععمءك5 أهءناناه2) » 
وعلم النفس (هه1معئزة©)» وعلم النفس 
الاجتماعي. وعلم الأخلاق» وعلم السكان 
الإحخصاء (عناوتاها5)» 
والعقول الحاسبة 0 ويتناول وظيفة 
التاريخ»: #متعرفة إنسانية». لذئ الؤرحين العرب 
المسلمين القدامى» ويتوسع في آراء الرافضين 
للتاريخ من «جبريين») و«علميين» و«ريبيين» وأدباء 
محدثين» مثل بول فاليري وكروتشه وسيديو. 
ويخلص إلى القول إن التاريخ ظاهرة إنسانية 
ومشكلة وجودية باعتباره ١جوابا‏ إنسانيا على حتمية 
الموت6. وهو «ثورة الإنسان على الشعور بالزمن». 
ويخلص إلى أن الغاية النهائية للمعرفة التاريخية هى 
فهم الإنسان. ومقدار ما في حياة الاتسان من 
التاريخ كبير في كميته وفي تأثيره. والتاريخ يؤكد 
فكرة الصيرورة المستمرة في المجتمعات. ويكتب 
عادة من قبل القوى المسيطرة في المجتمع”'". 

يرفض شاكر مصطفى الانتماء إلى أية مدرسة 
تاريخية. لأنه يكره (التبعية» وينفر من «كل قيداء 
ويفضل أن يكون له فهمه للتاريخ النابع من ذاته 
وطرائقه التي يقتنع بها''". ولكنه يعترف بتأثير 
المؤرخ الإيطالي بنيديتو كروتشه (ع0600 0إملعمء8) 


(الإطم2ئع 0006220 2 و 


)١1907-55(‏ المؤمن بالليبرالية الإنسانية» 
الذي كانت المعرفة التاريخية عنده «لوناً من الثقافة» 
ومن الإدراك الفكري». ويرى التاريخ حاضراً 
دوماً فى الأذهان. ويعترف أيضاً بتأثير كولنغوود 
(0مو سوه امت 26 ١888(‏ 44192195 المؤرخ 
البريطاني الشهيرء مؤلف كتاب فكرة التاريخ 216) 
(مر«ماعفلظ [ومهء724 الصادر سنة »١955‏ والذي كان 
يرى أن التاريخ هو إعادة بناء التاريخ» فلا وجود 
له إلا إذا أحياه المؤرخ» بطريقته الخاصة. ولا يتردد 
شاكر مصطفى في أن يقول إنه تأثر بالمؤرخ 
البريطاني ارنولد توينبي (666منزه1 0اممعة) 1١845(‏ 
1978)» ولا سيما في محاولاته البحث في ما 
وراء التاريخ (لاعمأقتطهاء3) » وفي الإيجابية التارمخية 
(إ)ذنازوهط لدمنره11151)» وفى نظريته التحدي 
والاستجابة (©85هم8265 مه معط الفط ) . و يعد نفسه 
من مدرسة الحوليات الفرنسية (65اهههة4)» ومن 
المتأثئرين بمؤلفات مؤرخيهاء مثل فرناند بروديل 
([0ة:8 لمقدرء) (195075-- )١1946‏ المحروف 
بمؤلفاته الثلاثة: البحر المتوسط -1١97(‏ 
5 »؛ والحضارة والرأسمالية 1١988(‏ - 
4 » وهوية فرنسا )١1986  ١141١(‏ الذي لم 
يكمله. وكميل إرنست لابروس ©55ناه:136 .8.©) 
.)١948-1١8686(‏ ومارك بلوك (.8..[ع,ة34 
هه81) )١1444-148457(‏ مؤسس مدرسة 
اوالا 71 

يؤكد شاكر مصطفى ضرورة النظرة الحيّة 
التركيبية الشاملة إلى التاريخ العربي الإسلامي» 
القائمة على الموضوعية العلمية والنزعة النقدية» 
والربط بتاريخ الإنسانية. ويأخذ على المؤرخين 
العرب المحدثين انشغالهم بأجواء التمرّق 


)١9(‏ شاكر مصطفى» #مكان التاريخ بين العلوم الإنسانية ‏ الاجتماعية»» مجلة كلية الآداب والتربية (الكويت)؛ العدد ٠١‏ (كانون 


الأول/ ديسمبر 197/5), ص 7ط 494. 
)9١(‏ المصدذر نفسيهء ص 46_4٠‏ 


(١١)انظر‏ محمد صالحية في مقابلة مع الدكتور شاكر مصطفى» في: المصدر نفسه» ص 11 


[فحة4 المصدر نفسه » ص 057 


مارة 


السياسي» وقصورهم عن نقد المصادر نقداً علمياًء 
وإهمالهم للجذور الاقتصادية ‏ الاجتماعية 
للحضارة العربية الإسلامية وتاريخ الفكر العربي 
الإسلامي. وتعلقهم بالوعظ الديني”"". 

وفي حديثه عن مؤلفاته التاريخية» يقول 
شاكر مصطفى: «كتاب التاريخ الذي أريد لم أكتبه 
بعد. إنه مشروع ضخم في صدري. دنيا مسن 
النظرية والتطبيق. إنتاجي؛ حتى اليوم» ما يزال 
في حدود التجارب التي أتحسس بها المواقع. لهذاء 
فأنا تارة على دراسة عصرء وتارة على دراسة فرد» 
وثالثة على دراسة حركة شعبية طبقية أو فكرية أو 
تصوير إقليم من زمن محددء أو تحرك فكري 
شعبي. كما أنصرف مرة إلى الإحاطة بعلم التاريخ 
كله أو برجاله» وأحياناً إلى تحقيق مخطوطء أو إلى 
تاريخ العرب الأقدم. ..)”4". 

وخلاصة القول: م يلتزم شاكر مصطفى 
بنظرية معيئة في دراسته للتاريخ العربي الإسلامي» 
ولم يبتدع نظرية من عنده. ولكنه لم ينكر تأثره 
بالمدارس الغربية. لقد كان إنتاجه التاريخى مشْتّتا 
كما قال. وأكد مبادئ وقواعد علمية أساسية في 
دراسته للتاريخ. ولعل عرض عناوين مؤلفاته 
وأبحائه في هذا الميدان يؤكد ما ذهبنا إليه: 

في التاريخ العباسي (دمشق: جامعة دمشق 
/ا661١).‏ 

«الأبعاد التاريخية لأزمة التطور الحضاري 
العربي»» ورقة قُدَّمت إلى: أزمة التطور الحضاري 
في الوطن العربي: وقائع ندوة الكويت ما بين /1- 
7 نيسان/أبريل ١414‏ (الكويت: جامعة 
الكويت» 6/ا9١).‏ 


«مكان التاريخ بين العلوم الإنسانية ‏ 
الاجتماعيةء! مجلة كلية الآداب والتربية 
(الكويت)., العدد ٠١‏ (كانون الأول/ديسمبر 
كلا9١).‏ 


التاريخ العربي والمؤرخون: دراسة في تطور 
علم التاريخ ومعرفة رجاله في الإسلام (بيروت: 
دار العلم للملايين» 8/ا9١).‏ 


الدليل في التاريخ العربي الإسلامي» ١‏ ج 
(الكويت: مؤسسة الكويت للتقدم العلمي»؛ 
(بيروت: دار العلم للملايين» .)١949*‏ 

جنوبت بلاد الشام فى العصر العباسى إفضن 
-مه'8ه/ 58هم) (عمّان: منشورات 
الجنة تاريخ بلاد الشامء 5). 

في التاريخ الإسلامي (دمشق: دار طلاس 
للدراسات والترجمة والنشر. ١94‏ ). 

في التاريخ الشامي: الكتاب الأول (دمشق: 
دار طللاس للدراسات والترحمة والنشر» .)١1904‏ 
طريف الخالدي 

يميّز طريف الخالدي بين كلمتي «التاريخ) 
و«التأريخ». فالتاريخ يعني حوادث الماضي» بينما 
يعني التأريخ العلم بالحوادث. والتاريخ , فى نظره» 
هو «الزمن والزمن هو التبدل والتغيّر». واستناداً إلى 
تعريفه السابق للتأريخ» يرى الخالدي أن «كل إنسان 
هو مؤرخ بالقوة”*". ويشير إلى خطورة المعرفة 
التاريخية على الإنسان بقوله: «والتاريخ سجن 


(36) المصدر نفسهء ص 3777 -777» وشاكر مصطفى » «الأبعاد التاريخية لأزمة التطور الحضاري العربيء ؛ في : أزمة التطور الحضاري 
في الوطن العربي: وقائع ندوة الكويت ما بين ١1-1‏ نيسان/ أبريل ١9154‏ (الكويت: جامعة الكويت» 19178). 

(14؟)انظر محمد صا حية في مقابلة مع الدكتور شاكر مصطفى» ص 514. 

.5- طريف الخالدي» بحث في مفهوم التاريخ ومنهجه (بيروت: دار الطليعة للطباعة والنشر؛ 985١)؛ ص‎ )١6( 


2 


الإنسان الأكبر. ولأنه سجن. فإنه يعيق الإنسان عن 
النظر إلى الواقع بتجرّد وموضوعية» فهو يخلط بين 
أفق الإنسان الفرد وأفق محيطهء يخلط بين الذات 


طريف الخائدي 


والموضوع» بين الأنا وغير الأناء بين العالم 

والمعلوم ‏ بين النسبي والمطلق». ولذا فالتاريخ. في 

نظره» يزيد الإنسان العادي «#تشككاً في مغزى 

التاريخ وفائدته». وهو من أبطأ العلوم تقدماً على 

الصعيد النظري'' ''. ويرفض الخالدي أن للتاريخ 

فائدة هي «العبر والدروس»» ويقصر فائدة التاريخ 
ف 


بعد أن يعينْ الخالدي أصناف التأريخ 
(سياسي» وحضاري» واجتماعى. وعالمي. 
وموسوعي » واقتصادي. وفكري). يقرر أن تاريخ 
الفكر العربي الإسلامى هو التراث الذي يجب «فهمه 
في سياقه التاريخي الدقيق والمفضّل»”*'". ويرى أن 


(15) المصدر نفسهء ص .١١-9‏ 

(/50) المصدر نقفسيهء ص .5١‏ 

(18) المصدر نفسه.ء ص 4-7090 و075. 

(19) المصدر نفسه. ص 05 -ل/اه. 5١‏ و57-54. 
(50) المصدر نفسهء ص 58". 


ثلاث: المدرسة الأولى هى المدرسة الماركسية التى 
تددن قظرية اكادية العارقية الع طورها كارل 
ماركس (162:1213:2) وفردريك انكل (واعممظ .1) 
في القرن التاسع عشرهء وترى أن التاريخ يسير 
بوتيرة معينة» وإلى هدف معين. والمدرسة الثانية هي 
مدرسة الحوليات (4828165) الفرنسية الناضةة: 
ومؤسسها مارك بلوك . ويرى مؤرخو هذه المدرسة 
أن التاريخ يسير بوتيرة معينة من دون هدف معين» 
وأسلوبها في البحث شبكي شامل» وتعتمد التاريخ 
المقارنء مع الانفتاح على العلوم الاجتماعية. 
والمدرسة الشالثة هي المدرسة الأنغلوساكسونية 
المعاصرة التي ترى أن التاريخ يسير بلا وتيرة وبلا 
هدف. وهى ترفض التاريخانية («مونهه::111) القائمة 
على الفلسفة المثالية والماركسية» وتركّز على 
الإحصاء والقياس. ورصد الأحداث المنفردة» 
والتجرّد الأكاديمى. من أبرز مؤرخيها كار (.5.11 
ع ). وتايلور (مفاترة] ها وهلري بيرين 
(عممغعاط نمصء81)» وبيتر جيل (1لإ06 ءعاءاط)» وإيسيا 
نولين (ستاعع8 طونقم0)1 "2 


يرى الخالدي أن النظرية تغنى العمل 
الغاوض ‏ "بموادون أنايق ألةالتطرنات المناسة 
لإغناء العمل العارضي غعد:دراشة الفاريخ العري 
الإسلامى» ميدان اختصاصه. وفى دراسته لتطور 
الكتانة العاركية عد الخزي ندل كتب السيرة النبوية 
والمغازى حتى مقدمة ابن خلدون57"': وهى دراسة 
نقدية تحليلية» لا يخرج كثيرأً عمّا كتبه قبله عبد العزيز 
الدوري في هذا المضمار. أما فى دراسته للفكر العربي 
الإسلامي» فيؤكد الخالدي أنه لا يدف في دراسته 


التفرفق طريف الخالدي» فكرة التاريخ عند العرب من الكتاب إلى المقدمة, تر حمة حسلى زينلة (بيروت: دار النهار للنشر» ١6491‏ و)قة1 
.6 لصة 1995 ستلع؛ متممع ]1 ,(1994 رووعع2 لإأزوي للم نآ ععلأءطصسه0 نشال! رعع لعطسقت) ومتنععط امعتددهان عط :«آ ازعناه 1 اععتدماكةط عنطهجك ,تلتاق طعا 


هذه إلى ١استنباط‏ القوانين التاريخية أو إلى اكتشاف 
الأدوية الفكرية» بل إننا نتوجه إلى حضارتنا العربية 
الإسلامية» بكل تواضع واحترام؛ فندرسها درساً 
يبغي الفهم بالتجردء ويبغي الإفادة بالالتزام»”"". 
فهل يعني بذلك تبئي نظرية مدرسة الحوليات 
الفرنسية في دراسته لتاريخ الفكر العربي الإسلامي» 
أم أنه يقتفى أثر عيد العزيز الدوري7”"؟ 


يدعو الخالدي إلى إعادة تفسير القرآن الكريم 
فى ضوء أحدث النظريات الأدبية واللغوية 
والنفسية وَالفِلسَقبَة والتارضية والسوسيولوجية) 
لفهمه من خلال العلم. وهو في ذلك يسير على 
مج محمد أركون ونصر حامد أبو زيد وغيرهما من 
المفكرين المحدثين. كما أنه يدعو إلى فهم الفكر من 
الداخلء أي فهمه بالمنظار التاريخي» أو فهم 
التفاعل بين الفكر وبيئته التاريخية (الاجتماعية 
والاقتصادية والسياسية). ويستعين بنظرية ماكس 
فيبر (:38037/656) لتفسير عقيدة الخوارج 
الأزارقة» وهى النظرية القائلة إن الفئات العسكرية 
في معظم الأديان هي أقل الفئات الدينية عقلانية» 
أي أنها لا تتأثر بالنواحي العقلية والأخلاقية في 
الدر 9 "انوينسا إل التطرية اتبيه لشب طهون 
الشيعة. يقول فيبر إن العلاقة بين الدين والطبقات 
الاجتماعية التي تعتنقه تتغير كلما اتسع نطاق هذا 
الدين ليشمل طبقات أوسع فأوسع من مجتمع 
معين » وأن فهم الدين يتغير خصوصاً عندما ينتشر 
بين الطبقات المحرومة التي لا تسمح لها خصائص 
هذا التغيير الذي ينجم عادة عن حاجات الجماهير 
المحرومة» وهو بروز شخص إلهي أو شبه إلهي 
وظيفته إنقاذ المؤمنين» وإرشادهم إلى الجنة» حتى 


تصبح العلاقة مع هذا الشخص جزءاً لا يتجزأ من 
الدين» وشرطأً أساسياً لنيل السعادة الأبدية. يطبق 
الخالدي هذه النظرية على حركة المختار بن عبيد 
الثقفي» باعتبارها تجسيداً لحاجات الجماهير 
المحرومة في الكوفة وغيرهاء وهي التي أبرزت 
فكرة المهدي المنتظر أو الإمام المخلص””". 


ويعود إلى ماكس فيبر لتفسير ظهور المعتزلة. 
يقول فيبر إن الطبقات الوسطى أو البرجوازية تميل 
عادة نحو دين أخلاقي عقلاني كلما سنحت 
الفرصة لبروز مثل هذا الدين. فصاحب الحرفة أو 
التاجر الصغير يبني حياته الاقتصادية ويوجهها عل 
أنناس القنام ‏ بالواجات» وتعلمهةالحياة أن الصدق 
والأمانة هما أساس كل المعاملات» وأن العمل 
المستقيم يلاقي جزاءً حسناً. ٠‏ ويتضح أن أصحاب 
الحخرف» خصوصاً في المدن الحديثة» كثيراً ما 
يتجهون نحو تفسير للدين مبني على أسس أخلاقية 
وعقلانية صارمة» وتعطيهم ظروف حياتهم ابيع 

من الوقت للنظر والتأمل ف في أمور دينهم. :تسن 
للخالدي أن معظم مفكري المعتزلة في القرنين 
التاسع والعاشر الميلاديين من أصحاب الحرف أو 
من صغار التجار في بغداد والبصرة" ". 


والخلاصة أن طريف الخالدي لم يبتدع نظرية 
لتفسير التاريخ» وإنما استعان بنظرية مدرسة 
الحوليات الفرنسية» ونظرية ماكس فيبر في دراسة 
التاريخ خ العربي الإسلامي. وهو في دراساته يسير 
ري من المؤرخين والباحثين العرب 
في العلوم الاجتماعية والإنسانية الذين استعاروا 
النظريات الغربية السائدة التي وضعت أصلاً لفهم 
وتفسير تطور المجتمعات الغربية. 


(فحرفق طريف الخالدي» دراسات في تاريخ الفكر العربي الإسلامي (بيروت: دار الطليعة للطباعة والنشرثء لا/891١),‏ ص .8١‏ 


(*”) المصدر نفسهء ص ؟7١.‏ 
(5") المصدر نفسهء ص 75. 
(6”) المصدر نفسهء ص 58. 
(5”) المصدر نفيهء ص 71-370 
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؛ ‏ عبد الله العروي 


يميز عبد الله العروي بين التاريخ كدراسة 
لوقائع الماضي» وكتقنية من تقنيات المعرفة» 
والنظرة الشاملة التي يلقيها مجتمع ما على مجموع 
حوادث الماضي. ولا يعني بالنظرة إلى التاريخ 
فلسفة التاريخ» ففلسفة التاريخ فردية وافتراضية» 
بينما النظرة إلى التاريخ جماعية وغير واعية» لأنها 
تعبر عن استمرار التاريخ في حاضر الجماعة. 
والتاريخ» عنده. فن قبل أن يكون علماًء ورواية 
قبل أن يكون مقالة تحليلية» وهو أيضاً في أساسه 
استحضار لوقائع الماضي. وأساس صناعة المؤرخ 
هو ربط التاريخ ‏ الوقائع بالوعي الذي هو انساني. 
ولهذا يسمّى ما قبل التاريخ الواعي أساطير» لأنها 
تاريخ بلا وعي. ويتحد التاريخ كفن وكنظرة في 
التأليفت التارضى 7 


والتاريخ» في نظرهء ظاهرة عامة» باعتبار 
أن كل موضوع هو موضوع تاريخي» ولا يوجد 
تاريخ عام» وإنما توجد تواريخ خاصة فقط. 
وينكر العروي وجود منهج عام ينفع المؤرخين 
على اختلاف مباحثهم. والتاريخ لا ينفصل عن 
الإنسان» وبخاصة المؤرخ. والوعي التاريخي 
لا يتحقق إلا في ظل التقدم والازدهار””". 
ويؤكد العروي أن معرفة الماضى نسبية دوماً 
وعملية» لأنها تجيب عن أسئلة حالية. والتاريخ 
مجال الاستنباطء بسبب إمكانية استخراج قوانين 
وعبر منه. والتاريخ لا يتكرر ولا يعود؛ لأن كل 


وفائعه ا ومع ذلك نتعلم منه العبرة» 
أى قزبية الآراوو”” 


يرى العروي أن للمثقفين العربء 
وللمؤرخين منهمء منطقين: المنطق السلفي 
التقليدي. وهو منطق الغالبية العظمىء والمنطق 
الأنتقائى:«واكلة المنظتين يعملان سل إلغاء اليفيد 
الكار ين :و زظدان العيهية لزاه :ااي 
ويعنيان استمرار التأخر التاريخي وتعميقه في الأمة. 
والوسيلة الوحيدة للتغلب على هذين المنطقين أو 
النمطين من التفكير هي «الانقياد الدقيق لنظام 
الفكر التاريخي وتقبل جميع افتراضاته». وينقد الفكر 
السلفي التقليدي؛ ويعذه فكراً تحالفاً في منهجه 
وفرضياته للفكر الحديث» لأنه يؤمن بوجود 
الحقيقة كاملة في مكان معين وزمن معين. ولذا 
يعتبر العروي كل دعوة إلى الوفاء للماضي وتدعيم 
الشخصية القومية» ترسخ الفكر السلفي وتقوّي 
مركزه في المجتمع''*'. وهو فكر يرفض الأفكار 
المستوردة والغزو الفكري والروحي. ويكتفي 
بالأيديولوجيات التقليدية (التراث العربي 
الإسلامى) التى تعد نظاماً عقائدياً كافياً وقادراً على 
كرونا بكر ما معام !ليه من حلول لكل 
مشكتلاك العضير"”*". ويؤكد العرؤى أن وباط 
العرب بالتراث الإسلامي قد انقطع نبهائياً وفي 
جميع الميادين» وأن ما يسمّى استمراراً ثقافياً هو 
سراب» وسبب للتخلف الفكري””". 


ويُفَرّق العروي بين المؤرخ الوضعاني الذي 


(390) عبد الله العروي: العرب والفكر التاريخي » طّ " (بيروت؟؛ الدار البيضاء : المركز الثقافي العربي» 7 ص 74-78؟ جمل 
تاريخ المغرب (الدار البيضاء : المركز الثقافي العري» )2 ص 24 ومفهوم التاريخ» طّ ؟ (الدار البيضاء : المركز الثقافي العربي» )2 


جُ ١‏ : الألفاظ والمذاهب» ص ؟1. 
(8) العروي» مفهوم التاريخ» ج 2١‏ ص 15-758. 


(9) المصدر نفسهء ج ١‏ : الألفاظ والمذاهب. ص 795-78 و51. 
(10) عبد الله العروي. ثقافتنا في ضوء التاريخ (بيروت: دار التنوير والنشر؛ الدار البيضاء : المركز الثقافي العربي» »)١984‏ ص .١64‏ 


()لعرويء العرب والفكر التاريخي » ص 25-51 
()المصدر نفسه» ص 6©6. 
(57) المصدر نفسه» ص .1١‏ 


الخو 


لا يفترض أي مغزى للتاريخ » ويجعل هدف التاريخ 
هو معرفة التاريخ» والمؤرخ الليبرالي الذي يؤمن أن 
موضوعيتهء أثناء البحث» لا تمنعه من إصدار حكم 
أخلاقي على حوادث الماضيء والمؤرخ التاريخانٍ 
الذي يدَّعي أنه يدرك مباشرة غاية التاريخ في عملية 
ذعبية تنسب العشف9*'. ويوكن العروى أن 
التاريخانية هي منظور الإنسان بتاريخيته”*؟. 


والماركسية» فى اعتقاد العروي. هي أفضل 
متوزسة للفكر المازضي عدها الجرتب البو 
مقروءة ب معينة" ؟؟. وهي نظام فكري 
متكامل يزود العرب بمنطق العالم الحديث» 
باعتبارها أحسن طريقة لاستيعاب هذا المنطق, 
وأفضل مغيار للتحليل ومدارة للعمنا 207 
وجواباً عن سؤال أية ماركسية نعتمد؟ يقول 
العروي: يجب الاعتماد على ماركسية قريبة من 
ماركسية أنغلز الذي أعطى الماركسية طابعاً 
شمولياً ومبسطأًء وجعل منها أيديولوجيا جاهزة 
تنير طريق العمل. وهي تطابق الماركسية 
الموضوعية, أي الملائمة لحاجات الأمة العربية 
والنابعة منها. وهي ماركسية تاريخانية محورها 
الفكري النظري العمل السياسي. وهي ماركسية 
غير أوروبية» ذات وظيفة بيداغوجية (تربوية). 
ويقول العروي: «ما زلت مقتنعاً بأن الأمة 
العربية الآن بحاجة إلى أن تتلمذ على الماركسية 
التاريخية"'. وهيء بالنسبة إلى العرب» مدرسة 
للفكر التاريخي الذي يعد معيار المعاصرة» 


يقه 


وبدونه ترجع كل فكرة إلى أرضية الفكر السلفي 
السائد في المجتمع العربي”*. 


والماركسية التاريخانية التي يقترحها العروي 
فلن الفاسي الشركة مين المحارب الشوفيانية 
والصينية واليوغسلافية والكوبية. فقد بدأت هذه 
التجارب على أساس فهم تاريخاني للماركسية (أي 
للواقع الاجتماعي لكل منها). وتمكنت من تكوين 
نخبة مثقفة ثورية» أي متحررة من أوهام الماضي » 
وأنشأت تقليداً ثوريا قوميا تتلمذت عليه جماعات 
متتالية عملت في جميع مناحي الحياة» ونشرت 
الذهنية العقلانية» فنجحت في دفع مجتمعها إلى 
أبوات العضيو الحديك» عن طريق ثور تف , 
ومع تأكيد العروي أن اللجوء إلى ماركس أمر 
لأمتترد ينه لإتةدلا يع مار كس كما تقيمةه 
اللجو ليون نما يعسن ماركين: الشاران الذي 
يعيد خلقه مفكرو العالم الثالث» ويرى أن تطوراً 
مهما قد حدث في حياة ماركس» وفي فكره. 
فالماركسية» في نظر لينين» هي من زاوية ما في 
أصلهاء إعادة اكتشاف لماركس الأيديولوجى 
الألمانن. فماركس متعدد الوجوه أو القراءات» 
فهناك ماركس الاقتصاديين والمؤرخين الاجتماعيين 
اللي رالي» وماركس ألتوسير (مهوقناط)ا4) المنهجي أو 
العلمىء. وماركس المطبوعات الصينية 
الأنديوترحى العقائدى. وساركين الأنسان عندد 
غرائشيء الذي يغيك اكشافه غل سوال معن كير 
هن الفلايقة ال مار 


(15) العروي» مفهوم التاريخ؛ ج ؟ : المفاهيم والأصول. ص 508. 


(6) المصدر نفسه» ص رحضة 


(41) عبد الله العروي» أزمة المثقفين العرب : تقليدية أم تاريخانية» ترحمة ذوقان قرقوط (بيروت: المؤسسة العربية للدراسات والنشر» 


1914 ص 1١67‏ "7ا16, 
(4) العروي» العرب والفكر التاريخي » ص 137 و1660 
(؟) المصدر نفسهء ص 514-575. 
 (‏ المصدر نفسهء ص "الا. 


(20) العرويء أزمة المثقفين العرب : تقليدية أم تاريخانية. ص ١47‏ و149. 
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4 الاتجاه القومي في كتابة التاريخ العربي: 
نقولا زيادة 16٠1/(‏ -ل5١٠٠5)‏ 


في عام .70١”‏ أصدرت «الدار الأهلية» في 
بيروت الطبعة الأولى من الأعمال الكاملة للدكتور 
نقولا زيادة في ثلاثئة وعشرين جزءا”''. من أبرز 
أعماله : رواد الشرق العربي فى العصور الوسطى» 
القومية والعروبة» وثبة العرب» العام القديم» صور 
من التاريخ العربيء شخصيات عربية» صور 
أوروبية تاريخية» عالم العصور الوسطى» زوار سوريا 
في القرن السادس عشرء برقة الدولة العربية الثامنة» 
ليبيا من الاستعمار إلى الاستقلال. لمحات من 
التاريخ العري الجغرافية والرحلات عند العرب» 
الحسبة والمحنسب في الإسلام؛ تونس في عهد 
الحماية الفرئينية »مدن مربية #دمشل فى ميهي 
المغاليك» ليبيا سئة 1548 صفحات مغربية؛ 
غاندي: تحية من لبنان». أبعاد التاريخ اللبناني 
الحديث» من رحلات العرب فى البحار الشرقية» 
دراسات في الثورة العربيةالكبرى. قصة الاستعمار 
في الوطن العربيء عالم العرب؛ قمم الفكر العربي 
الإسلامى. أبعاد الثورة العربية الكبرى» اللغة 
العربية في قفزاتها التاريخية» شاميات» أفريقيات» 
لبنانيات» أيامي : سيرة ذاتية» التاريخ» أعلام عرب 
محدثون» عربيات» مشرقيات» في سبيل البحث عن 
الله؛ المسيحية والعرب. . . هذا بالإضافة إلى كمّ 


مسعود ضاهر 


شائل مخ المقالات المنشوزة بالغربية والإتكلي يه 
ومشاركات كثيرة فى كتب حماعية» وعدد كبير من 
التسجيلات التلفزيونية والإذاعية. 


نقولا زيادة 


تظهر هذه اللوحة الكبيرة من عناوين الكتب 
التى أصدرها زيادة استحالة الإحاطة بمقولاته 
التاريخية » وأفكاره النظرية حول القومية العربية. إلا 
أنه قدم بنفسه توصيفاً دقيقاً لمراحل حياته في مقدمة 
مستفيضة لأعماله الكاملة تضمّنت: الظروف التي 
ساهمت في تكوينه الثقافي» وأبرز سمات منهجه في 


.)50١؟ نقولا زيادة» الأعمال الكاملة» 77 ج (بيروت: الدار الأهلية»‎ )١( 


غ١‎ 


التأريخ» ومواقفه الجريئة من القومية العربية» كما 
طرحت في أيامه» مع نقد لسياسات الأنظمة 
والقوى والأحزاب العربية التى أدت إلى التخلف 
المربع الذي يعانية الوطن العربي في المرحلة الراهنة. 


أولاً: النشأة والمؤثرات الثقافية 


ولد نقولا زيادة في دمشى في 5 كاتون 
الأول/ ديسمبر ١94٠17‏ من أبوين يعودان بأصلهما 
إلى الناصرة في فلسطين. تلقى علومه الأولى في 
دار المعلمين الابتدائية فى القدسء وانتقل إلى 
جامعة لندن» حيث نال بكالوريوس آداب في 
التاريخ . ثم دكتوراه في التاريخ الإسلامي عن 
دراسة بعنوان: «الحياة المدنية في بلاد الشام 
(1100-1 م). شغل مناصب أكاديصمية 
عدة» أبرزها: أستاذ شرف في التاريخ في الجامعة 
الأميركية في بيروتء وكان عضوا في كثير من 
الجمعيات التاريخية والثقافيةء العربية والدولية. 
يقول عن تلك المرحلة : «تعلّمت من إقامتي في 
وإتمام نموي الفكري الذي أعتر به». انكب على 
قل أن سبقه إليها مؤرخ عربي آخر. فقد زار مراراً 
غالبية البلدان العربية» ومارس التدريس في بعض 
جامعاتهاء وحضر الكثير من المؤتمرات العلمية» 
العربية والعالمية» حول تاريخ العرب في مختلف 
حقبه. يقول في ذلك: «زرت أقطار العام العربي 
جميعهاء باستثناء اليمن. . . فالمغرب العربي أعرفه 
معرفة جيدة لا تزيد عنه سوى معرفتي ببلاد الشام 
في وحداتها الأربع (فلسطين ولبنان وسوريا 
والأردن) ومصر. فضلا عن ذلك» فقد أتيح لي أن 
أزور الهند وباكستان وأواسط آسيا. وقد جنيت من 
كل هذه الزيارات فوائد شتى» كانت كلها زاداً 
فكرياً وروحياً لي استمتعت به وتحدثت وكتبت 
عنئة. 2.. فأناء والحمد لله كرم على درب. وما 
ألفت من كتب» وما كتبت من مقالات. وما 


ا 


ألقيته من محاضرات» وما تحدئت به من الإذاعات 
المنتشرة في العالم العربي وبريطانياء وما قمت به 
من مقابلات تلفزيونية دليل ذلك». 

قائياً : أبرز سمات منهجه في التأريخ 

تنقسم أعمال زيادة إلى مجموعتين متكاملتين: 
١‏ الأبحاث والدراسات التاريخية الموثقة 

لقد ترك نقولا زيادة مجموعة كبيرة من الكتب 
التاريخية الموثقة بصورة دقيقة للغاية. وأشرف على 
عدد كبير من الأطروحات الأكاديمية» وله باع 
طويل فى عملية البحث التاريخى فى مختلف مراحله. 
وتعتبر ل دراساته أعمالاً رائدة في التأريخ لعدد 
من القضايا التاريخية التى كان زيادة أول من عالجها 
بصورة أكاديمية موئقة» وباتت مرجعاً علمياً يصعب 
تجاهله. ومنها دراسة تاريخ ليبيا. عالج موضوعاته 
التاريمخية بشمولية» ولم يقف عند لحظة انفجار 
الحدث؛» بل عالج أسبابه العميقة والنتائج التي 
تولّدت عنه. وكان في غالبية أبحاثه ودراساته» 
شديد الحرص على رؤية قومية شمولية للتاريخ 
العربي. رغم كثرة دوله ومشكلاته الكبرى» ورسم 
للعرب آفاقاً مستقبلية ذات أبعاد قومية. 
١‏ الدراسات الانطباعية, والأحاديث الإذاعية 
والتلفزيوينة من موقعه كشاهد 

لأحاديث زيادة أهمية استثنائية لأنها تخاطب 
المواطن العربي مباشرة؛ عبر مختلف وسائل الإعلام 
المرئية والمكتوبة والمسموعة. وقد نقل إليه مشاهدات 
حيّة تنبع من ذاكرة خصبة قل نظيرها لدى أي مؤرخ 
آخر. لذا تحلل زيادة من كل تعقيدات الكتابة 
التاريخية التقليدية» كالتوثيق» والأرشيف. 
والاقتباسات المطوّلة» ومناقشة آراء الآخرين. وبما 
أنه شاهد ثقة على الأحداث العربية والعالمية التى 
عايشهاء زاف م واج أن عفن مشاهدات 
بالصورة والصوت والكلمة. إلى الأجيال العربية» 


لتوعيتهم بمشكلات تاريخهم القومي عبر مختلف 
العصور. يقول زيادة : «إن عالمنا العربي الذي أنا جزء 
منه مرت به أمور لعله من واجبي أن أبدي رأيي 
فيها. قد مختلف الكثيرون معى حول بعض الاراء» 
لدي ل امسلا سيق اجداء إننا اراد معيو ان 
شر أما لا لطر اع نا هي عله :وله أن يلها أن 
يرفضهاء فهذا حمه. وأنا لا أنوي التحدث عن أي 
من هذه الأمور بأي تفصيلء لا لأنه لم يكن لي دور 
فيهاء وم أكن , في الأغلب من الأحوال» سوى 
شاهد عليهاء بل لأنني لا أؤرّخ لها. كل ما أبتغيه 
هو أن أقيّد هنا بعض الخطوات والمشاهدات 
والآراء على أنني شاهد على العصر». 
ثالثاً: مواقفه القومية الجريئة 

طاولت مواقفه النقدية مختلف القضايا العربية» 
على المستويين النظري والتطبيقى. فقد انتقد الأفكار 
القومية العربية» كما عاشها بنفسه وتأثر بها في 
بطلع شيايه مالف الأحراب السياسية » خاضة 
القومية منهاء والأنظمة العسكرية التي وصلت إلى 
الحكم باسم القومية العربية» نصيباً كبيراً من 
انتقاداته الرصينة. بالإضافة إلى نقد الممارسة اليومية 
للأحزاب السلطوية التى أدت إلى زيادة الأزمة فى 
الأوضاع السياسية والاقتصادية والاجتماعية؛ وله 
مواقف مميزة في قضايا التعليم» والمرأة. 

رابعاً: حول فكرة القومية العربية 

ترك زيادة عدداً كبيراً من الدراسات التاريخية 
ذات الصلة الوثيقة بمفهوم العرب,» والعروبة؛ 
والقومية العربية» واللغة العربية» والتراث العربي. 
وفي مقابلة معه بتاريخ 51 تموز/ يوليو 253٠١4‏ 
قال زيادة إنه فى كل ما كتب كان حريصا عل 
الدقة والموضوعية في معالجة القضايا القومية 
العربية» ونقد الكتابات الانفعالية التي بالغت في 
نشر تفاؤل قومي خادع بقرب ولادة الوحدة 
العربية وقيام الدولة الواحدة. 


وداه 


كانت له مواقف من القومية العربية متقاربة 
مع بعض مواقف ساطع الحصري» وقسطنطين 
زريق» وعبد العزيز الدوري؛ه وغيرهم من 
المؤرخين القوميين العرب الذين شذدوا على 
العروبة الثقافية. وقد عالج زيادة فكرة القومية في 
مقدمة أعماله الكاملة» فكتب ما يلل: «لعل أول 
ما يفرض نفسه علي هو فكرة القومية العربية التي 
نشأت عليها منذ صباي المتأخر أو شبابي المبكر. 
عرفنا القومية العربية شعوراً وعاطفة ممزوجة 
بتاريخناء وأنها تؤدي إلى الوحدة العربية. كان 
شأنها كذلك ردحاً من الزمن. وكان يقوّي الشعور 
هذا الجهد المشترك بين أجزاء الوطن العربي على 
سبيل التحرر من ربقة الحاكم الأجنبي. وفي 
الثلاثينيات (من القرن العشرين) بدأ المفكرون 
يدلون بدلوهم حول الموضوع محاولين توضيح 
الفكرة تاريخاً وأصولا واتجاهات. فصار عندنا أمور 
نرتكز عليها لفهم مضمون الفكرة» مستوحين 
التجربة القومية الأجنبية. فبدت أهمية اللغة 
وبعض الأسس. فإذا كان التاريخ واحداً في 
الماضي» فجدير به أن يوحّد نهجنا القومي في 
المستقبل. وكثر النقاش» وكان لي حظ في دلو 
صغير بين الدلاء الكبيرة. واستقلت البلاد العربية» 
وكان بعد ذلك فورة قومية. وقيل إن الجامعة 
العربية هي اللبنة الأولى في سبيل البناء الكبير في 
المستقبل القريب. ثم أخذت فكرة الأوطان القطرية 
تتقوّى وتضعف معها فكرة الوحدة العربية. لكن 
أن هذا المطلب المثالي أخذ يخبو ضوؤه. هل لهذا 
الضوء أن يعودء بحيث يؤدي إلى عمل ما؟ إن 
الذي شاهدته فى السنوات الأخيرة قد لا يشجع 
على أمل من هذا النوع. لكن لا يجوز لناء نحن 
دعاتها والمنافحين عنهاء أن نسمح لليأس أن يقضي 
عليهاء فلنعمل !1). 


60 الحقول والأزمنة في أعمال عبد العزيز الدوري 


اشتغل عبد العزيز الدوري بحثاً وتنقيباً 
وتأليفاً في حقول معرفية عديدة من التاريخ العربي 
الإسلامي. على أن قراءتي لمؤلفاته التي بدأتها منذ 
أوائلالمسغيفبات مق القرن الماهبى 4 كماشستغل في 
البحث التاريخي ومدرّس في قسم التاريخ في 
الجامعة اللبنانية» تسمح لي بالتركيز على حقول 
أساسية ثلاثة شكلت بالنسبة إلي كقارىء وباحث» 
حقول اهتمامء وشكلت كتابات الدوري فيها 
مراجع للتوثيق والتحقيق» وأحياناً مصدراً لصياغة 
مفاهيم ساعدت على الإجابة عن مسائل عديدة من 
مسائل التاريخ العربي. 

الحقول الثلاثة هي : 

١‏ حقل التاريخ الاقتصادي والاجتماعي. 


١‏ حقل المنهج والتأريخ للكتابة العربية 
الأولى. 

"' - حقل التأريخ للأيديولوجيا السياسية» 
مفاهيم» مثل: الأمقء والقومية» والعروبة» 
والكتهونة: 

النقطة المركزية فى هذه الورقة هى محاولة 
الإجابة عن السؤال التالي: فى أي حقل من هذه 
الحقول أنتج عبد العزيز الدوري معرفةٌ تاريخية 


2 


وجيه كوثران 


رائدة ومفيدة وإشكالية. أعنى بالريادة كونها جديدة 
وتأسيسية سواء لناحية المعلومة أو المفهوم أو 


عبد العزيز الدوري 
الحقل. وأعني بالفائدة كونها شكلت مرجعاً علمياً 
لمن جاء بعنده: وأعتى بالإشكالية أما تكير نقناشاً 
وتطرح أفقا من الأمكلة :التى سيعدضقى امتكنالا 
في عملية التراكم لدى أجيال الباحثين اللاحقين. 


لعله من المفيد شد الانتباه. وباختصار 


شديدء إلى كل حقل على حدة» رغم أن صياغات 
د. الدوري قد تتداخل» فتخترق موضوعات 
الحقول حدود بعضها البعض فى أبنية تفرضها أو 
تنتجها تصوّرات المؤلف فى عليه إعادة بنائه 
لمفردات الماضي المستقاة من وثائقة ومصادره. 


أولا: حقل التاريخ الاقتصادي والاجتماعي 


لعل كتاب تاريخ العراق الاقتصادي في القرن 
الرابع الهجري يشكل نقطة انطلاق مهمة"'"', 
لا في مسيرة عبد العزيز الدوري العلمية فحسب» 
بل في مسار حركة التاريخ العربي المعاصر أيضاً؛ 
فهو بداية تأسيسية ومبكرة لحقل جديد من حقول 
التاريخ» لحقلٍ كان يتشكل آنذاك على المستوى 
العالمي»؛ وفي الغرب على وجه أخص. ففي الوقت 
الذي كان يشكو فيه المؤرخ الفرنسي المجدّد لمنهج 
التاريخ وحقله ‏ فيليب آرييس ‏ في مطلع 
الأربعينيات من القرن الماضى من أحادية النظرة إلى 
التاريخ في الأوساط الأكاد فيد الفْرنسية التى 
كانت ترى فيه حمقلا للسرد السياسي والعسكري» 
وفي أحسن الأحوال؛ وصفاً للمؤسسات وقيام 
الثورات والدول؛ وفى الوقت الذي كان مخوض 
فيه مؤرّخو مجلة الحوليات (165همهة ذع.آ) مع ركتهم 
الفكرية والأكاديمية في مواجهة المدرسة الوضعانية 
التي حصرت التاريخ الفرنسي في إطار 
الآيديولوجيا القومية وتاريخ «الأمة الفرنسية»؛ 
وفى الوقت الذي كان يكتب فيه مؤسس مدرسة 
«اشتولياكة لإنا رك كلرة) عتطوظة عن «اشارفة 
المؤرخ وتمجيد التاريخ» تحت الاحتلال الألماني 
لفرنساء ويدعو إلى تداخل حقول المعرفة التاريخية» 
وخاصة حمل الاقتصاد والاجتماع» كان عبد العزيز 
الدوري في كمبردج» في الفترة ٠947-1915١ء‏ 
يحضر ويكتب رسالته للدكتوراه في «تاريخ العراق 
الاقتصادي في القرن الرابع الهجري» التي عرّبت 


في العام »١44/‏ فكانت إنجازاً جديداً وتأسيسياء 
ذلك أن التواريخ التي أشير إليها كان لها دلالاتها 
ومعانيها عالمياً وعربياً. 


١‏ -عالياً. إن الحقل الاقتصادي 
والاجتماعي كان حقلاً من حقول التاريخ الجديد 
الناشئ آنذاك» وكان يشق طريقه بشكل تدريجى 
ليأخذ مكانه كميدانٍ معرفى (منامه15) فى 
الأوساط الأكاديمية والجامعية الغربية. هذا فى 
حين كان الاهتمام بالتاريخ الاقتصادي محصوراً أو 
محاصراً في الأطر الماركسية. وهذه الأخيرة كادت 
تحوّله إلى اقتصادوية ستالينية نمطية. 


الذي حصل أن أزمة سنة ١474‏ كانت قد 
نبهت باحثي العلوم الإنسانية والاجتماعية» ومن 
بينهم المؤرخونء أن الظاهرة الاقتصادية ليست 
مجرّد أرقام وقوانين سوقء إنما هي أيضاً جزء من 
معطى اجتماعي وثقافي وتاريخي ونفسي. . . 

باختصارء يمكن أن نقول إنه لا يمكن فصل 
عبد العزيز الدوري فى لندن 2)١947- ١95٠0(‏ 
أي في عرّ أعوام الحرب العالمية الثانية وارتدادات 
أزمة .١978‏ عن إيماءات وتداعيات تلك 
السنوات» وربما عن الأسئلة التى طرحتها على 
اهتمامات المؤرخين الأوروبيين. نفترض هذا التأثير 
بانتظار مذكّرات أو رأي للدكتور الدوري في هذا. 

ما نلاحظه أيضاً أن عدداً من الأساتذة 
المستشرقين الذين واكبوا عمل الدوري في لندن» 
أمثال مينورسكي» وبرنارد لويس» وغبء كانوا 
قداشتغلوا في هذاالحقل (حقل التاريخ 
الاقتصادي في عالم الإسلام)» وانتجوا أعمالا 
لوي ماسينيون» وسوفاجيهء وكلود كاهينء 
ومكسيم رودنسون» وموريس لومبار» وآخرين» 


.)١1944 عبد العزيز الدوري» تاريخ العراق الاقتصادي في القرن الرابع الهجري (بغداد: مطبعة المعارف»‎ )١( 


هع 


رسالة الدوري. 


على أن الدارس المقارن لا يلبث أن يكتشف 
أن عمل الدوري في تاريخ العراق الاقتصادي», 
وهو عمل أنموذجي يمكن أن ينطبق على حواضر 
عربية وإسلامية عديدة ‏ بسبب تجانس أو تقارب 
البنى الاجتماعية والاقتصادية والثقافية فيها ‏ هو 
أيضاً مرجع عالمي في حقله واختصاصه. وأنه 
يحمل المكانة العلمية نفسها التي هي لأعمال زملائه 
من الأوروبيين تمن اشتغل في مجال التاريخ للحياة 
الاقتصادية والاجتماعية في عالم الإسلام 
الكلاسيكي. 


١‏ - عربياً» يشكل تعريب الكتاب سنة 
: وانكباب الدوري بين العام ١9544‏ والعام 
0 على إعداد دراسات متنوعة فى مضامينها 
الانعماد :ولمعا عه زالالة» ولا سينا فى 
مجتمع العصر العباسي الأول» ظاهرة لافتة في مسار 
0 التاريخ العربي الحديث والمعاصر: إعطاء 
الأولوية في التاريخ لدراسة البنى الاقتصادية 
والاجتماعية والمالية والمؤسسية. إنها أعمال تستأنف 
وتستكمل ما أسس له عمل التاريخ الاقتصادي 
للعراق» فتتوسّع في توصيف الحياة الاقتصادية 
والثقافية فى المدينة الإسلامية : الفئات الاجتماعية» 
ظاهرة العتارين والشطارء وأصناف الحرف والتجارة 
والتجارء والصيارفة والجهابذة» والمحركات 
الشعبية» ومستوى المعيشة والأسعار والأسواق» 
والحركات الاجتماعية على اختلاف ألوانها الفكرية. 
ثم يعود د. الدوري في أواخر الستينيات» ليتوسّع 
في هذا الاهتمام لناحية الزمن والموضوع» فيصدر 
كتابه التوليفي العام في العام »١479‏ بعنوان مقدمة 
في التاريخ الاقتصادي العربي”"”. دافعاً بالحقبة إلى 


أواخر العصر العثماني» وبالمكان إلى مصر وسورية 
ولبنان وفلسطين. 


فى هذا الكتاب الذي يقدمه الدوري كمقدمة 
أو كمدخل للدخول في عالم التاريخ الاقتصادي 
العربي؛ يجد القارىء والباحث نفسه أمام كم كبير 
من الأبواب» حيث يفتح الدوري في كل منها نافذة 
لرسالة أو أطروحة أو بحث جديد يمكن أن يعالج 
في موضوعات التاريخ الاقتصادي: الملكيات 
الزراعية وطرائق استثمارها التى اعتمدت. التجارة 
وطلرق امو اميلاكه» السراكتث واتواعنياء الطليقات 
والفئات الاجتماعية» الإقطاع وأنواعه» ولا سيما 
ذاك الذي يسمّيه «الإقطاع العسكري»»ء التي تبدأ 
فى رأيه منذ العهد البويهى» واستمرّت صيغته 
بالاعتماد حنى غضون العهد العثماني» والتى كان 
لياه كنا نيدو مق الازاسات الف ساولعة» تأثين 
كبير في مجريات الحياة السياسية والاجتماعية 
والاقتصادية» وفي طبيعة العلاقة التي رست في 
الذاكوة العارفس ةرين المجتمع والدولة في التاريخ 
العربي ‏ الإسلامي» وأثرت في السلوك السياسي 
العربي حتى اليوم (قد يكون نظام الزبائنية اليوم من 
اثار تداعياته في العقلية السياسية السائدة). 


كثيرة هي الظواهر الاقتصادية والاجتماعية 
التي يلتقطها الدوري في كتابه. فبالإضافة إلى صيغة 
الإقطاع» والإلجاء في الملكيات الزراعية» والجهبذة 
فى العلاقات المالية» والصيرفة والائتمان» 
والعيارينة والسطان» والفعياته» والتملاقنات 
والمراتب الاجتماعية ‏ الثقافية داخل المهنة أو 
الصنف. . . إلخ» التي تتشابه أو تتقاطع مع طرق 
الصوفية؛ ومحاولات الإصلاح والنهوض 
الاقتصادي. ومعوقاته في القرن التاسع عشر. . . 
تفتح كل هذه المداخل على دراسات بدأها وانكبٌ 


(7) عبد العزيز الدوري» مقدمة في التاريخ الاقتصادي العربي» الأعمال الكاملة للدكتور عبد العزيز الدوري؛ 6 (بيروت: مركز 


دراسات الوحدة العربية, /ا١٠5).‏ 


عليها باحثون عرب منذ أوائل السبعينيات» وما 
تزال» نظ را إلى أن إشكالياتها تتطلّب المزيد من 
البحث. وقد يكون من المفيد للمكتية العربية 
وللبهتث العون :فى الدوزامنات الشارعية 
والاحنه عر جر افد و ديري لا دافن 
هذا المجال في الجامعات ومراكز الدراسات العربية 
ودور النشر. . 


ثانيا: حقل المنهج والتأريخ لعلم التاريخ 
عند العرب 

صدر كتابه الشهير بحث في نشأة علم التاريخ عند 
العرب في العام «كقل عن المطبعة الكائوليكية 
اورت 0 وبعد ذلك» دور في خدمة المكتبة 
التاريخية العربية» وتزويد طلاب اللاختصاص 
والمدرسين والباحثين العرب» بمرجع جامعي حول 
حقل علمي جديدء هو حقل التأريخ للكتابة 
التاريخية العربية. 

وتجدر الإشارة إلى أننى قد اعتمدت كتاب 
الدوري مرجعاً جامعياً رئيسياً لطلابي» عندما 
كلفت خلال سنوات (منذ العام )١91/0‏ بتدريس 
مقرر «التاريخ والمؤرخون العرباء» في قسم 
التاريخ في الجامعة اللبنانية. 

عديدة هي المعطيات المنهجية التي تستوقف» 
سواء في كتاب بحث في نشأة علم التاريخ عند 
العرب”؟ أ أو في تعامل الدوري مع المصادر 
التاريخية العربية (الكلاسيكية) عموماًء التى استقى 
منها المعلومات والمعطيات المفردة» ولا سيما تلك 
المعطيات والمفردات التى أسعفته فى إعادة بناء 
صور ومشاهد من التاريخ الاقتصادي الاجتماعي 


العربي ‏ الإسلامي. وهنا أشير إلى بعضها من دون 
توسع ومن دون إحاطة بكل حيثياتها. 


في كتابه بحث في نشأة علم التاريخ عند 
العرب. وفى طريقة تعامله مع المصادر واختيارها» 
تستوقفنا العناصر العلمية التالية : 


١‏ التقاط دقيق للحلقات التأريخية المرجعية 
الموصلة إلى النص التاريخي المدوّن الذي يتمثل 
بنصوص مؤرخي القرن الثالث للهجرة:» المعتمدين 
كمصادر كلاسيكية أولى في التاريخ العربي: 
البلاذري (ت 714ه/ 847م)»: وابن قتيبة (ت 
«لالاه/ "حلم والدينوري (ت 7م/١ه/‏ 
1م), والطبري (ت ١ ٠‏ لاه/ 457م). في هذا 
الالتقاط أو الإمساك بالخيوط والحلقات الموصلة إلى 
تلك النصوص»ء يشذد الدوري على خطين 
أساسيين أو على اتجاهين (كما يسمّيهما)» تكوناً 
وتطوراً مع ظهور وتشكل فعاليتين أو ديناميتين» 
خلال القرنين الأولين للهجرة: فعالية الدعوة 
الإسلامية» وفعالية القبيلة. الأولى أنتجت محدثين 
(مؤرخين) للسيرة والمغازي؛ وكان هؤلاء مبدعون 
لطريقة جديدة في نقد الرواية وتسلسل 
الأحاديث» وغربلتها وضبطهاء لكي يستقيم 
الإسناد قوي»؛ والثانية أنتجت أخباريين (مؤرخين) 
للأنساب والأيام والقصص والأخبار عموماً (كل 
أنواع الأخبار)» من دون كبير اعتبار لقوة الإسناد 
أو ضعفه. والحاصل أنه من خلال عملية تلاقي 
هذين الاتجاهين أو التيارين» كان مؤرخو القرن 
الغالث الهجري الكبار الذين أَنْروا الكتابة العربية» 
وأنّروا فيها تأثيراً مستداماً في الفترات اللاحقة. 


فرضية الدوري هذه التي يجري تحقيق 


(؟) عبد العزيز الدوري؛ بحث في نشأة علم التاريخ عند العرب (بيروت : المطبعة الكائوليكية» 55 وقد أعيد نشر فن؟ 
نا نشأة علم التاريخ عند العرب. الأعمال الكاملة للدكتور عبد العزيز الدوري؛ ؟ (بيروت : مركز دراسات الوحدة العربية» 
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(؟) المصدر نفسه. 


وشخصيات. ذينك الاتجاهين» الذين تابعهم 
الدوري في نصوص الطبري» وسيرة ابن هشامء 
والبلاذري» واليعقوبي» كعروةابن الزبير 
(ت 44ه/١١ام).,‏ والزهري (ت 55١ه/‏ 
١4لم)ء‏ وابن السحق رت ١ه/١5لام)‏ 
(كممثلين للتيار أو الاتجاه الديني في الحديث 
والسيرة والمغازي)» أو كأبي محف (ت /اداه/ 
/الام) وعوانة بن الحكم رت /41اهم/ 4كلام)ء 
مزاحهم رت 7ه/470م). واللدائني 
(ت 117168ه/854م), حيث دمج هذا الأخير 
حلقة موصلة إلى توحيد الأسلوبين في نمج المؤرخين 
العرب في القرن الثالث للهجرة. هذا إلى جانب 
إشارات الدوري إلى دور اللغويين» وهواة الشعر» 
وكتّاب الحركة الشعوبية» في توسيع دائرة الاهتمام 
بالتاريخ العالمي» وتاريخ الحضارات الأخرى. . 
فرضية أو بالأحرى فرضيات كثيرة تزخر بها مساهمة 
الدوري المبكرة في التاريخ للكتابة التاريخية العربية. 


؟ - ومن إنجازات الدوري المنهجية في هذا 
الحقلء محاولة تقديم إشارات أولية ندري حك 
مدى حيادية المؤرخ» سواء كان محدّثاً أو أخبارياً أو 
راوياء حيال مواقع السلطة القائمة والصراعات 
الناشبة بين الفرق الإسلامية وتياراتها السياسية 
والفلسفية آنذاك: الأموية. والعباسيةء 
والعلوية. . . إلخ. 


7“ لكن الإنجاز الأهم في المنهج التاريخي 
عند الدوري هو في اتساع استخدامه لأنواع 
متعددة من المصادر» ولا سيمافى مرحلة 
الأوبعيقات والشسدييات: دن القرن الماضض + أى 
مرحلة التأسيس للثراء المعرفي الأول ديه نقد 


التاريخى العربي مادة اقتصادية غنية جداًء وعرف 
كيف يعيد بناءها في أبنية من التاريخ الاجتماعي - 
الاقتصادي» ليرسم مسارات مهمة من التحؤلاات 
الاجتماعية في التاريخ العربي ‏ الإسلامي. 


مساهمة الدوري في هذا الاستقراء المنهجي 
كانت ميكرة وضدعة عل ستفرئ المنهج. كما 
ألمحت في القسم الأول. ومن تجليات هذا الجهد: 
كيفية استفادته من مصادر متنوعة ومختلفة» ولكن 
تتكامل في بناء المشهد التاريخي عنده: كتب الخراج 
والأموال» كتب الفقه والمعاملات» كتب السياسة 
والخطط. كتب التراجم والطبقات» كتب الفلسفة 
وعلم الكلام والفرق» كتب الرحلات والجغرافيا 
والمدن» كتب التجارة والكسب والحسبة. . . إلخ. 


ولعل أهم ما يلفت. وكمثالٍ على عملية 
استخراج المعلومات المفردة من هذه الكتب». هو ما 
استخرجه من أرقام وإحصاءات من كتاب مسكويه 
تجارب الأمم. وكتاب التنوخي نشوار ‏ المحاضرة» 
وكتب أخرى. 


هذا من ناحية» ولكن من ناحية أخرى» 
ومع تأكيد ريادة الدوري في الكتابة عن علم 
المتابع لموضوع المنهج في التأريخ العربي ولموضوع 
تاريخية الكتابة التاريخية العربية» عن إغفال د. 
الدوري لإنجازين مهمين في التأريخ للكتابة 
التاريخية العربية وقواعد المنهج وطريقة الإسناد» 
وأعنى الكتابين التاليين: 

- كتاب أسد رستم الذي صدر في العام 
التاريخ””'. وهو بحث في نقد الأصول وتحرّي 
الحقائق التاريخية وإيضاحها وعرضهاء وفي ما يقابل 


(5) أسد رستم» مصطلح التاريخ (بيروت: المكتبة البوليسية» .)١978‏ 
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ذلك من علم الحديث. ورأيي أن أسد رستم سججل 
أسبقية علمية عربية وعالمية فى اكتشاف علاقة لافتة 
ورمدهشة بين قواعد علم الحديث من جهة؛ أي 
القواعد التى وضعها المحدّثون لغربلة الأحاديث 
ونكن ميل الأجاة .فى روابة لدو ومن 
القواعد المعروفة ب «التعديل والتجريح؛. ع 
ثانية بين قواعد المنهجية التاريخية الكلاسيكية 
الحديثة. وهذا الكتاب الذي يكتشف فيه أسد رستم 
تماثل القواعد بين العلمين» ما يزال كتاباً مرجعياً 
كلاسيكياً عربياً حتى اليوم» شأن كتاب لانغلوا 
وسينوبوس (505ممعء5-وزماعهة.آ) الذي صدر فى 
العام 1844 في فرنساء وقام بترجمته إلى العربية د. 
عبد الرحمن بدوي في الستينيات”"©. 


- كتاب فرائز روزنتال: علم التاريخ عند 
المسلمين» صدر بالإنكليزية في العام 1907, 
ل تعريب صالح أحمد 
العلي””". والملاحظ أن د. الدوري يورد عنوانه فى 
البيبلوغرافيا العامّة» لكن القارىء المتابع يلاحظ 


بحث في نشأة علم التاريخ عند العرب”*2. ويحمل 
عرضاً وتحليلاً جِذدَّيينٌ لعوامل النشأة» ولأنواع 
والحوليات» وأنماط الكتابة وعناوينها الرئيسية» 
حمق لو ادك الدوري خصٌ الكتاب بإشارة أو 
رأي» مؤيد أو معارض أو مناقش أو متمايز 
مختلف. الأمر الذي يجعلنا نتساءل أيضاً عن 
أسباب هذا السكوت. 

الثاً: حقل التأريخ للأيديولوجيا 

والأفكار السياسية 

حقل التأريخ للأيديولوجيا والأفكار بين مرحلتين 
من القرن الماضي : 

مرحلة الستتنات. 

مرحلة الثمانينيات وما يعدها. 

فى النصف الأول من عقد الستينيات 
».)١9565 -190(‏ كتب د. الدوري ثلاثيته فى ما 
سمّاه «الجذور التاريخية)90" : 


الحذور التاريخية للشعوبية (؟555١).‏ 


الجذور التاريخية للاشتر 
.)١956(‏ 


اكية العربية 


لنتذكر أولاً وهج سنوات الستينيات وحرارتها 


() لانجلوا وسينوبوس » المدخل إلى الدراسات التارحية » ترجمة عبد الرحمن بدوي (الكويت: وكالة المطبوعات» .)١1898‏ 
(0) فرائز روزنتال» علم التاريخ عند المسلمين, تعريب صالح أحمد العلي (بيروت: مؤسسة الرسالة. .)1١957‏ 


(4) الدوري» بحث في نشأة علم التاريخ عند العرب. 


(9) عبد العزيز الدوري : الجذور التاريخية للاشتراكية العربية (بغداد: مطبعة العاني» 176١)؛‏ الجذور التاريخية للشعوبية (بيروت: دار 
الطليعة» 42١477‏ والجذور التاريخية للقومية العربية» سلسلة الدراسات القومية (بيروت: دار العلم للملايين» .)195٠5‏ 


وأحاسيسهاء فئقول إنها كانت مرحلة نضالية» 
بامتياز من أجل الوحدة العربية» غلبت عليها لدى 
نخب عربية واسعة. ولدى جماهير واسعة»ء 
أحاسيس الحماسة والتوثب والشعور بحتمية تحقيق 
أهداف قريبة المنال» والاقتناع العميق بأن التاريخ 
ماضياً وحاضراً مستقبلاً» يقدّم النموذج المساعد. 


ثلاثية الدوري في «الجذور» تقع في خضمم 
هذه المرحلة» وتنطبق عليها السمات الأيديولوجية 
والسياسية والنفسية التي سادت مزاج المثقفين 
العروبيين عموماء ولا سيما القوميين منهم: كيف 
يساهم المثقف من موقعه في هذه المعركة. وفي 
حالة الدوري» أتصور السؤال بصيغة: كيف يكون 
المؤرخ مناضلا؟ 

لااشك في أن هذا السؤال لم يُطرح آنذاك من 
موقع وبأسلوب «إيبيستيمولوجي» (معرفي) صريح » 
وعلى غرار ما كان قد طرحه ماكس فيبر بعد هزيمة 
ألمانيا في الحرب العالمية الأولى حول إشكالية العلاقة 
بين العالم والسياسي» والفرق بين مهنتيهما وأخلاقية 
(ونطا5)» كل واحدء ولا بالطريقة التي طرحها في 
أواخر القرن الماضي عالم الاجتماع الفرنسي بورديو 
حول علاقة الأكاديمي بالمناضل. 

أحسب أن ثقافة عامة في فهمنا للتاريخ؛ أو 
بالأحرى للزمن التاريخي سادت آنذاك ‏ وربما ما 
تزال تسود بوعي أو بغير وعي» وغالباً ما يمحصل 
ذلك بفعل هيمنة أيديولوجيات سائدة ومعبئة» 
وتحسب مفرداتها حقائق تنطبق على كل مرحلة وفي 
كل زمن. 

من تعبيرات هذه الثقافة أذكر بعضاً منها: 


الاقتناع بأن كل ظاهرة في الحاضر لها 
جذورها في الماضي. قد يحمل هذا الاقتناع بعضاً 
من الحقيقة التاريخية. وفى حال من أحوال 
استمرار الذاكرة الجماعية في إعادة إنتاج صورهاء 
وخاصة لدى الجماعات الإثنية أو الدينية المنغلقة 
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على نفسها. أما في حال الشعوب والأمم التاريخية 
المنفتحة والخاضعة للتحوّلات التاريخية» فإن رؤية 
الحاضر من خلال الماضي» تصبح في علم التاريخ 
الحديث ‏ وهو العلم الذي يدرس التحؤلات - 
نو ع من خلط الأزمنة (عتوتممعطعهمة) . 

- ومن تعبيرات تلك الثقافة أيضاًء الاقتناع 
بأن الذاكرة التاريخية الجماعية (وكثير من كتب 
التراث العربي تدخل في هذا الباب) هي التاريخ 
فعلا. أما الذاكرة الجماعيةء فمن سماتما أنها 
سيكولوجية» وأحياناً وهمية وأسطورية وخالطة 
للأزمنة» في حين إن التاريخ ‏ كعلم ‏ أي كجهد 
توثيقي ونقدي» وكمعرفة محققة» يستلزم أخذ 
مسافة من الذاكرة» أي بتعبير آخر هو دارس 
للذاكرة» وناقد لخطابهاء ومعقلن لأسطورتها. 

ومن تعبيرات تلك الثقافة أيضاً (حيال 
فهمها للزمن التاريخي) الاقتناع بالحتمية التاريخية. 
وقد تكون هذه الحتمية مادية تاريخية» كما هو شأن 
الماركسية»؛ أو حتمية جغرافية» ولكن أيضاً قد 
تكون حتمية ثقافية. وهذا هو شأن من يعتقد بأن 
«الأصول» أو «الجذور» فى ماضى الثقافة قد تكون 
محطات انطلاق إلى النهضة والتقدم؛ أو تكون 
معوقات لها. 


وفرضيتي تقول إن أعمال د. الدوري المعنونة 
والمصوغة تحت عنوان «الجذور», يسودها مزيج 
من هذه القناعات والأفكار: تداخل حميم بين 
الذاكرة والتاريخ» وأصولية ثقافية قومية في رؤية 
الظاهرات الاجتماعية الحديثة» حيث نشهد 
للقومية العربية» مثلء وهي فكرة حديثة 
وجديدة» جذوراً في الإثنية الثقافية العربية 
القديمة» وحيث: نشهلد للاشتراكية جذوراً في 
التاريخ العربي» وحيث نعاين أيضاً معارضي 
الوحدة العربية اليوم» فنجد جذورهم وأسلافهم 
في الشعوبية؛ بل إن الشعوبية ما تزال موجودة 
اوهي حين تكمن إنما تنعظر الظروف المؤاتية 


لتواصل نشاطهاء ولكن الاتجاهات والأساليب 
الرئيسية تبقى هي هي)7”". 


هذا الإيمان بالتطابق الزمني. ولو على 
يدوق لط رط الر تيه بين الاقضون انلكا ف 
كان جزءاً من ثقافة مرحلة» وكان تعبيراً عن مزاج 
إنسان تجاذبته وطأة الذاكرة الجماعيةء ووهم 
البحث في التاريخ» كما أخذته جاذبية النضال من 
أجل هدف, والمعرفة التاريخية كأداة مساعدة. 


وكل هذا أحبّذ وضعه فى باب الإشكال 
المعرفي» أي في باب نقاش إشكالية العلاقة بين 
العلم والساضةة .وفي:بات | كيمو لوج تعلن 
التاريخ ووظيفته. لاا في باب السجال 
الأيديولوجي ‏ السياسي عن الأمس» أي في 
الستينيات؛ عندما كتب د. الدوري ثلاثيته فى 
الجذور. أما اليوم» فإن د. الدوري ‏ رحمه الله - 
تخطى هذا السجال وتجاوزه في نقلة معرفية جديدة 
تلت في كتاب التكوين التاريخي للأمة العربية : 
دراسة في الهوية والوعي''". 

صدر الكتاب في العام 19444. وهذا يعني 
أن الدوري كان خلال أعوام سابقة يشتغل على 
موضوعاته في تاريخ الأفكار السياسية العربية» 
ليعيد بناءها في نظرة تاريخية تكوينية وتطورية» فهو 
إذ يبحث عن سمة الاستمرارية فى فكر الأمة عند 
العرب» يتابع هذه الاستمرارية عبر دراسته أحوال 
تطوراتها وتحولاتها وتكوينها الذي جو كينا البعاء 
الدائم في الأزمنة التاريخية» وهذا منهج أراه محتلفا 
عمًا ساد في الستينيات تحت مفهوم «الجذور). 


الشعوبية» فيقول فى ندوة العللاقات العربية - 


(١٠)الدوري»‏ الجذور التاريخية للشعوبية» ص /3. 


الإيرانية في العام 14460 : كان هناك نقاش أدبي - 
ثقافى بين حملة الثقافة العربية ‏ الإسلامية من 
(قترت وقرس)»«وعتاعة قري إلحياء دراتها 
الساساني في الإنسانيات» وفي الإدارة (...). 
ونضنيك: "السو غزيبا أن يوت بعضهم في إحياء 
تراثهم» لتأكيد الذات والاعتزاز بأمجاد سابقة» 
ولاتخاذ موقف من الأوضاع القائمة»”""©. 


ويبقى كتاب التكوين التاريخي للأمة العربية 
هو الإنجاز الأهم في التأريخ لتطور فكرة الأمة 
العربية» حيث يشدد» وعبر حشد كبير من المصادر 
العربية. على أن فكرة الأمة انبنت تدريجياً على 
اللغة» وعلى أن قاعدة الانتماء إلى العربية كان فى 
عاتن الررابطة ثبيو: الغرتء «رعل أن النقافة العرب: 
المتكوّنة والمتشكلة عبر العصور الإسلامية شكلت 
محتوى هذا الانتماء (أي العروبة). 


وهذا يعني» من ضمن فرضية الدوري التي 
يبرهن عليها في رحلة طويلة في المصادر العربية» 
أن تكوين الأمة العربية اعتمد بدرجة كبيرة على 
عملية التعريب» وأن الهوية العربية ثقافية وليست 
عنصرية؛ أي ليست انتماء نسب إلى سلالات» وإن 
كان هذا الأخير شغل حيّزاً فى الأدبيات التاريخية 
القبلية» إلا أنه لم يكن السائد في الثقافة العربية 
وتراثهاء فقد تقلص حجمه لمصلحة ثقافة إسلامية 
إنسانية أوسع وأرحب. وهنا يلاحظ الدوري واقع 
التمايز بين الجغرافيات التاريخية لعالم الإسلام» فيقرأ 
خطين فيه: خط التعريب اللغوي ‏ الثقافى الذي 
شمل مناطق ذات خلفيات أو استعدادات الات 
للتعريب» وهي المناطق التي أصبحت «بلاداً 
عربية»» وينطبق عليها مفهوم الأمة التراثي (أي 
الهوية الثقافية العربية - العروبة). وخط الأسلمة 


.)١9885 عبد العزيز الدوري» التكوين التاريخي للأمة العربية : دراسة في الهوية والوعي (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية»‎ )١١( 
عبد العزيز الدوري [وآخرون]ء العلاقات العربية  الإيرانية : الاتجاهات الراهنة وآفاق المستقبل : بحوث ومناقشات الندوة الفكرية‎ )١١؟(‎ 
.60-49 ص‎ )١1995 التي نظمها مركز دراسات الوحدة العربية بالتعاون مع جامعة قطر (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية؛‎ 


المتجاوز لها في جغرافية العالم الإسلامي الذي لم 
يتعرّب» بسبب عراقة لغات وثقافات أصيلة في 
بعض مناطقه» كإيران وبلدان آسيوية أخرى. 

وهنا يقدّم الدوري فهماً تاريخياً تطورياً 
لمقدمات التعريب وأسبابه وعوامله الفاعلة , وذلك 
عبر الدراسة الموثقة. وأهم تلك العوامل: 

حركة التجارة والتجار» وتأمين طرق 
المواصلاات وحمايتها. 

- تأسيس المدن والأسواق وعلاقة الأرياف 
بالمدن. 


- الهجرات السكانية العربية الكثيفة والمتعاقبة 
(مقاتلة وقبائل) واستقرارها فى الأمصار التى 
هجرت اليها. ١‏ 1 

وقبل هذاء وفي هذا السياق نفسه (سياق 
التعريب)»؛ يشدد الدوري على عامل تاريخي لغوي 
وثقافي مهم : قابلية اللغات السامية القديمة (من 
آرامية وكنعانية وسريانية) على أن يتم احتواؤها في 
اللغة العربية» أو أن تُخلى مكاما لهذه اللغة التى 
هي من الأسرة أو الأصل ذاتهما. ش 

كثيرة هي الفروض والأفكار التي يزخر بها 
كتاب التكوين التاريخي للأمة العربية» وإذ لا يتسع 
المجال لعرضها هنا ونقاشهاء أكتفى باستقراء عدد 
من المسائل المفاهيمية التى تطرحها التجربة التاريخية 
العربية6: كما يدرسها الدووي تحك:عنارين 'الهوية 
والانتماء ومفهوم الأمة العربية» وهي تفتح أفقاً 
واسعاً لمزِيدٍ من الدراسة في مباحث التاريخ وعلوم 
الإنسان والمجتمع. 

من هذه المسائل أذكر: 

١‏ التجربة التاريخية العربية» كما يدرسها 


الدوري» لا تشير إلى ارتباط مفهوم الأآمة العربية 
بالدولة الواحدة. من هنا عايّزها من مفهوم «-ها85 
ه10 الذي استدخلته بعض أدبيات القومية 
العربية. واستكمالاً لهذه الرؤية» أطرح من عندي 
السؤال حول مدى صحة ترجمة «ناسيون» (م2100) 
بأمة » واناسيوناليسم» (©1956/ةه220) بقومية» 
و«ناسيوناليتيه» (212008116) بجنسية. ومن المؤكد 
أن كذ الإسشسكال لين إشكالاً لجرياء تل :نه 
إشكال فى الثقافة السياسية العربية المعاصرة» 
مؤداه التباس في الوعي» وتحديد مراتب الهوية 
والانتماء بين الانتماء إلى الدولة» أي المواطنة» 
وإلى الأمة. ولعله من الأصمٌ اعتماد مصطلح 
«الوطن» و«الوطنية» و«المواطنية» أو «الهوية 
الوطنية»؛ كما ارتأى الكتّاب النهضويون العرب» 
بدءاً من منتصف القرن التاسع عشرء أمثال بطرس 
البستاني والطهطاوي وآخرين””"". 


؟ - تشير التجربة التاريخية العربية التي 
يعرضها الدوري إلى واقع تعدد الدول والكيانات 
السياسية في داخل الأمة (إمارات وسلطنات)»؛ 
وإلى أن هذه الأخيرة (الأمة) كان عماد تكوينها 
ومقوّم وحدتها اللغة العربية والثقافة العربية» 
لا وحدة الدولة أو الدولة الواحدة. لكن دراسة 
الدوري في التاريخ الاقتصادي تفيد» من ناحية 
أخرى» وجود نوع من الوحدة الاقتصادية في 
النقد والتداول وحركة السلع والمال والأسواق 
وطرق المواصلات. وهذا ما يطرح مفارقة لافتة 
ومثيرة في العصر الحديث: إن تعددية الكيانات 
السياسية الجديدة بصيغة «الوطنيات» أو الدول 
الوطنية لم تحافظ على استمرارية تلك الوحدة 
الاقتصادية التي نلحظ وجودها فى عصر 
السلطنات (المماليك» والعثمانيون؛ مثلا). 


(1) قارن لكاتب هذه الورقة مع : وجيه كوثراني» هويات فائضة.. مواطنة منقوصة: في تهافت خطاب حوار الحضارات وصدامها عربياً 
هويات فائضة ومواطنة منقوصة (بيروت: دار الطليعة» 5) حيث حاولنا دراسة هذه الإشكالية بشيء من التوسع. 


" - تقدم التجربة التاريخية العربية» كما 
يدرسها الدوري» إمكانية لا لتعدد الدول في إطار 
أمة عربية فحسبء وذات مضمون لغوي وثقافى» 
بل أيضاً لواقع وجود «أمة إسلامية» ذات بعد 
ديني » من دون أن يستتبع هذا الوجود أيضاً دولة 
إسلامية واحدة ومتطابقة مع عالم الإسلام في 
جغرافيته البشرية. هكذاء على قاعدة هذا الفهم. 
يكتسب مفهوم «الأمة» في دراسة الدوري للتراث 
العربي - الإسلامي مرونةٌ» إذا صمح التعبير» تسمح 
بتصور «الأمة» مرادفة لمعنى الجماعة التي تكبر أو 
تصغر وفقاً لانتماءات أو ولاءات متعددة: لغوية - 
ثقافية. جغرافية ‏ بيئية (مفهوم الأمصار في 
التراث)؛ ودينية. وهذا إشكال يفتح على نقاش 
واسع حول شرعية ومشروعية الدول الوطنية 
العربية الحديئة»؛ حيث ينبغي البحث عن تلك 
الشرعية أو المشروعية لا في الماضي وفي التاريخ» 
بل في واقع عقد اجتماعي أساسه إرادة العيش 
المشترك في إطار جغرافي ‏ بشري معين. 


لكن السؤال يظل قائماً حول الحاجة 
الاستراتيجية والملحة؛. ومهما تعددت الدول 
الوطنية العربية الحديثة» إلى وحدتين: الوحدة 
اللغوية الثقافية التي استمرّت في التاريخ» ولكنها 
تحتاج إلى تجديد وتعميق عبر مؤسسات ثقافية 
حديثةء وإلى الوحدة الاقتصادية التي كانت 


موجودة فى عهود الدول السلطانية (القديمة). 
ولكنها انقطعت مع تعددية الدول الوطنية. إشكال 
مهم وخطير. وقد يكون من أهم الإشكالات التي 
يواجهها العقل الاستراتيجي العربي. 


هذاء ونعود مع هذه الأسئلة التي أثارتها 
دراسة الأمة في التاريخ العربيء إلى بدايات 
الدوري في الأربعينيات حين عالج موضوعات 
التاريخ الاقتصادي والاجتماعي بروية ونفس 
طويل» وحيث نجد اليوم أهصية معرفية 
واستراتيجية كبرى لاستكمالها وتعميق معالحتهاء 
من ضمن إشكالية التنمية العربية والنهوض العربي 
ومعوقاتهماء بل أيضاً من ضمن السؤال الصريح : 
هل تقع هذه المعوقات في داخل الثقافة العربية 
والتاريخ العربي» بعد أن أشبعنا دور الاستعمار في 
هذه الإعاقة درساً وتحليلاً وتحميله كل المسؤولية؟ 
التاريخ الاقتصادي والاجتماعي الذي بدأه د. 
عبد العزيز الدوري يحتاج إلى إضفاء التحليل 
المفاهيمي لمعطياته. هذا عمل كان قد بدأه 
رودنسون في الإسلام والرأسمالية'*'"'. ثم 
أمين فى كتاباته المتعددة» ومن وجهة نظر الأطراف 
والمركز ونمط الإنتاج الخراجي» وقلة قليلة من 
المؤرخين والاقتصاديين وعلماء الاجتماع العرب». 
لكنه عمل ما يزال ينتظرء ويحتاج إلى من يشتغل 


فيه بذهنية ومنهجية جديدتين. 


2) مكسيم رودنسون» الإسلام والرأسمالية» ترحمة وتحقيق نزيه الحكي (بيروت: دار الطليعة»‎ )١4( 


وده 


7 الاتجاه الإسلامي في تفسير التاريخ: 
ممثلوه ومنطلقاتهم 


-ت 


منذ النصف الثاني من القرن العشرين تنامى 
بين المؤرخين العرب والمسلمين اتجاه جديد لتفسير 
التاريخ في ما عرف بأسلمة علم التاريخ. ومع 
ذلك» ليس في الإمكان أن نجمع بين هؤلاء 
المؤرخين في بوتقة واحدة» على الرغم من اتفاقهم 
المبدئى على مجموعة من المنطلقات أو المرتكزات 
الفكرية التي يعولون عليها في تفسير التاريخ من 
منظور إسلامي. ورغم تشابه الدوافع والأسباب 
التى أدت إلى ظهور مثل هذا الاتجاى. ثمة 
اختلافات بيّنة تجعل منهم فريقين رئيسيين: يمثل 
الاتجاه الأول منظرو الأسلمة التأصيليين أو 
التقليديين» أمثال: سيد قطبء. ومحمد قطبء 
ومحمود شاكر» وعبد الحليم عويس .2 ومحمد رشاد 
خليل؛ ويوسف كمال محمدء وغيرهم. أما الاتجاه 
الثاني» فيمثله منظرو الأسلمة الحداثيون» إن صح 
التعبير» ونقصد بهم من يعؤلونء في بعض 
الأحيان» على مناهج تاريخية غربية» ويستقون 
بعض آلياها التحليلية. ويأتي على رأس هذا 
الاتجاه: عماد الدين خليل» ومالك بن نبي» 
وخالد بلانكشب» وأحمد إلياس حسين ©» وغيرهم. 


ينطلق أصحاب كلا الاتجاهين من الاتفاق 
المبدئي مع فلاسفة التاريخ الغربيين في القول 


2 


بضرورة وجود تصوّر عام مُسبقى لحركة التاريخ 
بين العوالم الرئيسية الثلاثة الحاكمة لمجرى التاريخ» 
وهي : 
عالم الأفكار. 
١‏ عالم الأشخاص. 
 '"‏ عالم الأشياء. 


لكن» فيما ينطلق فلاسفة التاريخ الغربيون 
عر يي و العاااكه اجداية بين العواء 
ا عافن روات 
ربانية مستقاة بالدرجة الأولى من معارف الوحي 
الإلهي مثلة في القرآن الكريم» والسنة النبوية 
لفهم طبيعة هذه العلاقة الجدلية. وتبعاً لذلك» 
تُشكل كُليات هذا التصوّر العا وفق قيم معرفية 
مستمدة من تواصل كل من: النسبي (عالم 
الأشخاص) مع المطلق (عالم الأفكار/ الله)ء 
وتفاعل ا مع المسيكن (عالم الأشياء). 


وبحسبهم». يؤكد هذا التفاعل أن حركة 
التاريخ إنما تستمد حيويتها ومعناها الحقيقي». 
بالدرجة الأولى» من خارج إطار النزعة التاريخانية 
التي تعتقد جازمة أن التاريخ الإنساني يفسر نفسه 


بنفسه من دون أية حاجة إلى موجهات ميتافيزيقية 
صريحة/ مباشرة أو ضمنية/ غير مباشرة» حيث 
يجنح التصور الغربي السائتد في تفسير التاريخ إلى 
تفسير كافة الظواهر المرتبطة بالتاريخ الإنساني عن 
طريق شروطها التاريخية» وليس اعتماداً على 
البواعث الميتافيزيقية بآلياتها المباشرة وغير المباشرة. 


واستناداً إلى ذلك راح ماركس يتصور أن 
الصراع الجدلي بين عناصر الإنتاج سيؤدي حتماً إلى 
قيام مجتمع إنساني مثالي خال من معوقات النظام 
الطبقي في مرحلة الشيوعية الكبرى. وبالمثل» رأى 
أوغست كونت أن نماية حركة التاريخ المثل 
ستتجلى في سيادة الفكر الوضعيء وأخيراً نظر 
فرانسيس فوكوياما إلى نهاية التاريخ في إطار سيادة 
الديمقراطية الليبرالية واقتصادات السوق الحرة. 


وفي كل الأحوال» يرفض منظرو أسلمة 
التاريخ المنهج الغربي المادي المتعلق بمعالجة الواقعة 
التاريخية والمسألة الحضاريةء معللين ذلك بأن هذا 
المنهج علمانيٍ وغربي النشأة لا ينفك يُصِرّ على 
الإيمان بضرورة إقصاء العناصر الغيبية من مراجع 
المعرفة التاريخية ومصادرهاء فضلاً عن أنه يبنى 
فرضياته على التجربة والعقل» وأحياناً يبنيها على 
قيم غيبية تستمد شرعيتها من التراث الإنساني 
نفسه (كالأسطورة). وبحسب منظري الأسلمة. 
فإن مثل هذا الإقصاء المتعمّد يُقَعِدُ المنهج الغربي 
عن دوره الفاعل في تقديم قراءات موضوعية 
لحركة التاريخ البشري العام؛ بل ولتحقيبه على 
نحو ما سنعرف لاحقا. 

ا 


منظري أسلمة التاريخ للمناهج التاريخية الغربية في 
الاعتبارات التالية : 


١‏ يرفض أصحاب هذا الاتجاه أي تفسير 
لتاريخ الأمة الإسلامية يُفضي إلى إقصاء البعد 


ه26 


الديني عن أدواته التحليلية» مؤكدين أن مثل هذا 
التفسير يكون محكوما عليه ب «القصور الفاحش 
والفشل الذريع»» لأنه لا يستند إلى النصٌ 
الإسلامي الذي يمثل أقوى العوامل الحاسمة فى 
فييناغة إسهنامات الام الاسلامية وتشكيل 
رصيدها التاريخي الضخمء مؤكدين أن حركة 
المجتمع المسلم التي كانت تجد في قيم الإسلام 
ومبادئه مراكز ثقلها لم تُوخذ بعين الاعتبار لدى 
جموع المستشرقين» ومن ثم جاءت أحكامهم خاطئة 
وبعيدة عن دائرة الصواب. 


؟ ‏ القول إن غياب البُعد الروحي الغيبي في 
مناهج البحث التاريخي في الغرب أفضى إلى 
حدوث قصور بيّنِ في ما يتعلق بفهم العلاقة 
الجدلية بين كل من: اللهء والإنسان» والطبيعة» 
وإن هذا القصور لازمه نقص طبيعي في فهم 
وتحليل حيثيات الوقائع والأحداث التاريخية 
وتفسيرها تفسيرا موضوعيا. وتبعا لذلك» يؤكد 
سيد قطب أن هذا القصور الذي يستمد حجيته من 
منطلقات أيديولوجية بحتة يُعدَ عيباً جوهرياً في 
مناهج البحث التاريخية الغربية» وليس مجرد عيب 
جزئي يشوب تفسير الواقعة التاريخية أو تصويرها. 

اناف السياق ذاتهءايكأنى رض متظري 
أسلمة التاريخ للتحقيب الثلاثي الأوروبي الذي 
يُقسِمْ تاريخ العالم العام إلى: «قديمء ووسيطء 
وحديث». بحجة أن هذا التحقيب لا يُراعى 
اللتهدو كاك العار غ1 للشعوف قي الأورويية ) 
وأنه وفقاً لهذا التحقيب يتم إدراج تاريخ العصر 
الذهبي للحضارة الإسلامية وعدد من أروع الحقب 
التاريخية البيزنطية» فضلاً عن إنجازات سلالة تانغ 
الصينية» داخل عباءة العصور الأوروبية المظلمة!! 
على الرغم من أن هذه الشعوب عاشت واقعاً تاريخيا 
وحضارياً يختلف. معنئ ومضموناًء عن الواقع 
الذي عاشته أوروبا في فترة العصور الوسطى. 

لذاء يؤكد أصحاب هذا الاتجاه ضرورة إعادة 


كتابة التاريخ الإسلامي في إطار مفهوم خلافة 
الإنسان لله في الأرضء» وأن يتم وضع نظام 
تحقيب جديد لدراسة تاريخ الأمة الإسلامية 
بدلا من التحقيب الغربي القاصر. وقد طرح منظرو 
أسلمة التاريخ بالفعل ستة مشاريع لإعادة تحقيب 
تاريخ الأمة الإسلامية ليتوافق في كلياته مع تحقيب 
التاريخ خ العالمي العام مع احتفاظه بخصوصياته في 
0 مناقشة بعض القضايا الإسلامية ذات الصبغة 
المحلية أو الإقليمية» وجاءت على النحو الممبِين في 
الحدول التالي : ْ 


نظام تحقيب تاريخ الأمة الإسلامية 
إعمار المدّ 


سيد قطب | عهد الرسول | المدَ الإسلامي 
الإسلامى 
اليو الإسلا 
فترة الانحسار 1 الصحوة | خوط المستقبل | مالك بن نبى 
الإسلامية ْ 


العصر الجاهي | عصر الرسول | تاريخ الأمة |الأمة الإسلامية 
(ية) الإسلامية المعاصرة 
ويمكن أن تُصنف الأطروحات السابقة إلى 


ثلاثة مشروعات رئيسية : 


أ المشسروع الأول: يتبناه محمد قطب 
وعبد الحميد صديقي » ويسم بالثنائية في التقسيم» 
حيث يُقَسَّم تاريخ العالم ابتداءً إلى قسمين كبيرين: 


- «تاريخ الأمم المؤمنة» وعلى رأسها أمة 
محمد (1)5. 


ال 


«تاري يخ الأمم غير المسلمة.ٍ أي تاريخ 
الجاهليات». وفى إطار هذا التقسيم يقب قطب 
تاريخ الأمم المؤمنة إلى ثلاث فترات رئيسية» هي : 


«فترة التطبيق الفائق وما صاحبها من تمكين 
فائقء وفترة التطبيق العادي وما صاحبها من 
التمكين العادي» وفترة الانحسار وتزايد البعد عن 
حقيقة الإسلام» وما صاحبها من زوال السلطان 
وغلبة الأعداء). أما في ما يتعلق بتاريخ 
الجاهليات» فيكتفي بالإقرار بصلاحية التقسيم 
الأوروي بحجة أنه يتوافق مع تاريخ الشعوب غير 
المسلمة!!. 


ب - المشروع الثاني: يتبتّاه خالد بلانكشب 
يخ العالم العام 
إلى حقبتين: الأولى قديمةء والثانية حديثة» 
ويفصل بينهما القرن السابع للميلاد فصلا مرناء 
له خصوصياته ومدلولاته المعنوية» إذ يعتقد كل 
منهما أن «فكرة التوحيد» بمثابة نقطة الانطلاق 
الأساسية باعتبارها تَحصّلة وسطى تقع في صميم 
الوجود البشريء» وسعيه الدؤوب في سبيل 
الوصول إلى اللهء سبحانه وتعالى» في ما يؤكد 
بلانكشبء أو لتجسيدها وحدة النوع الإنساني 
ووحدة الحياة البشرية القائمة على مفهوم الخلافة 
الإنسانية» في ما يؤكد أحمد إلياس. 


وأحمد إلباس حسين» وهما نحقّبان تاريخ 


اج - المشروع الثالثك: يشمل أطر وحتي محمد 
باقر الصدر وسيد علي أشرف,» وكلاهما يتضمن 
ثلاث حقب تاريخية» كما هو موضح في الجدول» 
ويستمدان إطارهما الفكري لتحقيب تاريخ العام 
من خارج التراث التاريخي» أو العملية التاريخانية» 
كما يؤسسان فرضيتيهما على هدي بعض 
الموجهات التاريخية الواردة في القرآن الكريمء 
ويحملان» في الوقت نفسهء بعض الإشارات 
المستقبلية كعودة المسيح وظهور المهدي المنتظر. 


؛ - يرفض منظرو أسلمة التاريخ أيضاً كافة 


00 اويا الفاقمة تل فيدا الصررو 
التاريخ»: بحجة أن 10 القوانين والقواعد 
المادية المصاحبة لها تحيل الإنسان إلى مجرد عنصر 
ثانوي من عناصر التاريخ» وبالتالي فإنها تحُضِعْ 
حركاته وسكناته إلى قوة العناصر المادية القاهرة. 
مثلما ثفضي إلى تهميشه بجعل نتاجه الفكري 
والعقدي والاجتماعي مجرد تجليات لتأثير الظروف 
المادية المحيطة به ليس إلا!ء 0 
لل ادر ير م 


نفُسِهِمْ076. 


وفى الإطار ذاته» يرفض أصحاب هذا 
الأعاة (فييرا الحشميات العنارضية ‏ والمادية: 
والاقتصادية» رفضاً تاماً على اعتبار أنه يهدف إلى 
تحقير الإنسان والتقليل من دوره» وهو ما يتعارض 
والتكريم الإلهي للإنسان وفقاً لقوله تعالى: #ولقد 
كرّمنا بني آدم وحملناهم في البرّ والبحر ورزقناهم 
من الطيّبات وفضّلناهم على كثير تمن خلقنا 
تفضيلا4”". وبدلاً من القول ذه اللحميات: 
يستحضر أصحاب هذا الاتجاه. ويمَرّون أيضاًء 


عدوه 


بحتمية وحيدة» ألا وهى «حتمية القّدرة الإلهية») 
الفى له تلقن ذون الالسان الامان ولا تاعلعاة 
لأنها قائمة على أسباب تُعدَ بمثابة حصيلة الإرادة 
الإنسانية الحرة» التي تجعله ملرّماً بتحمّل نتائج 
أفعاله في الدنيا والآخرة. 

عاك أخيراًء يرفض أصحاب هذا الانجاه 
«مبدأ التطور البشري القائم على مفهوم النشوء 
والارتقاء الداروينى» رفضاً قاطعاً. 

نإل خاي سعازف الرغي + عذلة :في كل ين 
القرآن والسئة. يستند أصحاب الاتجاه الإسلامي 
في تفسير التاريخ إل حمل التطبيقات البشرية 


.١١ القرآن الكريمء «سورة الرعدء » الآية‎ )١( 
.7/١ (؟) المصدر نفسهء (سورة الإسراءء» الآية‎ 


القائمة على مدى فهم أصحاب هذا الاتجاه لهذه 
المقرّرات الربانية» وكيفية توظيفها ضمن منظومة 
منهجية تضْلْحُ» ٠‏ ليس لقراءة تاريخ الأمة الإسلامية 
فحسب. وإنما أيضاً لقراءة التاريخ البشري بأكمله 
وتحليل وقائعه!!. 

وعلى الرغم من تأكيد بعض ممثلي هذا 
الاتجاه كمحمد قطبء. على سبيل المثال» أن 
التفسير الإسلاني للتازيخ فى جرنياته هو مخض 
اجتهاد بشري يخطئ ويصيب» ويكون دائماً وأبداً 
غرضة للمناقشة والتصويب» فإنهم يؤكدون في 
الوقت ذاته أنه يظل في كلياته تفسيراً يتمتع 
بميزات خاصة.ء نظرا إلى كونه يدور فى فلك 
المقررات الربانية التي تجعله أكثر موثوقية من كافة 
التفسيرات الكصرف: الوضعية» والعلمانية» 
إل 

ومن أهم المنطلقات والمرتكزات الفكرية التي 
يعوّل عليها أصحاب هذا الاتجاه في تفسيرهم 
لحركة التاريخ القول إن القرآن الكريم قد خصّصص 
مساحات واسعة للمسألة التارخيةء وإن هذه 
المساحة كافية بحدّ ذاتها لأن تضع المرتكزات 
الفكرية للتفسير الإسلامي للتاريخ ء الذي يمكن 
من خلاله ربط قيم السماء بعالم الأرضء» فضلاً 
عن تأصيل قضية الخلق. واستيعاب طبيعة الصراع 
بين قوى الخير والشرء وأخيراً فهم المصير المحتوم 
الذي ستؤول إليه مثل هذه ع وما يجري على 
شاكلتها. 


والمادية 


ت كات 
وإلى جانب ذلكء يَُقِرُ منظرو الأسلمة بأن 


الإلهية»).» حيث تتطابق نتائجه مع علم الله 


سبحانه وتعالى»ء فى كل زمان ومكانء فيما تختلف 
أسبابه اختلافاً طردياً مع حرية الاختيار المتاحة 
للإنسان لتنفيذ الفعل التاريخي. وذلك في إطار 
علاقته المتبادلة مع كل من : بغام الأفكارا. و«عالم 
الأشياء». وتبعناً لذلك» يتم تقسيم تقسيم الفعل التاريخي 
إلى قسمين : 


القسم الأول: يمثله الفعل الإلهي المباشرء 
وهو إما أن يأتي متناسقاً مع النواميس الكونية 
والقوى الطبيعية» وإما أن يتجاوز الأنماط المعهودة 
متبلوراً فى ما يُعرف بخوارق العادات (المعجزات» 
والكرامات)» الى تاق إما فى لكل اقوة طبيعية 
مادية محسوسة؛ كالسيول والطوفانات ... إلخ. 
وإما في شكل قوة روحانية غير مرئية» ككرامات 
الأولياء. 


القسم الثاني: يتمثل في الفعل الإلهي غير 
المباشرء ويحدث في إطار الحرية الإنسانية التي كرم 
بها المولى بني آدم وبلورها في قوى «العقل. 
والانفعالء. والحس. والحركة.ء والإرادةة» ثم 
جسّد استجابات هذه القوى في الفعل الإنساني 
المؤثر في البيئة المحيطة والمتأثر بها. وتبعاً لذلك» 
فإن ثمة تشابكا وتناغما وتدااخلة ما بين إرادة اموق 
وإرادة الإنسان» بحيث يصعب الفصل والقول إن 
هذا من عمل اللهء وهذا من عمل الإنسان» 
فالقاعدة الأساسية تقضي بأن الكل «من عند الله). 

وفقاً لهذه الرؤية» ينفى أصحاب هذا الاتجاه 
اقول إن تمد فاك الإنسان فى عبار عن 
انعكاسات للصراع الجدلي بين القوى المادية» أو 
انبثاق لمسيرة العقل الكلى تجاه الوجود المطلق. 

ويؤكد منظرو الأسلمة» في سياق تعرّضهم 
لقضية الصراع بين الخير والشر التي تتبلور ضمنها 
عملية نشوء الحضارات وسقوطهاء أن هذا الصراع 


(7) المصدر نفسهء «سورة البقرة»» الآية .70١‏ 
(5) المصدر نفسه» ااسورة الحج»» الآية 40 
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لا ينحصر في صراع نقائض الفكر البشري الذي 
تبئاه هيغل» أو صراع وسائل الإنتاج الذي روّج له 
والاستجابة عند توينبي» وإنما يتجاوز مثل هذه 
الفرضيات ليشمل ضروباً شتى من الصراعات أو 
التناقضات أو التقابلات أو «التدافعات»4؛: بحسب 
التعبير القرآني: «إولولا دفع اللّه الناس بعضهم 
ببعض لفسدت الأرض ولكن الله ذو فضل على 
العالمين4”". #اولولا دفع اللّه التاس بعضهم 
ببعض لهمت صوامع وبيع وصلوات ومساجد 
يذكر فيها اسم الله كثيرا ولينصرن اللّه من ينصره 
إنّ اللّه لقويّ عزيز 1 

ومن ثمء فإن اتجاهات الصراعء» بالكيفية 
المشار إليهاء يجب أن تتبلورء في مايؤكد 
عماد الدين خليل ومحمد قطب وعبد الحميد 
صديقيء» في بعدين لا ثالث لهما: الأول «ذاتقٌ 
عمودي» يرتبط بمواجهة الإنسان لنفسه في إطار 
القوى البيئية والمؤثئرات الورائية. والثاني «خارجيٌّ 
أفقي» يتعلق بالقضايا الثقافية والاجتماعية 
والسياسية والاقتصادية. 


وبحسبهم., فإن وجود هذين البعدين هو 
وجود سرمدي ليس مربوطأً بأجل محدد» كما يراه 
المشاليون» والماديون» والحضاريون. كما أن 
حركتهما ليست حركة لولبية تصاعدية حتمية» 
وإنما حركة تجمع ما بين الصعود والهبوطء 
وتتخللها أفعال إلهية مباشرة تتجاوز قدرات الفعل 
الإنساني. 


25- 


وختاماء يمكن القول إن على الرغم من 
نجاح أطروحات أصحاب هذا الاتجاه في تفنيد 


الواقعة التاريخية تفسيراً مادياء فإنها لم تقدم رؤية 
متكاملة لقراءة مفردات الأحداث التاريخية الواقعة 
داخل منظومة الفعل الإلهى غير المباشرء مثلما 
يمكن أن يكون بمثابة أساس مرجعي في ما يتعلق 
بمسألة إعادة كتابة تاريخ الأمة الإسلامية» فضلةً 
عن أن الضوابط التي وضعها منظرو هذا الاتجاه 
للتحقق من صحة المرويات التاريخية جاءت أقصر 
قامة من تلك التي وضعها ابن 0 وذلك 
بسبب اقتصارهم على اتباع منهج «الجرح 
والتعديل». 
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> - الاتجاه القطري في كتابة التاريخ 
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يحتل الاتجاه القطري في كتابة التاريخ 
العربي حيّزاً واسعاً بدأ فى الانتشار والنمو منذ 
أواسط القرن التاسع عشرء وازداد نموه على 
نحو لافت مع بداية الحقبة الاستقلالية» ثم أخذ 
بالرسوخ في النصف الثاني من القرن العشرين. 
ولم يكن هذا الاتجاه من حيث منهجه وأسلوب 
معالجته مجرد امتداد طبيعي للتواريخ المحلية التي 
برزت إلى الوجود إبان المرحلة العثمانية 
الوسطى» أي حتى بداية القرن التاسع عشرء بل 
فاتحة مرحلة تتّسم بالجدة والإبداع. ولعل مصر 
كانت أول بلدٍ عربي شهد ولادة صناعة متطورة 
للاتجاه القطري» ثم أعقبها لبنان» فتونس» فبقية 
بلدان المغرب والمشرق ما عدا الجزيرة العربية 
التي لم تعرف هذه الصناعة في حلتها أو بنيتها 
الحديئة حتى فترة متأخرة نسبيأء تعود إلى تاريخها 
القبلي الخاص أو الطابع الديني لتوجهاتها 
السياسية» ورغم استقلال العربية السعودية المبكر 
في أوائل الثلاثينيات. 

لذلك» فإن للاتجاه القطري بنية نظرية مميّزة 
منفصلة عن التقليد الحولي أو السنوي في رواية 
الأحداث». وهى ميزة المدارس التارمخية الإسلامية 
قبل العصر اشلابت: ولا بد من الإشارة إلى أن 


١ 


المدارس التاريخية الإسلامية استخدمت عدة أشكال 
في سرد مادتهاء فبعضهااتحذ الأسر وتولاها 
كصيغة ملائمة» والبعض الآخر اتبع خطة 
الأنساب والتراجم. فعوض أسلوب الحوليات 
أخذت هذه الكتابة التاريخية تنمو نحو السرد 
المترابط للأحداث» السياسية في الأعم الأغلب» 
وذلك في تتابعها المتواصل ضمن سياق جغرافي 
يعتير الترات الوطني ككل مركز وقوعها أو قبلة 
أثرها ومحط استقبالها النهائى واستقرارها. وهكذا 
عوض ربط الأحداث أو الأخبار بصعود أسرة 
مالكة ومتابعتها وفق مصائر هذه الأسرة وما تؤول 
إليه من صعود أو تراجع أو هبوط. فإن الوطن 
الجغرافى نفسه غدا فضاء الأحداث ومعتركها 
الرفيسى + تتطلق التطوراث السياسية بلعة لخي 
وأحزابه وفئاته الاجتماعية» فتنبئ عن تكونه 
ككيان مميّز لا تختلط شخصيته الوطنية بشخصيات 
أخرى» وتدل في الوقت نفسه على تطوره الداخلي 
وفق قوانينه الخاضة: وتفصح عن ثباته وديمومته 
عبر استمرارية تاريخية في إطار سير خط الأحداث 
نحو نضجها في هويته الوطنية. 

وتبدو هذه الكتابات» وفقاً لذلك» كمحاولة 
دؤوبة» تحمل معاييرها المحددة بغية إضفاء الشرعية 
على الدولة الحديثة أو الكيان الوطني الناشى» 


وذلك عبر تتبع مراحلها التاريخية» وقولبتها في 
إطار يتيح قراءة تَبِرعُم هويتها الوطنية» ثم اكتمال 
ثمرتها عشية نيل الاستقلال أو في أعقابه مباشرة. 
وهكذا نجد أن مدرسة مصرية تاريخية تمتكّل هذا 
الاتهاه بزغت إلى الوجود إثر ثورة ١41١9‏ 
الاستقلالية. فتكتب تاريخ مصر لإثبات شخصيتها 
الوطنية وتمايزهاء وتعيد رواية تاريخها السياسي 
منذ الحملة الفرنسية» وبروز محمد علي فصاعداً 
كدليل حسي على نشوء الوطن المصري» وكتعبير 
عن حركته الداخلية ودينامية مؤسساته وهيئاته 
وآراء النخبة السياسية وطموحاتها الاستقلالية 
المتنورة. ومثّل هذه المدرسة حتى أواسط القرن 
العشرين مؤرخون بارزون» منهم محمد صبري» 
وشفيق غربال» وسليم حسن» وعبد ال ر حمن 
الرافعيء ومحمد رفعت. ونوّج هذا المنهيجح صبحي 
وحيدة. فى كتابه التاريخى المكئتف» في أصول 
المسألة المصرية. الذي نشره في العام ملل 
قبل عامين من حركة الضباط الأحرار في 77 
تموز/ يوليو .١487‏ 

ويبرز لبنان كدولة عربية أخرى أنتجت اتجاهاً 
قطرياً متكاملاً في كتابة تاريخهاء وذلك انطلاقاً من 
نواتها الأولى في جبل لبنان إثر تأسيس المتصرفية 
اللبنانية في عام اكمل وعقب تدخل الدول 
الأوروبية الكبرى وموافقة الدولة العثمانية التى 
احتفظت بالسيادة العليا. ومع أن بدايات هذه 
المدرسة تعود في بعض نواحيها إلى ما قبل الحرب 
العالمية الأولى» فإنها أخذت بالنمو المهنى المحترف 
بعد خلق لبنان الكبير في عام ١97١‏ وتولي فرنسا 
مسؤولية الانتداب فيه. ورغم الفوارق الواضحة 
فى ما بين الروايات التاريخية» لسبب طائفى» أو 
طبقي» أو عقائديء فإنها لم تشذ في اتجاهها العام 
عن الخنطوط العريضة لأية رواية تاريمخية كما تمت 


الإشارة إليها أعلاه. ومن كتّاب هذه الروايات فؤاد 
أفرم البستاني» وجواد بولس». ويوسف مزهر» 
وعادل إسماعيل» وكمال الصليبي» ومحمد علي 

وكان تاريخ لبنان قبل الحرب العالمية الأولى 
ينخرط في بعض الكتابات التاريخية ضمن بلاد 
الشام كوحدة ثقافية - اجتماعية. وقد حافظ على 
هذا التقليد عدد من المؤرخين الشاميين» مثل محمد 
كرد على الذي نشر في العشرينيات كتاباً تاريمياً 
جامعاً تحت عنوان خطط الشام, : 
مجلداتء» وذلك بين عامى ١94786‏ و01978". 
ولعل سورية الحالية هي البلد العربي الوحيد الذي 
الجديد حتى العقود الأخيرة من القرن العشرين. 
أما العراق» ورغم حداثة بروزه كدولة» فإنه 
حظي هو الآخر باهتمام مؤرخين وطنيين مثل 
أنستاس الكرملٍ في عام 21414 ومروراً بعباس 
العزاوي وعيد الرزاق الحسني»ء وانتهاء بعلي 
الوردي الذي يُعتبر بحق أفضل ممثل لنظرية الاتجاه 
القطري عبر تفسيره الاجتماعي لتمايز العراق 
وشخصيته الوطنية. وأنتج السودان بدوره إثر نيله 
استقلاله في عام ١905‏ مدرسة تاريخية خاصة 
مثّلها مكي شبيكة. وعباس مكي» ومحمد عمر 


- - 


ل 
ولعل تجربة تونس الخاصة منذ القرن التاسع 
عشرء». ونتيجة انفتاحها المبكر لعملية تحديث 
سياسية واقتصادية ذات جذور محلية» جعلتها 
تتقدم غيرها من بلدان المغرب العربي في إنتاج 
مدرستها التاريخية الوطنية. ويعتبر حسن 
عبد الوهابء الذي نشر في عام ,.١191١*‏ أول 


.)١96٠ صبحي وحيدة» في أصول المسألة المصرية (القاهرة: دار الكتب والوثائق القومية»‎ )١( 
.)14978-19158 ج (دمشق: مكتبة النوري.‎ ١ محمد كرد علي خطط الشام»‎ )1١( 


كه 


تاريخ شامل وفق الأسلوب الحديث لبناء النصٌ» 
المؤسس الرائد في هذا المجال. ولم تلبث الجزائر أن 
أنتجت هي الأخرى مدرستها الخاصة» ممثلة بكل 
من أحمد المدني ومبارك الميلي اللذين برزا في أواخر 
العشرينيات وأوائل الثلاثينيات من القرن العشرين 
أما فترة ما بعد الاستقلال. فقد شهدت نمواً 
متعاظماً للاتجاه القطري الذي بدوره حوّل الجزائر 
إلى مرحلتها الحديثة» وإن كان في بعض الأحيان 
يرتدي طابعاً قومياً أو إسلامياً أو اشتراكياً. ومن 
سعيدوني» وعبد القادر جغلول. ومحمد حربي» 
ومصطفى لشرف. وتأخر المغرب الأقصى بعض 
الشيء عن ولوج هذا الاتجاء القطري في بنيكه 
الحديثة؛ إذ احتكر هذا التقليد فى النصف الأول 
من القرن العشرين مؤرخون فرنسيون أو آخرون. 
ولعل الكتاب الذي نشرهة علال الفاسي في عام 
١4‏ تحت عنوان الحركات الاسعقلالة في 
المغرب العربي”" كان لحظة التأسيس للاتجاه 
القطري الحديث» رغم تناوله تاريخ الحركات 
الاستقلالية في كل من وطنه والحزائر وتونئس. كما 
أن كتابات محمد المنوني ومصئّفاته ولوائحه 
وفهارسه ساهمت مساهمة أساسية في ترسيخ 
التقليد الوطني المغربي» خاصة كتابه مظاهر يقظة 
المغرب الحديث .':1١91(‏ وقد أرسي هذا 
التقليد كاحتراف مهنى ما لبث أن وجد تربة 
غلاب» وألبير عياش. ومحمد عابد الجابري» 
وعبد الله إبراهيم» وغيرهم» وطوروا حقولها في 
اتجاهات متعددة. 


وعندما ننظر إلى الوطن العربي ككل» نرى 
أن هذا التقليد التاريخي قد عمٌ جميع البلدان 


العربية» كبيرها وصغيرهاء بدءاً بليبيا والأردن» 
وانتهاء بالكويت وقطر وعغمان والبحرين 
والإمارات والسعودية» وشمل أيضاً فلسطين رغم 
اختلاف الدوافع وتباين الأهداف. 

وإذا جاز القول» فإن الأسباب الكامنة وراء 
نشوء الاتجاه القطري في التاريخ تتفاوت بين بلد 
وآخرء وذلك وفق الظروف الخاصة لكل من هذه 
البلدان» غير أنها تتشاطر عدداً من القواسم 
المشتركة. 

١‏ بدأ هذا النمط من الكتابة التاريخية إثر 
نمو حركة داخلية في بلد عربي ماء متوخية نيل 
نوع من الاستقلال وبناء دولة تحتضن هذا 
الاستقلال وتسهر على حمايته وفق مفهومها الخاص 
بها. وكانت الدول الاستعمارية فى البداية» بعد أن 
امات لنها أمري الاحتول أو السيطرة أز 
التحكم»ء تُنكر حق هذه الحركة في الاستقلال 
بدولتها مدعية عدم نضوج الظروف الموضوعية 
لذلك. أو غياب العوامل الذاتية التي تؤمن القدرة 
على تجسيد هذاالاستقلال. وكانت الدول 


إفرفق علال الفاسي» الحركات الاستقلالية في المغرب العربي (القاهرة : مطبعة الرسالة» .))١54‏ 
(4) محمد المنوني» مظاهر يقظة المغرب الحديث» منشورات وزارة الأوقاف والشئون والمقدسات الإسلامية في المملكة الأردنية الهاشمية 


(الرباط : مطبعة الأمنيق» .)١91/‏ 


الاستعمارية تستخدم لدعم وجهة نظرها مقولات 
نظرية تستخلصها من مقولات تراثها الاستشراقي 
وتؤكدها بأسلوب انتقائى يستل الأمثلة الاعتباطية 
من تاريخ البلد الذي تحتله. وكانت تعمد» أول ما 
تعمدء إلى إنكار هوية وطنية للبلد المعني تستحق 
أن تعبّر عن نفسها داخل دولة مستقلة. ثم تبرز 
شواهد أخرىء مثل الافتقار إلى الخبرة في ممارسة 
السلطة وفق النمط الحديث» وعدم التمرّس في 
أساليب الحكمء وعجزها عن إدارة دفة المئؤسسات 
التي تستلزمها الدولة الحديثة في ظل انكفاء 
الاحتلال وخروجه مع طاقمه وأدواته. وكثيراً ما 
كانت تردف كل ذلك بتوقع انتشار الفوضى» 
وتفكك البلد إلى أجزاء متناثرة إذا استجابت لنداء 
الاستقلال» واعترفت بحق تقرير المصير. من هنا 
برزت الموجة الأولى من كتابة التاريخ القطري 
كجواب مباشر وعيني يفئّد هذه الآراء. ويأتي سرد 
الأحداث في تواصلها وتكاملها ضمن إطار التراب 
الوطتق:'بخدوذه الواصيحة لعدّء: شهادة حيّة تؤكد: 
بمجرد إيرادها في زمنها التاريخي واطراد انسياب 
هلا الزمن فى :مكانة الحدة» نشو الهوية الوطنية 
التي ينطق بها النصّ وروايته. ولا يبخل النصّ 
أيضاً في ضرب الأمثلة أحياناً حول وجود 
امؤسسيات الفى تباثر الاحدات او تباتر نا 
والإعلان عن انبثاقها كرغبة وطنية تبادر إليها 
النخبة السياسية ويحتضنها الشعب ككل في تنظيم 
الحياة السياسية وإيجاد أسس متينة للتعايش بين 
الفئات والطوائف والقبائل» وكل ما تزخر به 
بنيتها الاجتماعية. وغالباً ما كانت الهوية الوطنية 
ممع عد بعسها في النض الغاركي عبن تقديم 
الدليل على ولادة حركة وطنية داخلية» تتبتى فى 
نضالها برنابجاً عقلانياً حديثاً» وتومئ إلى أهلية 
الوطن الجديد بانتقاله من مرحلة الخنضوع 
والاحتلال إلى عتية السيادة والحياة الحرة. 


ولذلك كانت كتابة التاريخ القطري في 


موجته الأولى مترافقة في غالبها مع بروز الحركات 
الاستقلالية التي أخذت تجتاح البلدان العربية بعد 
الحرب العالمية الأولى» وانسجاماً مع الوتائر الخاصة 
التى حكمت الدينامية الداخلية لكل بلد. ولا شك 
في أن هذا التفاوت يفسّر تسارع ظهور النصّ 
التارمخى أو تلكؤ هذا الظهور. فكانت لبعض 
البلدان نتيجة ذلك أسبقية في ترسيخ هذا التقليد 
القطري. كما حدث في مصرء ولبعضها الآخر 
تأخر فى اللحاق بالركب. كما أن هذه الأسبقية 
ارتبطت بمدى عمق الإصلاحات الحديثة في البلد 
المعني » وديمومتهاء والمستوى الثقافي العام الذي 
صاحبهاء وبروز نخب وكوادر جديدة استدعت 
هذه الإصلاحات وجودها ونضوجها. ولعل 
الاقتراب أو الابتعاد من حركة الإصلاح الأولى 
التي أطلقها مشروع التنظيمات العثماني حكم إلى 
حدٌ بعيد ظاهرتي الأسبقية والتلكؤ. 


وكانت تضطلع بهذا التقليد في موجته الأول 
مجموعات من الكتّاب التي لم تحترف التاريخ 
كمهنة, أو أنها لم تدخل رحاب صياغته نتيجة 
تدريب رسمي والالتحاق بجامعة من الجامعات 
للحصول على شهادة اختصاصية. ولذلك برز في 
أوساط الرعيل الأول الهواة الذين اتخذوا ككارة 
التاريخ كمهنة ثانوية» إلى جانب العمل الصحافي» 
أو الإداري» أو العسكريء أو السياسيى أو غيره 
فى الوظانت العائة ]دري الطب والصميدلة: 
وقد انتهت هذه المرحلة أو تم تجاوزها إثر وصول 
هذه الحركات الاستقلالية إلى السلطة» وإلى هذا 
الحد أو ذاك. 


؟ - أماالموجة الثانية»ء فقدأخذت فى 
التكوّن والامتدادء ثم بلوغ أوجها عقب نيل 
الاستقلال وترسّخه. وجاء ظهورها ضمن إطار 
وظيفة جديدة تؤديها وتجهد النفس في التمسك 
مهاء ألا وهى إضفاء الشرعية على الدولة الحديقة, 
وتمثلت هذه الوظيفة عبر استعادة تاريخ وطنها 


كحلقات متصلة متفاعلة فى ما بينها وفق دينامية 
خاضة تيس إلى,عال المقازباح الببولوحية ودزاسة 
تطورها العضوي فى اتجاه الاستقلال والتكامل 
والاعتماد على النفس والصراع من أجل البقاء» ثم 
عبور مرحلة الانتخاب الطبيعي والسياسي في 
معركة بقاء الأصلح والأفضل من أمم العالم. 
وغالباً ما لجأ اتجاه الموجة الجديدة إلى إلباس الدولة 
المستقلة صفة «الأمة)» كما فى تونس ومصر 
ولبنانء أو الاكتفاء هيد الطابع الممتيز: 
والخصائص الممتازة للوطن» كدولة وأرضء» كما 
هي الحال مع معظم البلدان العربية الأخرى. 
وعادة ما تختلط عناصر متعددة فى صياغة هذه 
الخصائص» بدءاً بالموقع الجغرافي» مروراً بالتجربة 
الاستعمارية والنضال من أجل الاستقلال» 
ووصولا إلى العطاء الثقافىء أو الأسس التى 
تضبط التفاعل الاجتماعى والبناء الاقتصادي. غير 
أن هذه الهوية الخاصة وتشيلنا فى دولةٍ تمثل 
تجسدها الحى ظلا يحتفظان بطابع ون أو انتماء 
عروبيء وإن تفاوتت درجات هذا الطابع وعرف 
هذا الانتماء التقييد الاحترازي المرتقب حول 
السيادة وحرية تقرير المصير. 


كما أن إضفاء الشرعية الذي تمخضت عنه 
الموجة الثانية» ازداد إلحاحاً في حدة هجومه مع 
صعود المدّ الوحدوي العربي. وهكذا أخذ هذا 
الانتجاه القطري يضاعف جهوده في عزل 
الخصائص والسمات المميزة» ويشرع في النبش 
جدداً لإعادة إحياء التاريخ القديم» والعثور على 
رابطة بينه وبين الهوية الوطنية» كما يريدها في 
وضعها المعاصر. 


وأشرفت على هذا الاتجاه ماعات من 
الأساتذة الجامعيين والمثقفين» تتخذ التأريخ 
كمهنة». واختصاص اكتسبته فى إحدى الجامعات 
الكوبية قنن ‏ أن تدا اتليزاها العريية يستريع 
دفعاتها الخاصة بما. 
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وإذا كانت المرحلة الأولى لم تعتمد في معظم 
إنتاجها على الوثائق الأصلية أو غير المنشورة» 
ونادراً ما عمدت إلى استخدام الأرشيف الوطني أو 
الأجنبي لاستخراج مصادرها الأولية» فإن الموجة 
الثانية أكسبت هذه المساعى صفة تلقائية » بحيث 
لا يتم إنجاز النصٌ التاريخي من دونبها. ولم تلبث 
الدولة القطرية نفسها أن انكبت على جمع وثائقها 
الخاصة وتبويبها وتوفيرها كمادة خام يلجأ مؤرخها 
المحترف إلى تحويلها إلى نص متماسك موثق 
المراجع» يدرس الهوية الوطنية دراسة توحي 
بالعلمية» وتتذرع بالموضوعية» وتنأى بنفسها عن 
النظريات المجردة طلباً للبرهان الحسى لوجود 
ملموس لا تخطئه العين» ولا يثرك مجالاً للتردد أو 
بقاء الوطن وتكرار ديمومة الشرعية للدولة 
وقطرها. 


2 


ومع ذلكء فإن انعطافاً جديداً بدأ في 
الظهورء وتكمن جذته في تجاوزه هم صياغة 
النصّ حول الهوية الوطنية» والانتقال إلى أصعدة 
أخرى تبحث في شؤون الاجتماع والاقتصاد 
وتكوّن السلطة السياسية وأنماط الثقافة السائدة. 
وقد شرعت هذه الموجة الثالثة في التغلغل البطيء 
تأجاف انام أكادشي وا نتن مشكرة نهر 
الهوية الوطنية تشغلها وتستنفد أغراضها كبؤرة 
للسرد والتحليل. ولعل هذا التطور يعود في سياقه 
العام إلى بروز القضايا الاجتماعية والاقتصادية» 
وطغيان الضغوط الخارجية على أكثر من بلد عربي» 
وانتشار الأفكار الديمقراطية» وتفاقم المواجهة في 
فلسطين. رغم تكرار محاولات إيجاد «الحلول 
السلمية»؛ وانسياب الخطاب الإسلامي بشتى 
تياراته عبر الحدود. وتبلور العولة في ظل قطب 
دولي واحد. 


كما أن الموجة الشالثة تدل عل الأزمة 
الداخلية للدولة القطرية؛ واضطراب بوصلتها 
السياسية» وافتقارها إلى سند شرعي معاصر لم تعُد 
مسألة إثبات الهوية الوطنية تلبي مستلزماته أو تفي 
بالإجابة الشافية في ظلّ اندفاع العولمة وثورة 
المعلومات وانتقال التاريخ العالمي إلى آفاق أشد 
تعقيداً وغموضاً. ولا شك في أن هذه الموجة 
الثالئة فى استجابتها لهذه العوامل مجتمعة لما تزل 
في بداية صعودهاء وتحتاج إلى فترة زمنية أخرى 
لإثبات خطها واتجاهها والحلول مكان الاتجاهات 
الأخرى. ونضرب مثالاً على ذلك كتاب المجتمع 
والدولة والاستعمار في ليبياء لمؤلفه علي 
عبد اللطيف حميدة. والذي نشره مركز دراسات 
الوحدة العربية في عام 670194960. 


مراجع إضافية 
بيضونء أجمد الصراع على تاريخ لبنان. أو 
الهوية والزمن في أعمال مؤرخينا المعاصرين. 
العروي» عبد الله. العرب والفكر التاريخي. 
تووت: داه الققمة 1 
كوثراني» وجيه. الذاكرة والتاريخ في القرن 
العشرين الطويل. بيروت: دار الطليعة. البرك 
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4 تاريح السيرة وصدر الإسلام 


1ت 


الكتابة عن ظهور الإسلام أو أي دين آخر 
تجد صعوبتهاء ليس في ندرة المصادر وغموضها 
فقط. حتى ولو طرحت الاعتقادات الشخصية 
جانباًء بل أيضاً في أن المؤرخ عموماً يجد نفسه 
أمام مادة غالبا ما تكون منمّقة إلى حدّ كبير ومبالغاً 
والأسطورة. ويعتقد الكثير من المؤرخين العرب أن 
الإسلام كان أفضل حظاً في هذا الأمره من حيث 
إنه تتوافر لنا عنه معلومات أوفى تما عن صاحب 
الدعوة» ومع ذلك فإن المادة التي لدينا عن حال 
شبه الجزيرة العربية فى هذا الوقت مجزأة مضللة» 
نحيك إما لامع في 'كير سن الأحيان نهم 
تاريخ هذه الحقبة فهمأ دقيقاً وتاماً. 

لقد كُتب الكثير عن حياة الرسول (يَِ) 
وسيرته ودقق في جميع التفاصيل تدقيقاً وافياًء 
وحللت تحليلاً كاملاً» إلى حدّ أننا أصبحنا نملك 
صورة متكاملة عن الحقائق الأساسية لنشاطاته. إلا 
أن هذه الحقائق لا تعلل جميع هذه النشاطات» 
ومن الطبيعي أن يختلف المؤرخون حول هذا 
اندو :كلقن اهيب تدز المملرنات 
ع انهاه الأشوى" بسي الدري ة العزي ةا اده 
هذه التفسيرات في الغالب تخمينات أكثر منها 


يك 


عبد الغني عماد 


تحليلات تاريخية مستندة إلى وثائق وافية. 

والواقع أنه ثمة مقاربات استشراقية جادة 
ودؤوبة بذلت في هذا المجال. منها ما قام به 
مونتغمري وات» وغودفروا ‏ ديمونبين» ومكسيم 
رودنسون» وما كتبه تور أندري» وكلها باللغات 
الفرنسية والألمانية والإنكليزية. وعلى أهميتهاء إلا 
أنها تلقي أضواء على نقاط معينة» ولا تفي بالحاجة 
بشكل شمولي» رغم أهمية أبحاث «وات» التي 
يعيبها نزعته الاقتصادوية. المرجعية الاستشراقية 
أثرت بشكل عام في الإنتاج التاريخي العربي في 
هذا المجال» وجعلت قسماً مهما منه أسيراً لبعض 
مقولاته من جهة. ودفعت بالقسم الآخر إلى 
النمسك بالنصٌ التاريخي الموروث للسيرة كما هو 
بدون إعمال التحليل النقدي فيه. 

عملياء بدأ تدوين سيرة الرسول (كَهُ) في 
الوقت الذي ايحت" القاجة إليها سوسا + ,وقد 
استشعر الناس هذه الحاجة عندما فقدوا عدداً كبيراً 
من الصحابة كانوا شهوداً على أحداث كبرى فى 
حياته. وأصبح العدد المحدود من ايت 
الرسول الذين ما زالوا على قيد الحياة مرجعاً أولياً 
ومصدراً أساسياً يُرْجَع إليه في هذا المجال» ثم 
أخذ المحيطون بهم والراوون عنهم والذين أطلق 
عليهم «التابعون» يحتلون الموقع نفسه تدريجيا. 


كانت مرجعية التابعين من أولاد الصحابة فى 


المدينة» ولا سيما أولاد المهاجرين» أكثر وضوحاً 


من غيرها. ولأسباب عديدة» وأغلبها سياسي» تم 
البدء بتدوين سيرة الرسول (2 كَِ) أيام الأمويين 
ببطءء ورغم هذا شرع علماء ء كبار أمثال اح 
شهاب الزهري وأبو الأسود وموسى بن عقبة 
ومحمد بن إسحاق وأبو معشر السندي بتأليف 
وتدوين سيرة الرسول (يلِِ). ومن أهم تلك الآثار 
التي وصلت إلينا وأشملها سيرة محمد بن إسحق 
بتلخيص أبي محمد بن الملك , بن هشام الحميري 
ل لاف ل لاوم وده 

تنقيا أقدم واريق كتائن لول الرسيول 8057) الم 
يأ كتاب المغازي لمحمد عمر الواقدي. وطبقات 
ابن سعد كاتب الوافدي» وكتاب أنساب الأشراف 
للبلاذري» وأخيراً تاريخ الطبري ومن نَقَل عنه 
بعد القرن الثالث الهجري. 


تعامل المؤرخ العربي المعاصر مع هذه المادة 
الغنية بشيء من الرهبة» على الرغم من أن السيرة 
لا تدخل فى المدوّنة الإسلامية الدينية المقدسة. أي 
القرآن والحدية: لكحها مع ذتك:في الوعي 
التاريخي العام للأمة ضبطت العلامات الأساسية 
لمسار النبي (95) من ميلاده إلى موته» بما في ذلك 
معاناته وكفاحه من أجل بناء الإسلام عقيدة ودولة. 


ويعتبر د. محمد حسين هيكل -١888(‏ 
37 من أوائل المؤرخين الذين كتبوا فى السيرة 
بشكل متميّز» لما يملكه من ثقافة تحصّل عليها من 
دراسته فى فرنساء فكان كتابه الكبير حياة محمد 
باكورة أعواله الأتتاومي + كناو ل :فيد ناه الرسول 
(44) مستندا إلى قراءة تحليلية تاريخية للسيرة 
النبوية» لكن هاجسه الأساسي في الكتاب كان 
الرد على مقولات المستشرقين حول بعض المسائل 
التي أثيرت من قبلهم. مع ذلك» أحدث ظهور 
الكتاب حينها دوياً هائلاء وأقبل الناس على 
قراءته» وتناوله المفكرون» وتعرّض للنقد الشديد 


ل 


من بعضهم.ء وثمّنه بالإشادة البعض الآخر. لكنه 
كان فتحاً جديداً فى كتابة السيرة النبوية على هذا 
النحوء الأمر الذي جنع :شيم الأزه هيد 
مصطفى المراغي يكتب مقدمة لهذا الكتاب في هذا 
المجال. 


إلا أن النقلة المهمة فى مجال الدراسات 
الإتلايية حلالت نيم .طه عون > وعديذا من عن 
هامش السيرةء ثم في كتابيه الفتنة الكبرى» ومرآة 
الإسلام. وكلها كانت دراسات متعمّقة في التاريخ 
الإسلامي ومن ثم في الفكر الإسلامي: طرحت 
إشكاليات وأثارت ردود فعل وسجالات» وما 
تزال تشكل في الوعي المعاصر مصدر نقاش 
يوظفها التقليديون للطعن في عقيدة عميد الأدب 
العربي طه حسين. 


في على هامش السيرة يقدم طه حسين حياة 
النبي (يلِةِ) وبيئته والأساطير التي أحاطت بها 
هائلة من ردود الأفعال وما يزال» حتى إن محمد 
حسين هيكل خالف طه حسين فى اتخاذه لحياة 
النبي (يآقْةِ) مادة لدراسة الأدب الأسطوري الذي 
كان غالباً فى سيرته»ء ولعل النقد الذي وجهه 
التقليديون إلى طه حسين يندرج في غالبيته ضمن 
مقولة أن الرجل فشل في تثبيت أغراضه عن طريق 
العقل والبحث العلمي» فلجأ إلى الأساطير ينمّقها 
ويقدمها للشعب. إظهاراً لما فيها من أوهام في 


ظاهرها تفتن الناس» بل إن بعضهم ذهب إلى 
اعتبار على هامش السيرة هو على هامش الشعر 
الجاهلٍ ومتمم له. لكن مع المراوغة والمداهنة. 
فكتاب الشعر الجاهلي بالغ في المنهج الوضعيء 
معتبراً قصّة إبراهيم وابنه إسماعيل أسطورة من 
الأساطيرء على سبيل المثال» في حين إنه في كتابه 
على هامش السيرة بالغ في السرد العاطفي الخيالي. 
ومن الانتقادات التى وجهت إليه أنه أخذ بأحاديث 
موضوفة» ورة العاديك مصيية وفزل كديرا 
على الإسرائيليات التي جاء بعضها في تاريخ ابن 
إسحاق. حتى إن مصطفى صادق الرافعى وصف 
هذا العمل بأن فيه شيئاً من التهكم الصريح. 

لا شك فى أن عقلانية طه حسين أزعجت 
العقل اليقينى التقليدي» وخلخلت الرؤية الحالمة 
في المخيال العام للجماعة: وهي الرؤية التي 
يقتات منها ويعتاش على فرضياتها. لهذا كانت 
الفتنة الكبرى» كما يراها طه حسين صراعاً فى 
التاريخ» وليست صراعاً خارجه. وجراء ف 
الرؤية واجه طه حسين العقل اليقيني الأصوليء 
معرياً الماضي من أثواب القداسة ليظهر التاريخ 
الواقعي. ومن الطبيعي أن يصطدم بعمله هذا 
بصانعي التاريخ المزِيّف ومروّجي الأخلام 
والأساطير» فثمة فرق لاضع نين ن الكتابة الغرضية 
والكتابة الموضوعية؛ الأولى ترسخ التبعية» والثانية 
تبني العقل النقدي التنويري. 


ناب 


في النصف الثاني من المَرن العشرين حدثت 
النقلة الثانية مع مجموعة من المؤرخين العرب الذين 
بشكل موضوعي ونقدي وتحليلٍ جديدء وكان بين 
هؤلاء المؤرخ د. صالح أحمد العلي -١918(‏ 


46 )) العزاقن الذى لوس هل يدق المشتشرق 
الإتقليرى المخروقا السسير طاملعون عي ره 
وكانت أطروحته عن «التنظيمات والاجتماعية 
والاقتصادية في القرن الأول الهجري». إلا أن 
أهم كتبه في هذا المجال: الرسول في المدينة» 
وتاريخ العرب القديم والبعثة النبوية» فضلاً عن 
عشرات الكتب والبحوث المهمة التى ما تزال 
مراجع أساسية في مجالها. يرفض «. العلي الأفكار 
المسبقة عند كتابة التاريخ» وفلسفته في تفسير 
التاريخ تقوم على أساس أن لكل حادثة تاريخية 
أسباباً متعددة ودرافع معقدة. كما أن نتائج كل 
حادثة قد تباين نتائج غيرهاء فقد تكون نتائجها 
متعددة أو محدودة. كبيرة أو بعيدة المدى. بعضها 
ظاهر سهل إدراكه» وبعضها خفي يتطلب تحليلاً 
عميقاً وفطنة لكشفه وإظهاره. في دراساته لصدر 
الإسلام ولحياة الرسول (45) اعتمد هذا المنهج 
التاريخي الصارم والموضوعي. فكان يدقى ويوثق 
ويقارن وحلل كيل أنايستتيج بتي الرقف 
التحليلٍ العام. وقد ز بجع عام أحهد العلي في 
تقديم مادة علمية عربية كادي تأسيسية ومرجعية 
في دراساته الإسلامية حول مرحلة صدر الإسلام. 


يمكن القول عموماً إن الإنتاج العربي 
الفكري ضئيل في هذا المجال» رغم أن بعض 
الكتابات صدرتء ولمهم منها ما أصدره محمد 
رع ا و بعنوان صدر الإسلام 
والدولة الأ و0 ٠»‏ وأتبعه بجزء ثانٍ عن الدولة 
العباسية. المهم في هذا الكتاب. بجزئه الأول» أنه 
يدرس مرحلة ولادة الدعوة وحياة الرسول (5ةِ) 
وبيئته وانتشار الدعوة بمنهجية جديدة متحررة من 
الرواية والمنهجية الكلاسيكية التى حكمت الكتابة 
القارفة الاي فهو يناسل «الغراء ؟الاقتسادية : 
لكنه لا يقع في المحظور الذي وقع فيه وات» فلا 


.)١9817 محمد عبد الحي محمد شعيان» صدر الإسلام والدولة الأموية (بيروت: الأهلية للنشر والتوزيع»‎ )١( 


6 


يبالغ ويعطي هذا العامل أرجحية تحرف تحليله عن 
منحاه الشمولي الموضوعي العام. أهمية ما قدمه 
شعبان فى القراءة الرصينة المتأنية والنقدية للكثير 
من اعادو العربية والاستشراقية» وفى أنه وضعها 
خمبعها قي المتائشة لينم نضا تارييا متماسكا 
وجديدا للمكتبة العربية. 


ويأتي في هذا المجال ما نُشِرّ لمعروف 
الرصافي» الشاعر العراقي» بعد وفاته في كتابه 
امثير للجدل الذي طبع باللغة العربية في ألمانيا 
بعنوان الشخصية المحمدية”'', وهو كان كتبه 
سابقاًء وأوصى أن لا ينشر إلا بعد وفاته. في هذا 
الكتاب الضخمء الذي قاربت صفحاته 66لا 
صفحة» يرصد الرصافي حياة الرسول (وَقة) 
وسلوكه وبيئته والأساطير التي حيكت حولهء 
وكتانشواسن ,يعتادرها العارفة العوية المتعدةة 
باسلوب قدي عناوم قد الكل هيه هاا انارت 
الشاعرء من دون أن يؤدي ذلك إلى إضعاف حبكة 
التحليل التاريخي العام. هذا الكتاب الضخم المثير 
للجدل يجمع الروايات الإشكالية المتناقضة 
والمخالفة للمنطق والعقل. ويسردها ويعلق عليها 
ثم يقوم بتحليلهاء منطلقاً من اعتبار وضعه منذ 
البداية أن الرسول (كلهِ) من البشر لا يمخلو من 
المعايب» وأن المعايب البشرية كلها لم تكن معايب 
لذاهاء بل لأمور اقتضتها المصلحة العامة فى 
الممجتمع. ورذااكان" ان عاب ممع العاف 
فمعايبه التي تبدو في عمله لا تكون معايب"”". 
من هذا المنطلق. يطرح الرصافي موضوع السيرة 
الشوية وولادة الدعوة وينافةن نصفيها وزواياتها 
وأساطيرهاء مبيّناً الفرق بين الروايات» متحدثاً 
عن النبي (يَِ) قبل النبوة؛ وسفره إلى الشام» ثم 
بعد النبوة» في المدينة. في زواجهء وعلاقاته. 


هشام جعيط 


عليه السرد والتجبع أكثر مين التحليل الشمولل 
المتكامل لمجتمع شهد ولادة دين جديد. 


إلا أن كتاب هشام جعيط الذي صدر جزء 
أول منه فى السيرة النبوية: الوحى والقرآن 
والنبوة”؟ يذهب في منحى آخرء دعسي 
لدراسة أكثر دقّة ومنهجية وموضوعية» تتحرك بين 
تحليل النص والتاريخ الديني (الدراسات الدينية 
المقارنة)» والتحقيق في المصادر. لكن أجزاء من 
الكتاب؛ وعلى صغر حجمه. انطوت على شكل 
من أشكال الانخراط في مسائل «اللاهوت)» 
خاصة منها تلك المتعلّقة بالوحي والقرآن كحيّزين 
منفصلينء وبالكلام الإلهي: هل هو ملفوظ أم 
هو معانٍء وبقدسية جبريل ومّايزه ماهوياء وبدنو 
رسول الوحي من النبي ودلالة ذلك؟ الكتاب 


(؟) معروف الرصافيء كتاب الشخصية المحمدية» أو. حل اللغز المقدس (كولونياء ألمانيا: منشورات الجمل. .)50١7‏ 


(9) المصدر نفسهء؛ ص 1١07‏ 


(5) هشام جعيط» الوحي والقرآن والنبوة. طّ ؟ (بيروت: دار الطليعة» ,.)5:٠٠‏ 


ع 


بمثابة مقدمة أراد من خلالها المؤلف المتميّر فهم 
معاني الوحي والقرآن والنبوة بالاعتماد على 
النص» وعلى التاريخ المقارن. وما هي العملية التي 
يتم بها الوحيء. أي ولوج الإلهي الضمير 
الإنساني؟ وهو بهذا كان يؤسس للجزء الثاني من 
كتابه الذي صدر تحت عنوان تاريخية الدعوة 
المحمدية في مكة'”'. وهو وإن لم يكن من حصيلة 
إنتاج القرن العشرين» إلا أنه يعتبر من أهم ما قدم 
في هذا المجال. وهو خارج عن مألوف الكتابات 
التاريخية التي ترسّخت في المخيال الجماعي». منها 
نفيه أن يكون النبي (كَلِ) قد تحئّث قبل البعثة» أو 
أن يكون أميا بالمعنى الذي تفيده المعاجم العربية» 
وإنما هو متعلّم عالمء وتفنيده قصة وجود غار 
حراءء وذهابه إلى القول إنها لم تكن قصة مختلقة 
فحسب» بل وسخيفة أيضا (ص 4255 وذهابه إلى 
أن جبريل ليس في جملة الملائكة» بل هو مستقل 
عنهاء واعتباره المعراج ليس حقيقة وإنما هو 
اختلاق اذو قيمة دينية رفيعة»» وقوله إن القران 


ضدافكرة التجسد والتسحل الإلهيين» بوإن التض 
القرآني على تكليم الله موسى وجداله إبراهيم ليس 
إلا :اسك جاع إسلافيا للعرات الإسراتيل 
الإنئربومورفي» في تقليده اليهري قبل البهودي؛ 
وحفاظاً على استمرارية التوحيدية حتى منتهاها 
التجريدي مع التنزيه القرآني للذات الإلهية» 
وتمييزه بين القرآن والوحي وأسبقية الثاني للأول 
أنطولوجياً؛ على اعتبار أن الوحي أشمل معنى 
حكن من القر افده أله أداة العلاقة بين الله وستائر: 
الوجودء ورذه فكرة الملائكة إلى جذور زرادشتية 
تيكل سرورها موس بابل إل المتفيد بردي 
التوحيدي ابتداء» ثم قوله إن الرسالة الإسلامية 
وبعثة النبي (كلوِ) بدأت وهو في الثلاثين من 
العمر لا في الأربعين» وغير ذلك من الأفكار 
الجديدة التى صدمت الكثير من القراء فور صدور 
الكتاب الذي اعتمد بشكل أساسي على القرآن 
وحده لإعادة كتابة سيرة النبي (6): وذهب إلى 
الطعن في صحة السير وإسنادها ومروياتها. 


(4) هشام جعيط» في السيرة النبوية : تاريخية الدعوة المحمدية في مكة (بيروت: دار الطليعة» .)3١١1‏ 


الع 


9 التاريخ الاجتماعي 


عات 


يُعتبر التاريخ الاجتماعي حقلاً جديداً نسبياً 
في دراسة التاريخ. بدأ تطور دراسة التاريخ في 
إطاره الحديث منذ نهاية القرن الثامن عشرء ولكن 
المؤرخين الألمان في القرن التاسع عشرء ولا سيما 
ليوبولد فون رانكه (عكلهة هه 14هممع.آ) 
(ت 1887)غ قدموا المساهمة الأكبر نحو وضع 
الدراسة: التارغية فى إطار علمى» يستتد إلى قزاءة 
وليل :ونه امضادن الأولية مجووت كعانات 
رانكه حول الإجابة عن أسئلة: أين؟ ومتى؟ 
وكيف؟ أو ما لخصه بالإجابة عن سؤال: ماذا 
حدث فعلاً؟ ولكنه ظل وفيا للتصور التقليدي 
لمجال البحث التاريخى» الذي قصر الكتابة التاريخية 
قل التعالالسياضى والتسلوقاتى :والمسكرف: 
راقفنا فى الآن نفسه النطرباك الجعولية لقراءة 
التاريخ » كتلك التي قدمها هيغل وماركس. هذا 
لا يعني أن المؤرخين الأوروبيين والأمريكيين في 
القرن التاسع عشر وبداية العشرين لم يتطرقوا إلى 
جاللات التاريخ الأخرى» التي ستصبح بعد ذلك 
ميداناً للتاريخ الاجتماعيء. مثل التاريخ 
الاقتصادي. وتاريخ الطبقات الاجتماعية الوسطى 
والسفلى» ولكن هذه الكتابات لم تنطلق من الوعي 
بضرورة توسيع نطاق الكتابة التاريخية» بل 


لعا 


بشير نافع 


استهدفت على الأغلب توفير أدوات إضافية لفهم 
تاريخ الدول والفئات الاجتماعية العليا. وليس 
حتى بروز مجلة الحوليات الفرنسية في عام 
48؛ ولمدرسة التى ارتيطت بهاء أن بدأ حقل 
التاريخ الاجتماعي في التبلور. 


ضم الجيل الأول من مدرسة الحوليات عدداً 
قليلاً من المؤرخين الفرنسيين» مثل مارك بلوك 
(طءعه!8 ع:312) (ت )١1955‏ ولوسيان فير «هنعنهآ) 
اطع (ت 42١9605‏ اللذين سلما الراية بعد 
الحرب الثانية لأبرز مؤرخي التاريخ الاجتماعي 
على الإطلاق. فرناند بروديل (اءلنوءظ لمهمعء2) 
رت 6م9١‏ ). 


نظر رواد مدرسة الحوليات إلى دراسة التاريخ 
من زاوية الإجابة عن سؤال: لماذا حدث ما 
حدث؟ مشددين على مركزية البنى الاجتماعية 
العميقة» واستمرارية هذه البنى في التاريخ. وقد 
رأوا أن البنى العليا للحياة الاجتماعية ومتغيّراتها 
وانقلاباتها أقل أهمية في فهم السياق التاريخي. لأن 
التاريخ أبعد إدراكاً من وعي وإرادة الفاعلين. 
بكلمة أخرى» بينما رأى رانكه التاريخ باعتباره 
دراسة التحولات والقطيعات والانفجارات 
السياسية والعسكرية والدبلوماسية» أعطى مؤرخو 
الحوليات الأولوية لدراسة البنى والقوى والمؤثرات 


0 ثباتاً ل ميلاً إلى ره لني نفدم 
إلى ما أسماء بروديل بعقلية الحقبة التاريخية 
100 ماصع 31) ؟ واهتموا بالتالي بدراسة المجالاات 
الجغرافية الأوسع والحقب التاريخية الأطول. كما 
فعل بروديل في كتابه الأشهر حول المتوسط وعالم 
المتوسط في عهد فيليب الثاني. وأصبحت الأجيال 
التالية من المؤرخين الاجتماعيين أكثر تركيزاً على 
حد كبير من دائرة التاريخ الاجتماعي» بما في 
المختلفة. ولكن المهم أن التأئير الكبير لمدرسة 
الحوليات أدى بالتأكيد إلى ولادة فرع وتصور 
الاجتماعي بالتالي أقرب إلى دراسة المادة التاريخية 
من زاوية تطور الاتجاهات الاجتماعية وطبيعة 
السلوك والقيم والتقاليد الاجتماعية» بما في ذلك 
الثقافة والقانون والاقتصاد. وإن كان التاريخ في 
العظيمة» فإن التاريخ الاجتماعي يوصف أحياناً 
أنه التاريخ من أسفل» تاريخ القوى والمؤسسات 
نحت مستوى الدولة. 


)١(‏ علي مبارك» الخطط التوفيقية الجديدة لمصر القاهرة ومدنها وبلادها القديمة والشهيرة» 


15_16 "اهم [لامما -444ام)]). 


كات 


في الفضاء العربي» بدأت النهضة الحديثة في 
الورحين الزوات» 0 

مهم بالكلاسيكيين الجدد. مثل على مبارك 
(ت 2019475. وعبد القادر بن بدران 
(ت 701977". ومحمد كرد على (ت 47)1901, 
ونشو ظرسوان 1317" رماس المزاوي 
(ت 0019171". لم يكن هؤلاء في الأصل مؤرخين 
محترفين» ولم يكونوا على اطلاع على التطورات 
الغربية في دراسة التاريخ والجدل الذي أخذ فى 
الاندلاع حول نهج الدراسة التاريخية في الجامعات 
الأوروبية الكبرى 


لذاء فقد مالت كتاباتهم» مثل الكلاسيكيين 
الكبار» إلى الوصف أكثر منها إلى التحليل والمقارنة» 
وخلت نسبياً من المقاربة النتقدية للمصادر. ولكن من 
السذاجة فصل ذلك الجيل المبكر من المؤرخين العرب 
عن المناخات الفكرية الجديدة التى أخذت تعصف 
الحا الثمافة العرية عل الؤتزاك الكرئرة وجرعة 
التحديث؛ كما أن من الضروري ملاحظة الخلفية 
السلفية الإصلاحية لأغليهم. الخلفية التي عززت 
لديهم نزعة التجديد والتحرر من التقاليد. وهذا ما 


دراسة التابوج 


٠‏ ج (بولاق: المطبعة الكبرى الأميرية» 


(1) تاريخ بغداد (كتاب مخطوط). ج ١‏ : أخبار بغداد وما جاورها من البلاد؛ مكتبة الأوقاف ببغداد» رقم 547١/4‏ مجاميع؟ ج 7: 
المسك الأذفر في تراجم علماء القرنين الثاني عشر والثالث عشرء دار الكتب المصرية» 8019178/ 4776 ج 1: مساجد دار السلام بغداد» نشر 
محمد ببجت الأثري» بغدادء 747١هء‏ ونهاية الأرب في معرفة أحوال العرب» ”' ج (بيروت: [د. ن.؛ د. ت.]). 

(*) عبد القادر بدرانء» منادمة الأطلال ومسامرة الخيال (دمشق : المكتب الإسلامي» .)١1955‏ 

(4) محمد كرد عليء خطط الشام؛ ” ج» ط " (دمشق: مكتبة النوري؛ 1987). 

(5) عمر طوسون : مالية مصر في عهد الفراعنة إلى الآن (الإسكندرية : مطبعة صلاح الدين» ١9١)؛‏ الصنائع والمدارس الحربية في عهد 
محمد علي باشا (الإسكندرية : مطبعة صلاح الدين» 1977)؛ والبعثات العلمية في عهد محمد علي ثم في عهدي عباس الأول وسعيد 


(الإسكندرية ١‏ مطيعة صلاح الدينء ا 


بغداد /1945-1989)ء وتاريخ الضرائب ا (من صدر الإسلام إلى آخر العهد العثماني) : (17١ه ‏ 5م : 180ه 1910م (بغداد: 


شركة التجارة والطباعة» .)١190/8‏ 


جعل نصوص الكلاسيكيين الجدد أكثر دقة وتركيباً 
وبعداً عن الأسطورية» سواء لوفرة المصادر التي 
اعتمدوا عليهاء أو لاستلهامهم الواعي أو غير 
الواعي لروح العصر. ولعل العزاوي» الذي استمر 
فى العرسي الشقد السنادس مع القن العشرين: 
كان أكثرهم اقتراباً من الفهم العلمي للكتابة 
التاريخية» ربما لاطلاعه الواسع على الكتابات 
التاريخية في لغات مختلفة. 


وليس ثمة شك في أن مقاربة الكلاسيكيين 
الحدد للتاريخ اتسعت لتشمل العديد من العناصر 
التي ستعرف بعد ذلك بالتاريخ الاجتماعي. ولعل 
السبب الرئيسى فى هذا التوجه أن الكتابة التاريخية 
العربية الكلاسيكية» من الطبري والأصفهاني إلى 
والجواري والشطار باعتباره 0 0 كما 
تاريخ الخلفاء والولاة. في الخطط التوفيقية» 
ومنادمة الأطلال. وخطط الشامء ومالية مصرء 
وتاريخ بغداد, وتاريخ العراق بين احتلالين» 
ليشمل ليس تاريخ الحروب والدول وحسبء» بل 
أيضاً تاريخ القوى الاجتماعية المختلفة» التاريخ 
الثقافي؛ وبعضاً من التاريخ الاقتصادي كذلك» 
كما سجل الأثر البعيد لسمات الجغرافيا والمناخ. 
وفي نهاية الأرب قدمت للمرة الأولى قراءة شاملة 
لظهور العرب على مسرح التاريخ» قراءة مؤسسة 
على رصد لقوى السياسة والثقافة والاجتماع 
والتجارة والبيئة. وربما يعتبر كتابا العزاوي تاريخ 
الضرائب» وعشائر العراق. بكل عيوهما العلمية. 
تاريخاً اجتماعياً بامتياز» يستحضر الأول قراءة عامة 


لنظام الضرائب في العراق عبر تاريخه الإسلامي كله 
تقوسا +«ويستشطي العان الدور العمسيق والمسير 
للحراك العشائري في تشكيل تاريخ العراق» وتحديد 
سياق هذا التاريخ. أما أحد أكبر الكلاسيكيين الجدد 
طموحاًء فقد كان بالتأكيد المصري أحمد أمين 
رت »2١1904‏ الذي تلقى تعليماً أزهرياًء وتخرج في 
مدرسة القضاء الشرعي. وقد اهتم أمين بتعلم 
الإنكليزية؛ التي ساعدته في الاطلاع على بعض 
نصوص الاستشراق المبكرة» كما حرص على 
الاختلاط بالمصريين من خريجي الجامعات 
الأوروبية» وبالأكاديميين الأوورفن في القاهرة. 


أحمد أمين 


فو ستلسلة امعيددة الأدراء”"2 أنه أحد أمين تاها 


ددا للإسلامء ليس تاريخ الفتوح والدول 
والإدارات» بل تاريخ الفرق والاجتماع العقدي - 
السياسيء» وتاريخ الثقافة والفكر والآداب» وكأنه 
بذلك يستهدف رسم ملامح «العقل الإسلامي». 


بعض من أعمال التاريخ الاجتماعي وضعها 
إداريون» مدنيون أو عسكريونء» ولدت خبرتهم 
الوظيفية اهتماماً بالمواضيع التي درسوها. نشر 
المصري جرجس حنين (ت )١91١‏ تاريخاً لملكية 
الأرض والشمزاتي: ا و0 


. ونشر نعوم شقير 


(0) أحمد أمين: فجر الإسلام: كتاب في ثلاثة أجزاء يبحث عن الحالة العقلية والسياسية والأدبية في صدر الإسلام إلى آخر الدولة 
الأموية؛ اشترك في تأليفه طه حسين» أحمد أمين» وعبد الحميد العبادي (القاهرة: مطبعة الاعتمادء 9474١)؛‏ ضحى الإسلام؛ ”7 ج (القاهرة: 
لجنة التأليف والترجمة والنشرء *2)1985-19 وظهر الإسلام» ؛ ج (القاهرة: مكتبة النهضة المصرية» .)١548‏ 

(4) جرجس حنين» الأطيان والضرائب في القطر المصري (القاهرة: [د. ن.]» 1١575‏ ه/ 1904م). 


العارف (ت »)١19177‏ الذي كان موظفاً فى إدارة 
الاتعداب البريطاق فى 'فلسطين +" تارياً لمدينة يقر 
السبع وقبائلهاء ليرفده بعد عدة عقود بتاريخ لمدينة 
3 

ما يستدعي الإشارة» على أية حال. أن كتابات 
المئؤرخين غير المدتخصّصين لم تتوقف عن الظهور 
طوال النصف الثاني من القرن العشرين؛ وإن 
أصبحت نسبتها إلى حجم الكتابة التاريخية العربية 
ككل» وأثرها في حقل كتابة التاريخ» أقل ثما كان 
عليه الوضع في النصف الأول. فعلى سبيل ال مثال» 
بدأالإداري العراقى أحمد حامد الصراف (ت 
8 مذ العشرينيات نشر مقالات حول اجتماع 
الطبقات المح اق اليم اي توّجها 
بكتابه حول طائفة الشبك”""؟» الذي افتتح الكتابة 
العربية حول التعددية الطائفية والدينية في العراق. 


(ت ,.)١1955‏ الموظف فى الإدارة البريطانية فى 
الود انو قن شامد دي ماريع ترقا السيزدان 
وتكوينه الاجتماعي وبيئته الجغرافية» ربما كان 
الأول فى سلسلة الكتب التى تصورت السودان 
للدي ا ترا ذاو عرو 


كما نشر العراقى أحمد سوسة (ت )١987”‏ 
ناريا إفريدا اللقيضانات التيرية ف مدونة كاه 
وائيها لكي في ناريخ الالسعماء لطر كك 
أظهر القدرة الإبداعية لهذا الجيل وسعيه إلى 


وز المسكري العراقي الكبير طه الهاشمي 
مت )١195١‏ تاريخا للعراق من زاوية جغرافيته 
وأنماط اجتماعه”'''. كما ضمت مجموعة المقالات 
التى نشرها يعقوب سركيس (ت )١1904‏ عدداً من 
اللأرانناك الهم العى شاوانف اريم الغيزاق 
الاجتماعي""". وقد وضع الفلسطيني عارف 


المطتحا جر امد يو حرو ين لماوع 
الاجتماعي. ومنذ الأربعينيات» بدأ الشيخ محمد أبو 
زهرة(ت 19174)», الذي تلقى تعليماً فقهياً 
0 ال ا 
تاريخ المقوا«الستلوق الثية قرا أعسسن اذاه 
الفقهية الرئيسية» وتاريخ المذاهب الإسلامية”". 


(9) نعوم شقيرء تاريخ السودان القديم والحديث وجغرافيته؛ ”ج (القاهرة: مطبعة المعارف. .)١1507‏ 

.)١97٠١ طه الهاشمي. مفصل جغرافية العراق :. (العراق الحديث. العراق في زمن العباسيين» العراق القديم) (بغداد: دار السلام»‎ )٠١( 

١915/8 يعقوب سركيس»١ مياحث عراقية في الجغرافية والتاريخ والآثار وخطط بغداد. "'ج (بغداد: شركة التجارة والطباعة»‎ )١١( 
.) ١١ هه‎ 

(؟١1١)‏ عارف العارف: تاريخ بير السبع وقبائلها (القدس : [د. ن.]. ,.2١1974‏ والمفصل في تاريخ القدس (القدس: مكتبة الأندلس» 
.)195١‏ 

(1) أحمد حامد الصراف» الشبك من فرق الغلاة في العراق: أصلهم. . . عاداتهم (بغداد: مطبعة المعارف» .)١11014‏ 

)١5(‏ أحمد سوسةء فيضانات بغداد في التاريخ : بحث في ناريخ فيضانات أتمر العراق وتأثيرها بالنسبة لمديئة بغداد والتدابير المتخذة 
للوقاية من خطر الغرق في مختلف عصور المدنية» ” ج (بغداد: مطبعة الأديب؛ 1955-19517). 

(16) انظر مثلاً : محمد أبو زهرة : تاريخ المذاهب الإسلامية ؛ ؟ ج (القاهرة : دار الفكر العربي» [د. ت.])؟ ابن حنبل : حياته وعصره. 
آراؤه وفقهه (لقاهرة : دار الفكر العربي» 7 »©» وابن تيمية: حياته وعصره. آراؤه وفقهه (القاهرة: دار الفكر العربيء 4!ا9١).‏ 


هع 


كما وضع المغري محمد بن الحسن الحجوي 
نت كل/ا١ا‏ ه/راده؟ة١‏ 
للققه وامذاهي القفيية الوكةا" "ولك أبرة 
الكلاسيكيين الجدد فى المغربء. كان بالتأكيد 
محمد انون (تك. 0589 الدق تلعى تعليماً 
إسلامياً في جامع القرويين» ووضع تأريخاً للحج 
ة ليتبعه بدراسته الشاملة لمعالم ممضة 
الشرى التريي 07 اعرف لد الكمانات 
العيوب العلمية التى عرفتها كتابات الرواد» 
ولكنها عن أنه سال ساقت افيه ملموضة فلن 
التوكيد على اتساع نطاق التاريخ العربي 
والإسلامي» وضرورة استكشاف ما هو غير 
سياسي لفهم هذا التاريخ ؛ كما استبطنت الإيحاء 
بوجود استمرارية تاريخية» لم تقطعها بالضرورة 
التحولات السياسية. إضافة إلى ذلك.» كشفت 
هذه الأعمال العديد من المصادر الأولية للتاريخ » 
وسرعان ما تحولت هي ذاتها إلى مصادر لا غنى 
عنها للمؤرخين المحترفين الحديثين. 


- 


بينما كان الكلاسيكيون الحدد يقدمون بعض 
أهم أعمالهمء بدأ اليل الأول من المؤرخين 
العرب المحترفين عمله. أغلب هؤلاء تلقى تعليما 
عالياً في جامعات أوروبية» أو في المؤسسات 
الجامعية العربية الحديثة» خلال الفترة بين هاية 
الحرب العالمية الأولى ومنتصف القرن العشرين. 
وقد برزت النزعة العلمية الحديدة للكتابة التاريخية 
واضحة في إنتاجهم. وبالرغم من أن كتابات اليل 
الأرل عن الؤوخين الهديين 1 تسعد إل اسن 
نظرية متبلورة» فإن أغلبهم قدم مساهمات متفاوتة 


)١5617-‏ تاريخاً شاملا 


الأهمية والأثر في حقل التاريخ الاجتماعيء 
وكانوا واعين بالتأكيد بضرورة رؤية التاريخ من 
منظار أوسع من التاريخ السياسي والعسكري. 
وبالنظر إلى المناخ الليبرالي الذي نشأوا فيه» قبل 
منغوها الانطمة والعوق: اتناس دار رجي : 
فإن كتاباتهم اتسمت بالتطرق إلى مواضيع جديدة» 
والحرية في التعامل مع المادة التاريخية» والتحرر 
النسبي من الغائية. والمقصود بالنسبي هنا أن معظم 
المؤرخين المحدثين لم يكن يعمل بخلفية أيديولوجية 
- سياسية محددة؛. ولكن كتاباة تهم بالرغم من ذلك 
استيطنت الخارطة السياسية للمشرق الحديث» 
وعكست بالتالي توافقاً مع الهويات الوطنية 
الجديدة. لتصوغ تصورها للتاريخ في إطار وطني 
(مصري» سوريء سوداني» ...وهكذا). وتمثل 
الاستثناء الرئيسي في أعمال المؤرخين ذوي التوجه 
القومي. وأولئك الذين تخصّصوا في حقل التاريخ 
الإسلامي الشامل» قبل ولادة الكيانات الوطنية. 


أول المؤرخين العرب المحترفين كان محمد 
نتفيق قنربال (1551): الى ؤورس فتن 
تريقلان الععريقياف» وطافية عل الورع الكبير 
آرنولد توينبي» وهو أول مصري يحتل كرسي 
أستاذية التاريخ في الجامعة المصرية. كان التاريخ 
السياسي محل اهتمام غربال الأولي» ولكن بعض 
أعماله تظهر اهتماما لا يقل بالتاريخ الاجتماعي. 
في كتابه محمد على الكبير”*'' لم يكن هدف غربال 
وضع تاريخ لمؤسس مصر الحديثة فحسب». ولكن 
أيضاً قراءة بنية المجتمع المصري في نهاية القرن 
الثامن عشر وبداية التاسع عشر. وقبل وفاته بقليل» 
نشر غربال كتاباً حول التكوين التاريخي للأمة 


() محمد بن الحسن الحجوي» الفكر السامي في تاريخ الفقه الإسلامى . 4 ج (الرباط : إدارة المعارف ٠»‏ وع غاص [6ككذام)), 
(10) محمد المنوي. ركب الحاج المغربي (تطوان: مطبعة المخزن» .)١1967‏ 
(14) محمد المنونٍ» مظاهر يقظة المغرب الحديث». منشورات وزارة الأوقاف والشئون والمقدسات الإسلامية في المملكة الأردنية 


الهاشمية» ١‏ ج (الرباط : مطبعة الأمنية. 191077). 


(14) محمد شفيق غربالء محمد علي الكبير؛ أعلام الإسلام (القاهرة: دار إحياء الكتب العربية» .)١9544‏ 


العروة!" ""ماتراء قما سناو بعشو الع 
القومية» ومؤكداً دور القوى المختلفة للتاريخ في 
تشكيل الهوية القومية. ولكن تلميذ غربال الأبرزء 
أحمد عزت عبد الكريم (ت .)198٠‏ كان بلا شك 
المؤ سس الحقيقي للتاريخ الاجتماعي بمفهومه 
الحديث في مصر. ففي كتابيه حول تاريخ التعليم في 
مصر في القرن التاسع عشر'' ''» قدم عملين؛ على 
مستوى مميز من المنهجية الحديثة» للتأريخ -- 
اي المصري تأثير 
واستمرارية. مه 
التاريخ الاقتصادي والاجتماعي لمصر إلى مناهج 
دراسة التاريخ في جامعة عيبن شمس. كما برز بين 
تلاميذغربال أيضاً كل من عبد العزيز 
الشناوي”"'"'» وأحمد حعة””"2. وقد أفاد المؤرخون 
المصريون الأكاديميون الأوائل إلى حدٌ كبير من 
وثائق الدولة المصرية الحديثة» ولا سيما بعد أن 
أخذت الدولة الملكية في إيلاء اهتمام بجمع هذه 
الوثائق وتوفيرها للمؤرخين. وإلى جانب هؤلاء؛ 
برز عدد آخر من المؤرخين» مثل محمد فهمي 
لوبطة"": تؤراشد الكراوي» ونيد جمرة 
عليش” "'» وإبراهيم عامر” "2. الذين اهتموا أيضاً 


بتاريخ مصر الاجتماعي. وبلغت كتابة التاريخ 
الاجتماعي مستوى جديدا بنشر إبراهيم علي طرخان 
كتابه في تاريخ الإقطاع خلال العصر الإسلامي 
الو الذي لم يوسع من دائرة اهتمام المؤرخ 
المصري الاجتماعي وحسبء بل وأضاف إلى دائرة 
مصادره أيضاًء بارتكازه إلى عدد غير مسبوق من 
المصادر الأولية»ء موضحاً الأهمية القصوى لحرفة 
المؤرخ وقدرته على استخلاص مادته من مصادر 
متنوعة» قد لا تبدو في ظاهرها أنها تمت بصلة إلى 
موضوع البحث؛. مثل كتب الفقه والرحلات ووثائق 
الوقفيات. وقبل أن ينتهى عقد الستينيات» بدأ 
رؤوف عباس حامد نشر أعماله”*"“؛ التي كرسته 
كأحد أبرز دارسي الفاريع الاجسكياعق اسن فى 
النصف الثاني من القرن العشرين. 


ات 


في الوقت نفسه تقريباء كان ثلاثة مؤرخين 
عراقيين» تلقوا هم أيضاً تكوينهم في جامعات 
غربية» يضعون أسس المدرسة التاريخية العراقية 
الحديثة. ويسهمود مساهمة ثميزة في كتابة التاريخ 


)٠١(‏ محمد شفيق غربال» منهاج مفصل لدروس في العوامل التاريخية في بناء الأمة العربية على ما هي عليه اليوم (القاهرة: معهد 


الدراسات العربية العالية» .)١951‏ 


(1؟) أحمد عزت عبد الكريم: تاريخ التعليم في عصر محمد علي (القاهرة: مكتبة النهضة المصرية» 1978). وتاريخ التعليم في عصر 


خلفاء محمد على (القاهرة : مكتبة النهضة المصرية» .)١19854‏ 


.)50١7 عبد العزيز الشناوي؛ السخرة في حفر قناة السويسء تاريخ المصريين؟ 517 (القاهرة: الهيئة المصرية العامة للكتاب»‎ )7١( 

(17) أحمد أحمد الحتة : تاريخ مصر الاقتصادي في القرن التاسع عشر (القاهرة: مكتبة النهضة المصريةء 22١968‏ وتاريخ الزراعة المصرية 
من تولية عباس إلى الاحتلال البريطاني, 1814- 1987 (القاهرة: دار المعارف» .)5١١:5‏ 

(14) محمد فهمي ليطة» تاريخ مصر الاقتصادي في العصور الحديثة (القاهرة: مكتبة النهضة العربية» .)١944‏ 


.)١98914 راشد البراوي ومحمد حمزة عليش. التطور الاقتصادي فى مصر في العصر الحديث (القاهرة: مكتبة النهضة المصرية؛»‎ )١5( 

(؟) إبراهيم عامرء الأرض والفلاح: المسألة الزراعية في مصر : تاريخ ملكية الأرضء وسائل الاستغلال» القوى الاجتماعية في 
الريف» الصراع حول الأرضء قانون الإصلاح الزراعي (القاهرة: دار المصرية» .)١9198‏ 

(1) إبراهيم علي طرخان, النظم الإقطاعية في الشرق الأوسط في العصور الوسطى, المكتبة العربية» التأليف (القاهرة: دار الكاتب 
العربي للطباعة والنشرء .)١954‏ 

)١8(‏ انظر مثلاً : رؤوف عباس حامد محمد: الخركة العمالية في مصر. 548---695و19ء تقديم أحمد عزت عبد الكريم (القاهرة: دار 
الكاتب العربي للطباعة والنشرء 1717١)؛‏ النظام الاجتماعي في مصر في ظل الملكيات الكبرى (القاهرة: دار الكاتب العربي للطباعة والنشرء 
917١)؛‏ الحركة العمالية المصرية فى ضوء الوثائق البريطانية» ١4/1١9714‏ (القاهرة: دار الكاتب العربي للطباعة والنشرء »)١91//‏ 
وجامعة القاهرة: ماضيها وحاضرها (القاهرة: دار الكاتب العربي للطباعة والنشرء .)١946‏ 


لاا 


الاجتماعي في المجال العربي: عبد العزيز 
الدوري» وجواد علي»ء وصالح العلي. كان العراق 
منذ تأسيس دولته الحديثة قد تحول إلى مركز الفكرة 
القومية العربية» وأصبح مناخه الثقافي والتعليمي» 
بدفع من مؤسسات الدولة العراقية ذاتها في بعض 
الأحيان» مناحاً قومياً إلى حد كبير. ولم يكن غريباً 
أن يكون توجّه المؤرخين الثلاثة توجهاً عروبياً. 
ولكن عروبتهم كانت عروبة معتدلة» أرب إلى 
عروبة الآباء الإصلاحيين للحركة القومية منها إلى 
التوجه القومي الأيديولوجي الحصري الذي سيأخذ 
فى التبلور منذ منتصف الأربعينيات. بدأ الدوري 
بالق رك فده قصيرة من عودته من دراسته العليا 
في بريطانياء وارتبط سجله الوظيفي بتأسيس كلية 
الأذات والعلوم في عام ١149‏ في جامعة بغداد 
في عام 140/8»ء قبل أن ينتقل إلى الجامعة الأردنية 
في مطلع السبعينيات. وقد غطى إنتاج الدوري 
العلمي مساحة واسعة من التاريخ الإسلامي 
وتاريخ العربء منذ أول منشوراته: العصر 
العا دراسة في التاربخ السياسي والإداري 
والمالي »27 مروراً ب تاريخ العراق الاقتصادي في 
القرن الرابع عشر””'" الجذور التاريخية 
للشعوبية"'" إلى مقدمة في التاريخ الاقتتصادي 
العربي”"". وعلى خطى الألوسي وغربال» نشر 
الدوري نصاً بالغ التأثئير حول التكوين التاريخي 
للعرب ووعيهم بذاتهم كأمة'”"". وقد تجتب 


الدوري؛ كما أغلب المؤرخين البريطانيين في 
تبربحلة هنا حر الدركو ءاشو انه النظرن: 
الكبرى» واتسم نهجه بقدر كبير من المباشرة. 
ولكن أعمالهء. بيخلاف المؤرخين السياسيين» 
انطلقت من وعي لا يخفى باستمرارية التاريخ. 
البحث عن استمرارية التاريخ كان في الحقيقة الهم 
المشترك مع زميليه الآخرين في تأسيس المدرسة 
العراقية الأكاديمية لدراسة التاريخ. فبعد سنوات 
طويلة من العمل الدؤوب» نشر جواد علي تاريخه 
الوسوعن لحرت تيل الابتلاء "7 وننينا 
استهدفت معظم الأعمال التاريخية للأقطار العربية 
قبل الإسلام توكيد الهوية الوطنية» أسس عمل 
جواد علي للعرب باعتبارهم من أقدم الأمم الحية 
المعروفة, المتصلة الوجود. ولتعقيدات تكوينهم 
الحضاري التي أهلتهم لاستقبال الدين الجديد. 
ويعتير صالح العلي من أوائل مؤرخي المدينة 
العربية بين المؤرخين العرب المحدثين» ولا سيما 
فى دراساته لأنظمة البصرة الاجتماعية فى عهود 
الإسلام الأوق”"". وكما الدوري وجؤاد ل ؛ 
اهتم صالح العلي بدراسة تاريخ الع 1 


إحدى المحاولات المثيرة التي شهدتها 
الأكاديمية العراقية كانت تلك التي قدمها علي 
الوردي (ت 0) في كتابه لمحات اجتماعية في 
تاريخ العراق'" " . لم يكن الوردي مؤرخاً بل عام 
اجتماع. وقد أشار في مقدمة عمله إلى أن هدفه 


(19) عبد العزيز الدوري». العصر العباسي الأول: دراسة في التاريخ السياسي والإداري والمالي (بغداد: مطبعة المعارف» .)١950‏ 
() عبد العزيز الدوري» تاريخ العراق الاقتصادي في القرن الرابع الهجري (بغداد: مطبعة المعارف» .)١955/4‏ 

.)١937 عبد العزيز الدوري, الجذور التاريحية للشعوبية (بيروت: دار الطليعة.»‎ )”١( 

20 عبد العزيز الدوري» مقدمة في التاريخ الاقتصادي العربي (بيروت: دار الطليعة» 1139). 

(77) عبد العزيز الدوري» التكوين التاريخي للأمة العربية : دراسة في الهوية والوعي (بيروت : مركز دراسات الوحدة العربية» .)١584‏ 


غرف جواد عل 


خطط البصرة ومنطقتها : دراسات في أحوالها العمرانية والمالية ة 


علي المفصل في تاريخ العرب قبل الإسلام . اج اببرو : دار العلم للملايين» 1١9/0‏ كلا9١).‏ 
(5) صالح أحمد العلي التتطانيات الاتحاعية و الانتعدادية في لبر 1 


في القرن الأول الهجري» طْ " (بيروت : دار الطليعة» 46 )4 


فى العهود الإسلامية الأولى (بغداد: المجمع العلمي العراقي؛. :»)١987‏ وتعداد 


سكان العراق فى العهود الإسلامية الأولى (بغداد: المجمع العلمي العراقي» ١91/17‏ ). 
(67) انظر مثلاً: صالح أحمد العلي امتداد العرب في صدر الإسلام؛ ط 7 (بيروت: مؤسسة الرسالة» 1947). 
(1؟) علي حسين الوردي» لمحات اجتماعية من تاريخ خ العراق الحديث» ؟ ج (بغداد : مطيعة الإرشاد» 1564 _ ١9/7”‏ )). 


ليس كتابة تاريخ للعراق. بل قراءة بعض 
التجليات الاجتماعية لتاريخه. ولكن ذلك لم يمنع 
من أن ينتهي الوردي إلى كتابة تاريخ اجتماعي 
بالمعنى العامء راصداً على وجه الختصوص 
المنعطفات الرئيسية في التاريخ العراقي» وتطورات 
مجاورة» أثرت في العراق؛ وإن لم يكن مركزها 
الأساسيء مثل قيام الدولة الصفوية والحركة 
الوهابية - السعودية. ولكن ضعف تدريب الوردي 
التاريخي ترك أثراً سلبياً في القيمة العلمية للسردية 
التي قدمهاء كما أن تحليله الاجتماعي للظواهر 
التاريخية بدا أقرب إلى النقد الاجتماعي النابع من 
ثقافة تحديئية تطورية منه إلى محاولة قراءة البنى 
والتنظيمات الاجتماعية التاريحية. 


بيد أن حقل التاريخ الاجتماعي لم يقتصر على 
الأكاديميين الرواد في مصر والعراق» فمنذ منتتصف 
القرن كان عدد متزايد من المؤرخين العرب. من 
دمشق وبيروت إلى تونس والرباط» يرفد الكتابة 
التاريخية العربية الحديثة بإسهامات متنوعة فى 
التازيخ الاجتماعي». نشر بعضها بغير اللغة الغربية. 
وضع الفلسطيني/ اللبناني نقولا زيادة (ت )5٠١5‏ 


أول أعماله في التاريخ الاجتماعي للمدن 
المملوكية”” "+ اليواضل اشتغالة بجواتت أخرئ: مق 
التاريخ العربي خلال العقود التالية””". ونشر 
الأردني مصطفى أبو حاكمة جموعة محاضراته حول 
تاريخ شرق الجزيرة العربية» التي سلطت الضوء 
على العلاقة بين الحراك القبلى فى شرق الجزيرة 
الود عد الكرت 
رافق. أحد أبرز المؤرخين السوريين للعهد 
العثماني؛ سلسلة أعماله التي تناولت جوانب 
الاجتماع العثماني في المنطقة العربية''*. لافتاً 
الانتباه إلى أهمية سجلات المحاكم العثمانية في إعادة 
إنشاء ملامح الاجتماع العربي العثماني. هذاء إضافة 
إلى عملين مهمين لعبد العزيز عوض”"*. 
وعيك«الكريم الغزايية "5" .نشت اللبناي أسد رمدم 
(ت )١1955‏ دراسته حول لبنان فى عهد الأمراء 
الشهاء ا التى جمعت 1 السياسي 
والاجتماعي والاقتصادي. كما بدأ التونسي 
سليمان زبيس (ت »)7١١7‏ مسيرة حياة» كرسها 
لدراسة آثار المدن التونسية والمغربية الإسلامية» 


وتطور أنماط العمارة في هذه المدن”*؟2؛ في حين 


ونشوء الدول والإمارات”” 


(8؟) آه «والنعوط .امملعظ آه تإاتو حتمتآ ممعتتعصش) وعاءع5 أهامع 08 ,عأب انعلط براجوط عط حع0 جلا متسزك ما وإنط جوطجلا رطعل2:3 .ل دامعذتح 
.(1953 ,قعممعله5 320 كاعة أه [إاللاعة 1 باأنائاع8 )0 لزإاأزومء كلملا متعاععمة بالاراع8) (وععمعاع5 لمة 5اجة4 
(9*) انظر مثلاً : نقولا زيادة» الحسبة والمحتسب في اللإسلام» صوص ودروس المطبعة الكائوليكية؛ 5١‏ (بيروت: المطبعة الكاثوليكية. 


.)١19317 


(50) أحمد مصطفى أبو حاكمة. “عناضرات: في شرق الخريرة الطربية في المعنون الحدين (القافر:: [د. ن.]ء 4دو9ل). 


1١)‏ *) عبد الكريم رافق» بحوث في التاريخ الاقتصادي والاجتماعي لبلاد الشام ذ 


في العصر الحديث (دمشق : [د. نْ 58 ومو ١)؛‏ لطم 


أماعءعءم5 1711 نكلاء كه 20[ زه كءاكتوء !1 ]«لامن) ««اصط 77116 220 ,(1966 ,[.طام .س] :أتاماء8) 1/783 8 [ ,كله 1227145 زه عع دعباو« 7716 :13150 سصما-ام 
.(1976 ,[.طم .م] تكتمةط) بمطوعن) بلترعع ا رطع اك عبط زه للملط أكراضا رطا عامتسباك كدمقان جوم ممنا- ارهج ما معتعرعك 11 
(؟5) عبد العزيز محمد عرض. الإدارة العثمانية في ولاية سورية. ١8514‏ -كاكقام تقديم أحمد عزت عبد الكريم» مكتبة التاريخ 


العربي الحديث (القاهرة : : دار المعارف» )2 


(47) عبد الكريم الغرايبة» سورية في القرن التاسع عشرء ١185٠ ١1814٠‏ (القاهرة: دار المعارف» .)١1957‏ 

(14) الأمير حيدر أحمد الشهابي؛ لبنان في عهد الأمراء الشهابيين : وهو الجزء الثاني والثالث من كتاب الغرر الحان في اخبار أبناء 
الزمان. عنِيَ بضبطه ونشره وتعليق حواشيه ووضع مقدمته وفهارسه أسد رستم وفؤاد أفرام البستاني» منشورات الجامعة اللبنانية. قسم 
الدراسات التاريخية؛ 21979. ” ج (بيروت: منشورات الجامعة اللبنانية» ,)١959‏ 

(5:) على سبيل المثال لا الحصرء انظر: سليمان مصطفى زبيس : آثار الدولة الحسينية بالقطر التونسي (تونس: مطبعة سابيء» 99086١)؛‏ 
الآثار الإسلامية في عهد الأتراك (تونس : مطبعة سابيء؛ 900١)؟‏ آثار المغرب العري» كتاب البعث (تونس: [د. ن.]: 908١)؛‏ القباب 
التونسية في تطورهاء قدّم له حسن حسني عبد الوهاب (تونس: المعهد القومي للآثار والفنون» 1059١)؛‏ تونس الخضراء وآثارها (تونس 
مطبعة الشمال» »)١974‏ والمنستير : ماضيها ومعالمها التاريضخية (تونس: [د. ن.]» 1554). 


كرّس التونسي الآخرء عبد الجليل التميمي» حياته 
الأكاديقية :لدراسة العاركين العتماق. والموريسكى » 
عشلا ووعابة + تاثبرا العديه من الؤلقات 
والمجموعات المحررة» حول جوانب التاريخين 
السياسية والاجتماعية على السواء” *). ووضع 
الجزائري أبو القاسم سعد الله تاريخه الموسوعي 
للحركة الوطنية الجزائرية”"؟'؛ كاشفاً تداخل 
اباس اندي والاجتماعن في التاريخ الطويل 
لهذه الحركة الوطنية. وقد افتتح كتاب الفلسطيني/ 
الأمريكي هشام شرابي (ت )3٠٠١6‏ حول 
المثقفين العرب المحدثين» في ترجمته العربية ولغ 
بجالاً جديداً لكتابة التاريخ الفكري في سياقه 
الاجتماعي. وبالرغم من تأئر شرابي بعمل ألبرت 
حوراني المبكر حول الفكر العربي الحديث؟؟*, إلا 
أن نصّه كان أكثر كثافة وجرأة في مقاربته 
المسليلتة ذدراهله اسعفيرافا فى قراكة الاسسمرارية 
الفكرية ‏ الاجتماعية العربية الحديئة. 
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طوال معظم القرن العشرين» افتقدت 
الساحة العربية العلمية صناديق العون المالي المكرّسة 
للأبحاث» كما خلت إلا من القليل من مراكز 
البحث المتخصصة ؟ وهو ما جعل الكتابة التاريخية 
الحديثة في جلها نتاج البيئة الجامعية. أنشئت 


(17) انظر مثلاً : عبد الجليل التميميء بحوث ووثائق في التاريخ 
المطبوعات الجامعية» ١/اة١)؛‏ دراسات جديدة في التاريخ الموريسكي (زغوان : مركز الدراسات والبحوث العثمانية والموريسكية 


كراسي التاريخ في كلية الآداب في جامعة دمشق 
في عام 2١4457‏ وتأسست جامعة محمد الخامس 
في الرباط وجامعة الرياض في عام ا980١2‏ 
والجامعة التونسية في عام 1940/8., والجامعة 
الأردنية في عام ١١94717‏ وتحولت الجامعة الجزائرية 
إلى جامعة وطنية في عام 01977 وتأسست جامعة 
صنعاء في عام .1941١‏ كما بدأ عدد الأكاديميين 
العرب العاملين في الجامعتين الأميركية في القاهرة 
والأميركية في بيروت في الازقياد تدرضيا. ومع 
نهاية القرن العشرين» لم تكن ثمة عاصمة عربية 
بلا مؤسسة جامعية» بينما ضمت بعض البلدان 
العربية العديد من الجامعات» الحكومية فى 
اتعظدهاة ويعضن اشانيفات: النكلة: بينما ارتفع 
عدد الطلاب العرب المبعوثين إلى الجامعات 
الأوروبية والأمريكية للدراسات العليا. كان لهذا 
التوسع الجامعي الملموس دور رئيسي في زيادة 
عدد المؤرخين العرب الأكاديميين» بالرغم من أن 
الجامعات العربية تتفاوت فى تشجيعها على دراسة 
التاريخ » كما تتفاوت في مستواها الأكاديمي. 


خلال العقود الثلاثة الأخيرة من القرن 
المشعرهن انهو ارركم ن اعرف اعجالا 
في مجالات متعددة من التاريخ اي 
في تاريخ الطرق والتصوف”"؛ تاريخ 


خ المغربي: الجزائر وتونس وليبياء 141١-1815‏ (تونس: ديوان 
ية والتوثيق 


والمعلومات» )2 ودراسات في التاريخ العربي العثماني (تونس : ديوان المطبوعات الجامعية» )2 
(5) أبو القاسم سعد الله الحركة الوطنية الجزائرية. 4 ج (بيروت : دار الغرب الإسلامي» ,.))١1997--484‏ 
(58) هشام شراي» المتقفون العرب والغرب : عصر النهضة. هاما - ١5١4‏ (بيروت : دار النهار للنشرء الا9١).‏ 


(9: ) أمدمااداميعامل ره عاناناكجج! أمبرمظ عنثا زه كءءتصعلال عنا ع0 لعنكن[ :939[-798[ رعولا أمعطاا عا جا اأهن1[80 عأطهج4 ,تممكنده1] أمعطام 
.(1962 رؤوع؟2 إاأودع بانمنا 010:0 :مملمم.آ) كتملك 
(00) عبد الحليم محمودء المدرسة الشاذلية الحديثة إمامها أبو الحسن الشاذلي (القاهرة: دار الكتب الحديثة. 19378١)؛‏ أحمد توفيق عياد» 
التصوف الإسلامي : تاريخه ومدارسه وطبيعته وأثره (القاهرة: مكتبة الأنجلو المصرية. ا ١)؛‏ عبد القادر محمودء الطوائف الصوفية في 
السودان: أنسابهم وأصولهم وثرواتهم وفلسفتهم (القاهرة : مطبعة مصرء ١141١)؟‏ عبد الله محمد الحبشي؛ الصوفية والفقهاء في اليمن 
(صنعاء: مكتبة الجيل الجديد. 5/ا9١)؛‏ أبو الوفا التفتازاني» مدخل إلى التصوف الإسلامي (القاهرة: دار الثقافة. 191/5١)4؛‏ أحمد صبحي 
منصور» السيد البدوي بين الحقيقة والخرافة (القاهرة : مكتبة النهضة المصرية» 987١)؛‏ توفيق الطويل» التصوف في مصر إبان العصر العثماني 
(القاهرة: مكتبة الاداب » /98١)؛‏ يوسف محمد طه زيدان» الطريق الصوفي وقروع القادرية بمصر (بيروت : دار الجيل» )4 التليلٍ 
العجيلي» الطرق الصوفية والاستعمار الفرنسي بالبلاد التونسية» »1914-148481١‏ التاريخ (جامعة الآداب والفنون والعلوم الإنسانية» تونس)؛ 
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التعليم”'”'؛ تاريخ الفقه والقانون”©؛ تاريخ الأرض والزراعة والضرائب*"؛ تاريخ الأوقاف 
الاجتماع العربي التقليدي”؛ تاريخ ملكية والمان وأنظمتها الاجتماصية(*"2؛ تاريخ حركة 


_ مج. ١‏ (منوبةء تونس : كلية الآداب» 07 ؛ لطيفة الأخضرء الإسلام الطرقي : دراسة في موقعه من المجتمع ومن القضية الوطنية (تونس: 
سراس للنشره 2)١997‏ ومحمد صبري يوسف » دور المتصوفة في تاريخ مصر في العهد العثماني» /ااهة١‏ -98ل١‏ (القاهرة: [د. ن.]» 1984). 

)0١(‏ إبراهيم خليل أحمدء تطور التعليم الوطني في العراق» 1917-1879 (بغداد: مركز دراسات الخليج العربي» 947١)؛‏ عبد الغني 
محمود عاطي» التعليم في مصر في زمن الأيوبيين والمماليك (القاهرة: [د. ن.]ء 984١)؛‏ علي الزبيدي» تأريخ النظام التربوي للشعبة العصرية 
الزيتونية (تونس: [د. ن.]» 945١)؛‏ المختار العياشي » البيئة الزيتونية.» :١948-١91١١‏ مساهمة في تاريخ الجامعة الإسلامية التونسية» نقله 
من الفرنسية حمادي الساحلي (تونس: دار التركي للشر؛ )؛ محمد الفاضل بن عاشور» جامع الزيتونة : المعلم ورجاله (تونس : [د. ذناء» 
0١‏ ؛»؛ وإسماعيل بن علي الأكوع. هجر العلم ومعاقله في اليمن» 5 ج (بيروت: دار الفكر المعاصرء .)١9946‏ 

(00) رشاد محمد العليمي؛ التقليدية والحداثة في النظام القانوني اليمني : دراسة مقارنة (القاهرة : مطابع الشروق» [د. ت.])؛ وهبة 
الزحيلٍ؛ جهود تقنين الفقه الإسلامي (بيروت : مؤسسة الرسالة» 19417١)؛‏ محمد مصطفى الزحيل» تاريخ القضاء في الإسلام (بيروت: دار 
الفكر المعاصرء 946١)؛‏ عبد الرحمن عبد العزيز القاسمء الإسلام وتقنين الأحكام في البلاد السعودية مهبط الوحي ‏ وأرض العروبة: دعوة 
مخلصة لتقنين أحكام الشريعة الإسلامية» قدم له محمد أبو زهرة (القاهرة: مطبعة المدني» 957١)؛‏ محمد نور فرحات» التاريخ الاجتماعي 
للقانون في مصر الحديثة : العصر العثماني (القاهرة: [د. ن.]ء» 1945١)؛‏ محمد بن إسماعيل العمراني» النظام القضائي الإسلامي (صنعاء: 
[د. نل لمقلا ومحمود شمام» تاريخ القضاء بتونس (تونس: [د. ن.]؛ ؟995١).‏ 

زف قاسم عبذه قاسم » النيل والمجتمع المصري في عصر السلاطين المماليك (القاهرة : دار المعارف؛ 918١)؛‏ كمال سليمان صليبي » 
منطلق تاريخ لبنان. 1815م (نيويورك: منشورات كارافان» 91/4١)؛‏ عبد الله محمد عزباوي» عمد ومشايخ القرى ودورهم في 
المجتمع المصري في القرن التاسع عشر (القاهرة: دار الكتاب الجامعي» 484١)؛‏ محمد الهادي الشريف» السلطة والمجتمع في تونس في عهد 
حسين بن علي » 41140-1705, ” ج (تونس : منشورات الجامعة التونسيةء 19484 1987١)؛‏ بلاد الشام في العهد البيزنطي : الندوة الأولى 
من أعمال المؤتمر الدولي الرابع لتاريخ بلاد الشام» تحرير محمد عدنان البخيث ومحمد عصفور» ؟ ج (عمّان: الجامعة الأردنية» 945١)؛‏ يوسف 
جميل نعيسة. مجتمع مدينة دمشق في الفترة ما بين» ك85١ا١ظ-_كهكالامهفاب‏ 'ال/اظ1 د 14م " ج (دمشق: دار طلاس» 9485١)؛‏ قائد 
الشرجبي » الشرائح الاجتماعية التقليدية في المجتمع اليمني (بيروت: دار الحداثة.» 985١)؛‏ بلاد الشام في صدر الإسلام : الندوة الثانية من 
أعمال المؤتمر الدولي الرابع لتاريخ بلاد الشام» 5 ”٠-‏ حمادى الآخرة ١4٠8‏ هء 1١5‏ -؟7 آذار6 2194 تحرير محمد عدنان البخيت وإحسان 
عباس» ”ج (عمّان: الجامعة الأردنية» /941١)؛‏ محمد نجيب أبو طالب» الصراع الاجتماعي في الدولة العباسية» تقديم الطاهر لبيب» سلسلة 
الدراسات والبحوث المعمّقة (تونس : دار المعارف» ٠99١)؛‏ بلاد الشام في العصر العباسي» 17١ه/‏ ٠6ل/ام-‏ 401ه/ 69١1م2‏ تحرير محمد 
عدنان البخيت ومحمد يونس العبادي (عمان: لجنة تاريخ بلاد الشامء 7 ؛؛ فيكتور سحابء. إيلاف قريش : رحلة الشتاء والصيف 
(بيروت: كومبيونشرء 9947١)؛‏ محمد الطالبي» الفتنة والحروب وآثارها في الشعر الأندلسي (تونس : [د. ن.]؛ 19944١)؛‏ عبد الواحد المكني : 
الحياة العائلية بجهة صفاقس. ١970-1416‏ (تونس: [د. ن.]ء 2)1١995‏ ومن تاريخ الأقليات الاجتماعية : شتات أعل وسلات بالبلاد 
التونسيةء» ١/517‏ حتى مطلع القرن العشرين (تونس: [د. ن.]ء .)١599‏ 
عتأماوتط .عترؤو 426 بقلملا عل 5عمتقستط وععمعلهد أء وعملاع.[ دعل غالناعة] رعاعءةى ع[2 ناك ع1ترء أسللا! عأماء50 عجامائز1' ل عع0بااظ ,تلناة عتطعفظ 
2لعاعا/! هرا نعاععةى وعلللا نتك وأكاهنا1 ه| 715هل «وذدكء7صء !1 ات 107ل0 11511772 ركع أقط0) 19 القطع! :(1974 ,منصلا" عل غازورع نهنا" عل ممم دم ناطناط :كتصنك1) 
1 .7 بعتاماقلط ,وعاععو 476 .وعمتقتصقتاط ممع و5 أهء وعرلاعآ وعل غ)الاع13 .كتمناظ” عل عاتورع للم ل]'!1 عل قدمتادعتاطدط ,864 ل ,أعزمك به عأيوحه7 ءل 
2 -906 أ ,كأهلا1 ه 6175 أنا 0ع 115 17101/10217716 1 07711512[ 1//014617©111 ,01 هلاه غ111 نا0 12 :(1977 ,كتصدآ” عل غأزسوع لزهلا" عل قمه1أوء1[طتاط :كتصن1) 
الاكاعظ) دعن [ات«ععاحاى3 عا ١‏ كنعكماروط إن عءرابام27 1716 باتطلدظ ممصمل .754 :(1986 ,كتصدك1 عل غأازومء المنا"'! عل مممغدء ناطناط :وتصر1) 
ااهل ال :0تطهجا زه معدم[ ارود 776 ,لة0ناو-لة .عه انصسخ 320 1ئنةل0ن5-لخ .خف صط٠طآ‏ مقسطة-اخ لطف لمة ,(1982 ,مقطئآ ندل عتعتوعطاآ 

.(1995 ,أهصهم له متعام] نإعع2ا5 :مملمم.آ) ععوا عا زوناه 11 

(2:4) محمد عبد الجواد محمد ملكية الأراضي في ليبيا في العهود القديمة والعهد العثماني (القاهرة: دار الاتحاد العربي» 91745١)4؛‏ 
عبد الرحيم عبد الرحمن عبد الرحيم» الريف المصري في القرن الثامن عشر (عين شمس : جامعة عين شمس » :/ا9١)؛‏ عاصم الدسوقي» كبار 
ملاك الأراضي الزراعية ودورهم في المجتمع المصري. ١981 ١415‏ (القاهرة: دار الثقافة الجديدة, 1415)؛ علي بركات» تطور الملكية 
الزراعية في مصر وأثره على الحركة السياسية. ١9١4-11١7‏ (القاهرة: دار الثقافة الجديدة» لا/ا9١1)؛‏ قاسم عبده قاأسمء دراسات في تاريخ 
مصر الاجتماعي (القاهرة: [د. ن.]» 1915١)؛‏ محمود عبد الفضيل » التحولات الاجتماعية والاقتصادية في الريف المصري. ١6"‏ ١و١‏ 
(القاهرة: [د. ن.]ء 9/8١)؛‏ عبد الله حناء القضية الزراعية والحركات الفلاحية في سوريا ولبئان. 2151480-86 "اج (بيروت: دار 
الفارابي» 19178)؛ مسعود يونسء الملكية والعلاقات العائلية في جبل لبنان أبان الحكم العثماني: بحث قانوني تاريخي اجتماعي؛ منشورات 
مركز الأبحاث (الجامعة اللبنانية. معهد العلوم الاجتماعية) (بيروت: الجامعة اللبنانية» 1947)؛ علي شلبي» الريف المصري في النصف الثاني 
من القرن التاسع عشر (القاهرة: [د. ن.]. »)١947‏ والهادي سعيد» تطور الملكية العقارية في تونس (تونس: [د. ن.]» .)١19957‏ 

(60) محمد محمد أمين» الأوقاف والحياة الاجتماعية في مصر (القاهرة: [د.نناء ٠194١)؛‏ صفوح خير» مدينة دمشق : دراسة في 5 


م١‎ 


التحديث والقوى الاجتماعية الحديثة”؛ تاريخ 
الطوائف والنحل الدينية والمجموعات الإثنية 
وعلاقاتها”””*'؛ وتاريخ القبائل والعشائر. 
ولكنء بالرغم من التراكم في كتابة التاريخ 
الاجتماعي (الذي يظل محدودا نسبياء مقارنة بحجم 
العرب وتعقيدات تاريخهم)»؛ فإن قلة من هذه 
الأعمال تركت أثرأً ملموساً في تطور الكتابة 
التاريخية العربية» أو في تصور العرب لتاريخهم ؛ 
وقد تراجع المستوى العلمي المتوسط للكتابة 
التاريخية الحريية في الزريع الأخير من القرن عن 
مستوى أعمال الأجيال الأولى من المؤرخين 
الأكاديميين في الأربعينيات والخمسينيات 
والستينيات. اتساع نطاق التعليم الجامعي؛ ل يؤد 


بالضرورة إلى ارتفاع المستوى العلمي. هذا لا يعني» 
الأخيرة من القرن العشرين من المؤرخين الكبار. 


بين هؤلاء»ء برز المغربي عبد الله العروي. 
الذي تلقى تعليمه العالي في باريس» ونشر 
بالعربية» كما بالفرنسية والإنكليزية. حملت أعمال 
العروي» من البداية» دعوة واعية وملحة إلى 
اعتناق التاريخانية» وتأثراً م يكن ضركا دانا 
بالماركسية؛ ولكن الهم الرئيسي لدراساته منذ 
مطلع السسبعينيات هو بلا شك تلمس طريق 
العرب نحو الحداثة. ضمن إنتاجه الكبير» تعتبر 
قراءات العروي في الفكر العربي الحديث!**, 


- جغرافية المدن (دمشق : وزارة الثقافة والإرشاد القومي» 987١)؛‏ محمد عبد الستار عثمان, المدينة الإسلامية» عالم المعرفة؛ ١58‏ (الكويت: 
المجلس الوطني للثقافة والفنون والآداب» 984١)؛‏ محمد الشيازمي والحاجي السباعيء مدينة أزمور وضواحيها (سلا: [د. ن.]» 2)1949 
وإبراهيم البيومي غانم» الأوقاف والسيامة في مصر (القاهرة: دار الشروق» 1997). 

0 الا تجاهات الاجتماعية والسياسية في جبل لبنان والمشرق العربي من المنصرفية العثمانية إلى دولة لبنان الكبير 
(بيروت: منشورات بحسون الثقافية» ٠94١)؛‏ عاصم الدسوقيء» مجتمع علماء الأزهر في مصرء 195١-1848‏ (القاهرة: [د. ن.]» 
م أحمد صادق سعدء تاريخ العرب الاجتماعي : تحول التكوين المصري من النمط الآسيوي إلى النمط الرأسمالي (بيروت: دار الحداثة» 
0١‏ سهيل زكارهء بلاد الشام في القرن التاسع عشر : روايات تاريخية معاصرة لحوادث عام 18١‏ ومقدماتها في سورية ولبنان (دمشق: دار 
حسان؛ 1947١)؛‏ حاجه كاشف بدريء الحركة النسائية في السودان (الخرطوم : [د. ن.]ء 1944١)؛‏ حسن مكي محمد أحمدء الحركة الطلابية 
السودانية بين الأمس واليوم (الخرطوم: [د. ن.]» 9417١)؟‏ وجيه كوثراني» السلطة والمجتمع والعمل السياسي من تاريخ الولاية العثمانية في 
بلاد الشام؛ سلسلة أطروحات الدكتوراه؛ ١١‏ (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» 1984١)؛‏ جميل موسى النجار» الإدارة العثمانية في 
ولاية بغداد من عهد الوالي مدحت باشا إلى نهاية الحكم العثماني. 1911-1١4859‏ (القاهرة: مكتبة مدبولي: »)١19١‏ ومحمد ضيف الله 
الحركة الطالبية التونسية بين أعوام ١914 ١971‏ (تونس : الدار التونسية» .)١19949‏ 

(61) محمود إجماعيل عبد الرزاق» ادانع في د ربب حيتي تمت ارك ارا الهجري (الدار البيضاء : دار الثقافة» 0 


نايف محمود معروف, الخوارج في العصر الأموي : 


نشأتهم» تاريخهم. عقائدهم , أديهم (بيروت : دار الطليعة» /ا/1١)؟‏ فؤاد شاهين» الطائفية 


في لبنان ا ا سلسلة العلوم الاجتماعية (بيروت : دار الحداثة, ١981١)؛‏ محر خا ون قاور 


التاريخية للمسألة الطائفية 


اللبنانية (بيروت: معهد الأتماط العربي» ١144)؛‏ كامل مصطفى الشيبي؛ الصلة بين التصوف والتشيع» ١‏ ج 


(بيروت: دار الأندلس» 1987١)؛‏ سلوى علي ميلاد» وثائق أهل الذمة في العصر العثماني وأهميتها التاريخية (القاهرة: [د. ن.]. 9417١1)؛‏ 
علال الأزهرء المسألة القومية والنزعة الأمازيغية وبناء المغرب العربي (الدار البيضاء : [د. ن.]: 1984١)؛‏ حسين عطوان, الفرق الإسلامية في 
بلاد الشام في العصر الأموي (بيروت : دار الجيل» 5]). محمد شفيق» لمحة عن ثلاثة وثلاثين قرناً من تاريخ الأمازيغيين (الرباط : [د.نناء 
2249 وفرهاد إبراهيم» الطائفية والسياسة في العالم العربي : نموذج الشيعة في العراق : رؤية في موضوع الدين والسياسة في المجتمع العربي 


المعاصر (القاهرة: مكتبة مدبولي» 1995). 


(08) أحمد وصفي زكرياء عشائر الشام» ؟ ج (دمشق: مطبعة دار اليقظة العربية» 1941465 /441١)؛‏ مصطفى ضيف أحمدء أثر القبائل 
العربية في الحياة المغربية خلال عصري الموحدين وبني مرين (الدار البيضاء : [د. ن.]. 1947).» وليلى عبد اللطيف أحمدء الصعيد في عهد شيخ 
العرب هام المكتبة العربية (القاهرة: الهيئة المصرية العامة للكتاب» .)١941/‏ 

(09) عبد الله العروي؛ الأيديولوجيا العربية المعاصرة» ترجمة خليل عيتاني (بيروت: المركز الثقافي العربيء ١147)؛‏ العرب والفكر 
التار يخي (بيروت؛ الدار البيضاء : المركز الثقافي العري» »)١91/”‏ وبالفرنسية عام ثم بالإنجليزية : ره لعفت 776 ,ننده هآ طوالهمطم 
لذن بلإعاءعاءعء8) 184 رقنام ام ة0) ,الاعتسصحصقن0 لتصمعها»”ط نط طعوعء؟ عط جممعا لعل2اكمهها ,17مكاء مالكلل جه اكتاعدمنائله<1 «أمساءءااعندا طععل عا 


.(1976 رؤووعع قلدنه]2[1ن) ]0 لإأتومة الول 


وعمله الموسوعي حول تاريخ ان . 
للاهتمام بالقوى والأنظمة الاجتماعية غير 0 
وبالنصوص الفكرية في سياقها التاريمخي - 
الاجتماعي الخاض كذلك» ماما كما فغل حورا 
وشرابي» وكما سيفعل نظيره المغربي» محمد عابد 
الجابري” 0 والأردني فهمي جدعان22, وقد 
ل جعيطء الذي تلقى تعليماً 
فرنسياً عالياً أيضاًء في كتابيه حول نشأة مدينة 
ال القن الك فك تموؤ جين اللكتابة 
التاريخية العربية الاجتماعية في أرفع صورهاء 
حيث تتجلل حرفة المؤرخ ومعرفته الواسعة. 
وصرامة التعامل مع المصادرء والمقدرة التحليلية 
العاليةء والاقتصاد القاطع في استخدام اللغة. 
يظهر كلا الكتابين خطل محاولة فهم السياسي 
بمعزل عن الاجتماعى» ويؤكدان استمرارية 
الأفسماعي المنيدة فى العاريخ ».زفي لكاك» ارتكز 
رضوان السيد إلى تعليم أزهري وتدريب ألمانٍ 
عالء ليبدأ منذ الثمانينيات محاولة استكشاف البنى 
الاجتماعية للتاريخ الإسلامي المبكر والوسيط!*". 


وإلى جانب هؤلاءء فإن تزايد أعداد الأكاديميين 
العرب العاملين فى الجامعات الأوروبية 
والأمريكية» رفد كتابة التاريخ الاجتماعي العربي 
ببعض من أكثر الأعمال تي ]0"“, 

لى يتطلب تناول المؤرخين العربء 
لا الكلاسيكيين الجدد ولا الأكاديميين» للتاريخ 
الاجتماعي جدلا كبيرا؛ فقد شكل هذا الحقل من 
الكتابة التاريخية ميداناً رئيسياً لأجدادهم من 
المؤرخين الكلاسيكيين. ولكن ذلك لايعفي 
المؤرخين الاجتماعيين العرب المحدثين من إهمال 
البحث النظري» ليس بهدف تسويغ الناريخ 
الاجتماعي» ولكن من أجل فتح آفاق جديدة له 
والنهوض بمناهج الكتابة التاريخية. 


المؤرخ العربي الوحيد ذو الاهتمامات 
النظرية» عبد الله العروي» لم يكرّس مساحة 
ملموسة من أعماله لقراءة الصلة الوثيقة بين 
تارخانيته والتاريخ الاجتماعي. كما أن قلة من 
الإرم العرب ام كر ا 


(10) عبد الله العروي؛ مجمل تاريخ المغرب (الدار البيضاء : المركز الثقافي العربي. .)١1984‏ 

(1) محمد عابد الجابري : تكوين العقل العربي. نقد العقل العربي؛ »١‏ ط " (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» 984١)؛‏ بنية 
العقل العربي: دراسة تحليلية نقدية لنظم المعرفة في الثقافة العربية. نقد العقل العري؛ ؟ (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية.» »)١985‏ 
والعقل السياسي العربي : محدداته وتجلياته. نقد العقل العربي ؟ " (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربيةق» .)19٠‏ 

(17) فهمي جدعانء أسس التقدم عند مفكري الإسلام (عمّان: دار الشروق للتوزيع والنشر؛ 1918). 

(17) هشام جعيط, الكوفة: نشأة المدينة العربية الإسلامية؛ برنامج كاتب وكتاب؛ 14187 (الكويت: مؤسسة الكويت للتقدم العلمي» 
كمو9ا). 

(14) هشام جعيطء الفتنة: جدلية الدين والسياسة في الإسلام المبكر. ترجمة خليل أحمد خليل (بيروت: دار الطليعة» .)١148١‏ 

(10) انظر مثلاً : رضوان السيدء الجماعة والمجتمع والدولة: سلطة الأيديولوجيا في المجال السياسي العربي الإسلامي (بيروت: دار 
الكتاب العربي» /ا199١).‏ 

(55) على سبيل المثال لا احص انظر : «ععاكة 711001 ,واج صعاماط ©:/ا خلذ جء074 فإناى إل مدنزترنبعزة1 776 ,1355-صناطة .8 نسحل 
ركلمتعء2آ ج0110 0ه عللاأنتهاط عا انا وهاه8 زه بررماكاط اطعلا 4١‏ بلمصولط نزااعاة ب(19635 ,ووعء2 برازووع لوآ ه04 :سملهمط) 7 رقطموعع 3/4606 
مقطعة-ل8 معتلمة :(1983 بعلمتمعتعه عنومامعطععه'ل 5ندعمقء] أنأتاكم1 زععنة© عآ) (3 .مم معتطق) دعناوالعه1[متمةاذا دعلهممة كتناة أمعمرعام طناك 
عذناع !5 :713 رعوناعة522) أمد8 8110014 عطا هذ كعناد5[ 0151م متعامه0 ,1800-1922 ,امبروط ذأ ممتدئعزمرط أمع نالعالا زه «مناهء0) 776 ,امطومد 
نذ0 بلإاععلع8) 1700-1900 ,عبناطع/! أدطمل «ذ كامععوءط 0:4 كامماع علا عع «تاعواوط عاراسءدامءئلل12/ ,القمسناهجآ ممتقطوعه :(1991 ,ؤوععط2 لإالووع الول1 
الوتدلل ايادنا انراق 10 انمناء للم 7ط «أ :ق2 1م1712 أتهعا عننرهاك[ “زه نواعت 4 رولاةةط .8 [عةثلالا 0هة ,(1995 ,ؤوعدط قتصعم تلوت آه 'والورع لونلا 

(1997 رووعع2 لإانولء اند لآ عمقل نط صقت ذل ,عولصط مدت ) 

وانظر أيضاً : نيللي حناء تجار القاهرة ذ في العصر العثماني : سيرة أبو طاقية شاهبندر التجار» تر حمة رؤرف عباس (القاهرة : [د. ن ا 

.)١141/ 


م 


الاجتماعية» وحركة القيم والمفاهيمء والإنتاج 
الفكري والثقافي». خلال حقب زمانية طويلة 
نسبياً. ونظراً إلى التراجع الملموس في مستوى 
الجامعات العربية» يفتقد دارسو التاريخ العرب 
المناخ البحثي المناسبء والمصادر الضرورية» 
العربية منها والأجنبية» ومراكز البحث المتخصصة 
في التاريخ الاجتماعي» ووسائل متابعة تطورات 
ومسارات وإشكاليات البحث التاريخي خارج 
المنطقة العربية» سواء في الجوار الإسلامي أو في 
الجامعات الغربية. وبالرغم من أن الدوريات 
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العربية طوال القرن العشرين» من لغة العرب 
والمنارء مروراً ب المجلة المصرية للجمعية التاريخية» 
ومجلة التاريخ العربيء والمجلة العربية للعلوم 
الإنسانية» إلى المستقبل العربي والاجتهاد.ء نشرت 
دائماً دراسات في التاريخ الاجتماعي» بمافي 
ذلك بعض الأبحاث المترجمة» إلا أن مجلة عربية 
أكاديمية متخصّصة في التاريخ الاجتماعي لم 
توجدء بل إن عدداً كبيراً من الأبحاث الجامعية 
في التاريخ الاجتماعي لم يجد سبيله إلى النشر 
أصلا. 


7 تاريخ البلدان 


2 


عُني العرب بتأليف الكتب التي تُعنى بتاريخ 
بلد معين أو مديئنة معينة» ووجدنا نوعين 
متميّزين: النوع الأول عُني بخطط المدينة وتاريخها 
السياسي من غير عناية برجالها أو علمائها أو من 
ورد إليها من العلماء والأدباء والمحدثين» مثل 
أخبار المدينة لابن رُبالة الذي كتبه بحدود سنة 
68ه., وأخبار مكة للأزرقى المنوق سنة 
هه وتاريخ بغداد لأحمد بن 8 طاهر طيفور 
المتوفى سنة 5ه وغيرها. 


والنوع الآخر يمثل اتجاه المحدثين في الكتابة 
التاريخية» وهو الذي يحتوي عادة على مقدمة تطول 
أو تقصرء بحسب منهج المؤلف ومزاجه 
واهتماماته» ثم يبدأ بذكر أهل البلد والقادمين إليه 
من المشهورين والأعلام» وترتب التراجم فيه على 
حروف المعجمء أو الطبقاتء أو الوفيات» مثل 
تاريخ مدينة السلام للخطيب البغدادي المتوق سنة 
47هء وتاريخ دمشق لابن عساكر المتوى سنة 
١/ا6ه‏ وغيرهما. 


بشار عواد معروف 


ومن الجدير بالذكر أن تواريخ البلدان المعنية 
بالتراجم هي غير كتب التراجم المرتبة على 
البلدان» وهو التنظيم الذي يجمع فيه المؤلف رجال 
كل بلد في مكان واحد من الكتاب» وهو تنظيم 
ظهر عند المؤرخين المحدثين منذ فترة مبكرة؛ حيث 
نظم ابن سعد (ت ١١5ه).ء.‏ وخليفة بن خياط 
رت ٠115ه)ء‏ ومسلم بن الحجاج رت ١15ه)ء‏ 
كتبهم في «الطبقات» على البلدان. وكتب ابن حبان 
التميمى (ت 75014ه) كتابه مشاهير علماء الأمصار 
على البلدان» إذ قسمه إلى ستة أقسام كبيرة» هي : 
الحجازء والعراق» والشام؛ ومصرهء واليمن» 
وخراسان. وكان نصيب كل مدينة يتوقف على 
مدى نشاط الحركة الفكرية فيهاء وكثرة من نُسبَ 
إليها من العلماء 2©7. 


ومما لا شك فيه أن العناية بتواريخ البلدان 
هو تعبير عن الرباط الوثيق الذي يربط الإنسان 
بمكان مولده ومرباه والحنين إليه» وهو ما أشار 
إليه الجاحظ في رسالته الحنين إلى الأوطان؛ ومن 
ثم ظهر دائماً نوع من تعصب ومفاخرة بين أهل 


)١(‏ بشار معروف. «أصالة الفكر التاريخي عند العربء» ورقة قُدِّمت إلى : المؤتمر الدولي لتاريخ بلاد الشام (بغداد: الدار المتحدة للنشرء 
)ل ص/867 وما بعدهاء وأبو عبد الله محمد بن أحمد بن الدبيثى» ذيل تأريخ مدينة السلام» تحقيق بشار عواد» ٠‏ ج (بيروت: دار 


الغرب الإسلامى» ال 36 المقدمة. ج 0 ص 51 و59. 


المدن يبدو في مقدمة الكتب المؤلفة في هذا 
المضمارء فالخطيب البغدادي» مثلاء افتتح تاريخه 
تاريخ مدينة السلام بقولٍ ليونس بن عبد الأعلى: 
«قال الشافعى: يا أبا موسى دخلت بغداد؟ قلت: 
لآ قال + ما رابك دكا تي كر فصلاً فيه 
«ذكر أقاليم الأرض السبعة وقسمتهاء وأن الأقليم 
الذي فيه بغداد ل وخصص بعد ذلك باباً 
ذكر فيه #مناقب بجداة ونيا وذكر المأثور من 
محاسن أخلاق أهلها'”*'“. وأشار أبو القاسم حمزة 
بن يوسف السهمي في مقدمته ل تاريخ جرجان إلى 
أن العصبية لمدينته هي التي دفعته إلى الكتابة عنها. 
وقد أدى الاعتزاز بالأوطان إلى تأليف كتب 
خاصة بفضائل المدن» نذكر منهاء على سبيل المثال 
لا الخصرهء كتاب فضائل بغداد ليزدجرد بن 
مهمندارء وفضائل بغداد وأخبارها لأحمد بن 
الطيب السرخسي» وكتاب فضائل مصر 
للجُمحيء وفضائل مكة لأبي زيد البلخي”". 
ويذكر ابن النديم بعض الكتب المؤلفة في المفاخرة 
بين مدينة وأخرى. من ذلك مثلاً: مفاخرة أهل 
البصرة وأهل الكوفة لأبي الحسن المدائني 
(ت 6؟١؟ه)ء‏ وكتاب فخر أهل الكوفة على أهل 
لبصرة للهيثم بن عدي ١ت‏ و0 


عات 
تبينٌ الدراسة المتأنية أن أول ظهور لتواريخ 


البلدان كان في العراق» في وقت مبكر يعود إلى 
أواخر المئة الثانية للهجر. وتشير أسماء الكتب 


التي ذكرها ابن النديم» وهي أقدم قاكتمة وصلت 
إلينا عن تواريخ البلدان» إلى كتابين ألفهما عمر 
بن شبة النميري البصري ١1!5(‏ - 177ه)ء 
أحدهما هو تاريخ البصرة» والثاني هو أخبار المدينة 
المنوّرة (الفهرست .)١١67”‏ 


وقد يكون تاريخ مدينة السلام لأبي بكر أحمد 
بن علي بن ثابت». المعروف بالخطيب البغدادي 
(47-590ه)» نموذجاً جيداً لتواريخ البلدان 
المعنية بالخطط والتراجم معا 


العشرين » والمؤرخون منهم خاصة». أنَّ تراث الأمة 
من أعظم جوانب إحياء مجدها خطراًء إذ هو 
المعرفة الإنسانية» سارعوا إلى العناية بهذا التراث 
وتجليته» وكانت تواريخ اليلدان من ضمن الدوائر 
الأساسية التي عنوا بهباء فما تركوا تاريخاً لبلد 
كتب باللغة العربية إلا نشروه» أو أعادوا نشره إن 
كان بعض المستشرقين قد نشره في القرن التاسع 
عشرء نذكر منهاء على سبيل ال مثال لا الحخصر: 
أصبهان لأبي الشيخ ابن حيان (ت 59اه)ء 
وتاريخ أصبهان لأبي تُعيم (ت ٠47ه)ء‏ وإفريقية 
وتونس لأبي العرب القيرواني (ت 57" ها)ء 
وتاريخ علماهء الأندلس لابن الفرضي 
(ت ”*٠41ه)ء‏ وصلة تاريخ علماء الأندلس لابن 
بشكوال (ت 8/اهه). والتكملة لكتاب الصلة 
لابن الأبار القضاعي (رت658ه)ء وجذوة 


(؟) أبو بكر أحمد بن علي الخطيب البغدادي» تاريخ مدينة السلام » تحقيق بشار عواد»ء ٠‏ ج (بيروت: دار الغرب الإسلامي. )ل 


2١ 4‏ ص 597. 
(9*) المصدر نفسه؛ ج 20 ص ,5"١9‏ 
(:) المصدر نفسهء ج 20 ص 7115 


(5) أبو الفرج محمد بن اسحق بن النديم » الفهرست (القاهرة : المكتبة التجارية الكبرى» م"*اهء [1959م]), ص اكل مما 
وككال وشمس الدين محمد بن عبد الله السخاوي» الإعلان بالتوبيخ لمن ذم أهل التاريخ » تحقيق فرانز روزنتال» طْ ” (بيروت: مؤسسة 


الرسالة» 14ه[1948م]), ص 5 
(1) ابن النديم. المصدر نفسه»؛ ص ١5315‏ و615١.‏ 


المقتبس للخميدي (ت 188ه).ء والذيل والتكملة 
لكتابي الموصول والصلة لابن عبد الملك المراكشى 
(ت ٠/اه)ء‏ وتاريخ مدينة السلام للخطيب 
البغدادي (ت 457ها)ء وذيل تاربخ مدينة السلام 
لابن الدبيئي ١ت‏ /7ا7اه) والتاريخ المحدد لمدينة 
السلام لمحب الدين ابن النجار البغدادي 
(ت 147ه)ء وبغية الطلب في تاريخ حلب لابن 
العديم (ت ١15ه).؛‏ وتاريخ دمشق للحافظ ابن 
عساكر (ت ١الاهه),‏ والقند في علماء سمرقند 
لعمر بن محمد النسفي (ت /الاده)ء والطالع 
السعيد الجامع للفضلاء والرواة بأعلى الصعيد 
لكمال الدين جعفر الأدفوي (ت 58لاه)ء 
والإحاطة فى أخبار غرناطة للسان الدين ابن 
الخطيب (ت ١/الاه)»‏ والتدوين فى ذكر أهل 
العلم بقزوين للرافعي (ت 777ه)ء ووفاء الوفا 
بأخبار دار المصطفى للسّمهودي (ت ١١94ه)ء.‏ 
وتاريخ مصر لابن يونس الصدفي رت /اةلاه)ء 
والأنس الجليل بتاريخ القدس والخليل لمجير الدين 
الحنبلي (ت 9178ه).» وتاريخ الموصل لأبي زكريا 
يزيد بن محمد الأزدي (ت 4 "الاه)ء وتاريخ 
واسط لبحشل (ت 1957ه). وغيرهاتما يطول 
ذكره. 


وعني العلماء الْمحْدَئون الذين عاشوا في 
القرة الحددزية بلسي عل فد لوال نالف 
الكثير منهم كتباً خاصة ببلدانهم على النمط 
المتقدم. منها مثلا: إتحاف أعلام الناس بجمال 
أخبار حاضرة مكناس لعبد ال رحمن ابن زيدان 
(الرباط 147 - 187١ه)ء‏ والإعلام بمن حل 
مراكش وأغمات من الأعلام لعباس المراكشي 
(فاس 1977م)» وإعلام النبلاء بتاريخ حلب 
الشهباء لمحمد راغب الطباخ الحلبي (حلب 
5ها)ء وتاريخ جبل نابلس والبلقاء لإحسان 
النمر (دمشق 1978م)»2 وتاريخ حماة لأحمد 
الصابوني (حماة 775١ه).»‏ وكتاب تاريخ الجزائر 
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لمبارك بن محمد الهلالي الميل» وتاريخ الجزائر لأحمد 
توفيق المدني (0٠5١ه)ء‏ وتاريخ حضرموت 
السياسي لصلاح البكري اليافعي (مصر 1085١ه)‏ 
ونحو ذلك. 

على أن القرن العشرين شهد دراسات جيّدة 
ومعمّقة تناولت بلدا بعينه أو مدينة بعينهاء» ذلك 
أنّ تقسيم الوطن العربي إلى دول قطرية في اتفاقية 
سايكس - بيكو جعل أبناء هذه الأقطارء وبدفع 
من حكوماتهاء يعنون بدراسة هذه الأقطار عموما 
أو مدناً معينة ضمن القطر الواحدء فوجدنا العديد 
من الدراسات والتواريخ تتناول العراق» ومصرء 
وفلسطين» والأردن» ولبنان» وتونس» والمغرب» 
والجزائر» والسعودية» واليمن» وغيرها. 


وبعيداً عن القطرية» نشأت دراسات عن 
المدن العربية» إما مجملة وإما تناولت جانباً معيناً 
من تاريخ المدينة؛ السياسية»ء أو الأدبية» أو 
الدينية» أو العمرانية. 

وتُعدَ دراسة د. صالح أحمد العلي التنظيمات 
الاجتماعية والاقتصادية في البصرة في القرن الأول 
للهجرة التي أنجزت في منتصف القرن العشرين 
(بغداد 19857١م)‏ من النماذج الرائدة التي احتذاها 
العديد من المؤرخين في دراسة البلدان» إذ كانت 
من أجود الدراسات التي أفلح مؤلفها في تقصّي 
أحوال هذه المدينة فى هذا الوقت المبكر من 
تاركهاة زبيان الؤيسات الاجتماعية والاقتضادية 
التى نشأت فيهاء معتمداً مصادر تاريخية وجغرافية 
وأديية» فضلا عن كنب الفقه الأول 


لقد اتسعت دراسة تاريخ البلدان في القرن 
الغكتر ين السباعا كبيراء وخصصت الكفير مين 
رسائل الماجستير والدكتوراه في الجحامعات العربية 
لهذا الجانب» فضلاً عن الدراسات التي قام بها 
الأساتذة المتخصصون» فكانت الحصيلة مئات 
الدراسات التي تناولت الجوانب الخططية 


والعمرانية والسياسية والاجتماعية والأدبية 
والاقتصادية والسكانية للمدن العربية والإسلامية» 
وابتعد الكثير من الباحثين عن القطرية» فتناولوا 
مدناً خارج أقطارهم. 


وحين نتخذ إحدى المدن المعروفة نموذجاًء 
نجد العديد من المؤلفات التى كتبت عنهاء وفى 
أفحاء قسن هر المعنارف التدوعة المتصلة با وتتوعاً 
فى مواطن الكتَّابٍ المعنيين مهاء ولا سيما تلك المدن 
التى كان لها امتدادات تاريخية عميقة» مثل البصرة» 
والكوفة» وبغداد. والموصل» ودمشق؛ وحلب». 
والفسطاطء والقاهرة» والقيروان» ونحوها. 
فالكوفة مثلاً كتب عنها كتباً خاصة العديد من 
المؤرخين والكتّاب؛. منهم: صالح أحمد العليء 
وهشام جعيط » وصباح محمود محمد» وعبد الجبار 
ناجي» وخالد خليل حمودي. وسجت كامل 
عبد اللطيف» وحسن الدجيل» وإبراهيم بيضون» 
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وغيرهم. ومثل ذلك البصرة والقيروان وغيرهما. 
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الكويت: المجلس الوطني للثقافة والفنون 
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ناجي » عبد الجبار. دراسات في تاريخ المدن 


5٠١ 


7 منهج الكتابة التاريخية عند المؤرخين العرب المعاصرين 


7-1 


يتفق المؤرخون المعاصرون على أن المنهج هو 
مجموعة العمليات العقلية الاستدلالية المستعملة فى 
الدراسات التاريخية» وأن مناهج البحث التاريخي 
تتطور مع تطور علم التاريخ. ولما كان التاريخ هو 
الذي أفرز معظم العلوم الإنسانية ‏ الاجتماعية» 
باعتباره المادة الأولية والمسجل للمحصلة الأخيرة 
للمسيرة الإنسانيةء فقد تأثر وأثر فى منهجية هذه 
العلوم» وعني: عله الآثارء وغل السلالات 
البشرية» وعلم الإنسان». وعلم الأديان» وعلم 
الأساطير (الميئولوجيا)». وعلم اللغات». وعلم 
البيئة»؛ وعلم الاجتماعء. والجغرافياء وعلم 
الاقتصاد. والعلوم السياسية» وعلم النفس» وعلم 
الأخلاق؛ وعلم السكانء وعلم الإحصاء. 
وأفادت الدراسات التاريخية من تقدّم هذه العلوم 
ولطور ا 


كان القرن التاسع عشر بداية التحول في 
الكتابة التاريخية العربية من الطريقة التقليدية العربية 


على محافظة 


الإسلامية القديمة إلى الطريقة الحديثة. وحتّى بداية 
الربع الأخير من القرن المذكور شاعت الطريقة أو 
المنهج القديم في كتابة التاريخ. وهو منهج يقوم 
على سرد الأحداث والوقائع حولياء من دون 
تحليل لهاء ومن دون بيان أسبابها واستخلاص 
النتائج التي أسفرت عنها. وتختلط الأحداث 
بالتراجم الشخصية والأشعار والطرف والنوادر في 
استطرادات تفقد ال موضوع وحدته. 


أما اللغة فهي في معظم الحالات ضعيفة 
عناوين المؤلفات التاريخية وفي الكتابة نفسهاء 
ويفضي هذا الأسلوب إلى الغموض في المعانٍ 
وفي حقائق الأمور. وخلت المؤلفات التاريخية في 
العهد المملوكي ومعظم العهد العثماني من الترتيب 
المنطقي للأحداث والوقائع ومن تنظيم العناوين 
للتسهيل على القراء. 


- (نيسان/ أبريل‎ ١١ العدد‎ 2٠١ قاسم عبده قاسم. «تطور مناهج البحث في الدراسات التاريخية»» عالم الفكر (الكويت)» السنة‎ )١( 
حزيران/ يونيو 48 )2 ص 59١؛ شاكر مصطفى» «امكان التاريخ بين العلوم الإنسانية  الاجتماعية» » مجلة كلية الاداب والتربية (الكويت)»‎ 
(كانون الأوّل/ ديسمبر »© ص 2488-14 وهاري إلر بارنزء تاربخ الكتابة التاريخية؛ ترجمة محمد عبد الرحمن برج». ” ج‎ ٠١ العدد‎ 


(القاهرة: الهيئة المصرية العامة للكتاب» ).)١841/‏ ص .51١6 75١5‏ 


موضوعاتهاء سواء أكانت قطراً من الأقطار أم 
مدينة أم خليفة» فقد اتسمت بالسرة الحو 
والمحسنات اللفظية والاستطرادات المشوشة”''. 


ولعل مولّفات عبد الرحمن الجبري ١19/57(‏ - 
54 الثلاثة: عجائب الآثار في التراجم 
والأخبارء ومظهر التقديس بذهاب دولة 
حيّ على منهج الكتابة التاريخية التقليدية. هذا مع 
العلم أن الجبري من المؤرخين المميزين في العهد 
العثماني» لما كان له من قدرة قوية على الملاحظة 
والمراقبة بذكاء متوقد أكثر من معاصريهء ولما كان 
يتمتع به من عقل متفتح ومن آراء مهمة في 
الشخصيات والحوادث التى كتب عنها. ولكنه سار 
على منهج القدامى في التاريخ الحولي» وامتزجت 
في مؤْلّفاته التراجم واليوميات. وتفوق الجبرتي على 
معاصريه مثل عبد الله الشرقاوي (ت 2)١18١4‏ 
وإسماعيل الخشاب (ت .)١8١5‏ ومصطفى 
القلعاوي» ونقولاً الترك (5/ا١‏ - 0)147/8". 

وشهدت الكتابة التاريخية العربية تطوراً طفيفاً 
على يد رفاعة الطهطاوي (١٠8١1-”/ل1481١)‏ في 
مصرء مؤْلّف مناهج الألباب المصرية في مباهج 
الآداب العصرية. وتخليص الإبريز فى تلخيص 


باريز”*'» وعلى يد أحمد بن أبي الضياف -1١4804(‏ 
44 مؤلف إتحاف أهل الزمان بأخبار ملوك 
8 5 4.(ه 
تونس وعهد الأمان”» 
صفوة الاعتبار بمستودع الأمصار في تونس 
المغرب الأقصى”" ؛ ومحمّد جميل الشطى مؤلّف 
روض البشر في أعيان دمشق في القرن الثالث 
عشرء وتراجم أعيان دمشق في نصف القرن الرابع 
عشر”". وحيدر أحمد شهاب (١5/ا١-‏ 1876) 
مؤلّف الغرر الحسان في تواريخ حوادث الزمان» 
وطنوس الشدياق )1851١- ١1/14(‏ مؤلف أخبار 
الأعيان في جبل لبنان”"". 


3 ومحمد بيرم الخامس مؤلف 
قف 
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وأسهم تدريس التاريخ في المدارس 
التجهيزية (الثانوية) أولاء ثم في المدارس 
الابتدائية فى مصر منذ سنة 214875 وفى بقية 
الولايات العرعة فى“ الدولة التكفائية فى التمفت 
الثاني من القرن التاسع عشرء في تثبيت مكانته 
في المناهج الدراسية. ودرّس» كتخصص أكاديمي 
عند تأسيس «دار العلوم» في القاهرة سنة »141/١‏ 
وإنشاء «مدرسة المعلمين المركزية») فيها سنة 
0 التي تخرج فيها في ما بعد خيرة مؤرخي 
مصرء مثل محمّد فؤاد شكريء, ومحمّد رفعت» 


)١(‏ جاك كرابس جونيورهء كتابة التاريخ في مصر في القرن التاسع عشر : دراسة في التحول الوطني», ترجمة عبد الوهاب بكر (القاهرة: 
الهيئة المصرية العامة للكتاب» ”997١)ء‏ ص .57-14١‏ 

(*) المصدر نفسه. ص 7ت 7لا و84. 

(5) المصدر نفسهء ص 7 ٠١9 .1١‏ و5١١1ء‏ ورفاعة رافع الطهطاوي» الأعمال الكاملة لرفاعة راقع الطهطاوي. تحقيق محمد عمارة» 5 
اج (بيروت: المؤسسة العربية للدراسات والنشر؛ .)١91/*”‏ ص 4ل. 

(6) أحمد بن أبي الضيافء, إتحاف أهل الزمان بأخبار ملوك تونس وعهد الأمان. تحقيق محمد شمام» 8 ج (تونس : الدار التونسية للنشرء 
)2 2 )دص *. 

(1) محمد بيرم؛ صفوة الاعتبار بمستودع الأمصار والأقطار. تحقيق علي الشرفي (قرطاج: بيت الحكمة؛ المؤسسة الوطنية للترجمة 
والتحقيق والدراسات. .)١989‏ 

(7) أحمد خالد الناصري» البحث في تاريخ المغرب: حصيلة وتقويم. سلسلة ندوات ومناظرات؛ ١4‏ (الرباط : منشورات كلية الآداب 
والعلوم الإنسانية في جامعة محمد الخامس» [د. ت.])؛ ص 04 -/ا2. 

(8) محمد جميل الشطي» تراجم أعيان دمشق في نصف القرن الرابع عشر الهجري» ١‏ 0ه١اه(دمشق:‏ دار اليقظة العربية 
للتأليف والترجة والنشرء 1944). 

(9) ,اعمط ءا00غآ ءطا إه كاجما«م كل .كله ,11011 .11 .2 لصة كتبجعا لمقدععء8 نمز «رممموطع 1[ [ه كصولءه]1115» ,تموعياه .11 معطام 

230-33 .مم ,(1964 ,رووععظ لإألود217 لآ 0:ه0<1 :دمملهمآ) 4 يهزكة [ه دع[اومء2 عطأ أه تعسناء/الا [دء11151021 
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ومحمد أنسس ب وأحمد عبد الرحيم 3 
وظهر التحسن والتطور في الكتابة التاريخية 


العربية في مؤلّف ميخائيل ساروفيم (1451- 


الكافي في تاريخ مصر القديم والحديث 
الذي صدر بين سنتى ١8948‏ و٠40١‏ فى أربعة 
علدات» نتملا من امستعيم . فاق اسبات 
الحوادث» وقدّم صورة تاريخية أوضح من خلال 
تحليله الواعي. ولكنه اتبع القاعدة الحولية في 
السرد التاريخي”'"2. كما ظهر التطور في مؤلّف 
إسماعيل سرهنك (ت )١1845‏ حقائق الأخبار فى 
دول البحار الذي صدر فى ثلاثة مجلدات فى 
السنوات ١846‏ و1848 و1947. واحتوى على 
معالجة شاملة للموضوعء وعلى أحكام جريئة على 
الحوادث والرجال. وكان توثيقه أصيلاً وشاملا. 
وكان أسلوبه في الكتابة مباشراأ وأنيقأء وبذلك 
اقترب من عتبة الكتابة التاريخية الحديثة”"'2. ويمثل 
مؤلّف مصطفى كامل (1841 - 1908 ) المسألة 
الشرقية الصادر سنة »١18948‏ نقلة نوعية فى 
الكتابة التاريخية العربية. فهو تاريخ للدبلوماسية 
الأوروبية نحو الدولة العثمانية ومصرء وفيه تحليل 
للدوافع الدبلوماسية للدول الأوروبية ومعالجة 
لأزمات الدولة العثمانية. ويخلو الكتاب من 
الأساليب الشعرية والسجعء من دون فقدان 


البراعة في الأسلوب. والكتاب جيد التنظيم. 
وقراءته نمتعة. ويقدم المؤلف الحقائق والحسجج 
مرتبة على وجه سليم» وفيه تحليل عميق مع انحياز 
للعثمانيين » ونقطة الضعف الوحيدة فيه هى غياب 

صضلف 1 
او 


ات 


أما أول من تبنى المعايير الغربية فى النقد 
الغارهي والععير.والاسلوت الآدن المجردمن 
الزخارف اللفظية والسجع المنمق» فهو جورجي 
زيدان (14871- )١191١5‏ الذي ألف أحد عشر 
كشاباافن الشارية نشرت بين مدني 1115 
و4١4١.‏ وقد التزم زيدان بالموضوعية» ولكنه لم 
يكن عميقاً في التفكير والنقد في مؤلفاته”*". 
وكان في مستوى مائل نعوم شقير مؤلّف تاريخ 
السودان الصادر في القاهرة سنة 2098٠7‏ 


ويعزى هذا البطء فى التحول من الكتابة 
التقليدية عند العرب إلى الكتابة التاريخية الحديثة إلى 
تعذر الاحتراف في هذه الكتابة» وغياب التشجيع 
عليهاء وإلى إهعمال الأرشيفات (دور الوثائق 
الرسمية) العربية أو إلى عدم تنظيمها إن وجدت» 
وإلى الافتقار إلى نظام تعليمي حديث للتاريخ» 
وندرة المكتبات العامة» وعدم توافر المطابع الأهلية 


.١1١- 1١58 جونيورء كتابة التاريخ في مصر في القرن التاسع عشر : دراسة في التحول الوطني؛ ص‎ )١( 


.187-1١84 المصدر نفسهء ص‎ )١١( 
.197-1848 المصدر نفسهء ص‎ )١1؟(‎ 
.1١7-51١١و‎ 7١4 المصدر نفسهء ص‎ )1( 
.5509-1508 نفسه. ص‎ ردصملا)١5(‎ 


مؤلفات جورجي زيدان هي : تاربخ الماسونية العام منذ نشأتها إلى اليوم (القاهرة: [د. ن.]: 884١)؟‏ التاريخ العام منذ الخليقة إلى يومنا 
هذا (بيروت : [د. نعاء 05 ؟ تاريخ إنجلترا (القاهرة 3 نا 2249 » تاريخ التمدن الإسلامي. ك ج (القاهرة : مطيعة الهلال» 


045-5) ؛ تاريخ مشاهير الشرق في القرن التاسع عشر 
العربية وعلومها وما حوته 


٠‏ ” ج (القاهرة: [د. ن.]؛ 11017١)؛‏ العرب قبل الإسلام: : يببحث في أصل 
3 من أقدم أزمانهم إلى ظهور الإسلام (القاهرة : مطبعة الهلال» 08١9١)؛‏ ؛ تاريخ آداب اللغة العربية : يشتمل على تاريخ اللغة 
من العلوم والآداب على اختلاف مواضيعهاء وتراجم العلماء والادياء والشعراء وسائر آرباب القرائح . ووصف 


مؤلفاتهم وأماكن وجودها أو طبعها من أقدم أزمنة التاريخ إلى الآنء ؛ ج (القاهرة: مطبعة الهلال. 2١91١‏ تاريخ مصر الجديد من الفتح 
الإسلامي إلى الآن» ” ج (القاهرة: [د. ن.]» ١11١)؛‏ أنساب العرب القدماءء وهو رد على القائلين بالأمومة والطوتمية عند العرب الجاهلية 
(القاهرة : مطبعة الهلال» ١97١)؛‏ طبقات الأمم والسلاسل البشرية (القاهرة: مطبعة الهلال» .)١915‏ 

.517 ص‎ :)١90 نعوم شقيرء تاريخ السودان القديم والحديث وجغرافيته. ” ج (القاهرة: مطبعة المعارف»‎ )١5( 


وصناعة الورق» وضعف الصحافة وتأخر 
صدورهاء وتأخر ظهور الجمعيات المعنية 
بالدراسات التاريخية» فكانت «الجمعية الجغرافية 
الخديوية» التى أنشئت سنة 2181/8 أول جمعية 
فرق اميف بالد رسالل 0 

وشهدت البلدان العربية نهضة في الكتابة 
التاريخية موازية للنهضة الفكرية العامة في أعقاب 
الحرب العالمية الأولى. وكان محمد صبري في مصر 
أول الوونطين المعت فإ سسينة: 1514 عكدما قدم 
أطروحته في جامعة السوربون بباريس تحت 
إشراف ألبير أولار (3,0اندخ ::16ة) بعنوان الثورة 
المصرية (©112001مبرعء «م1اياو 86 0 وسار فى 
هذا الاتجاه أحمد توفيق المدني (1449- 194 
في الجزائر في مؤلفاته: تقويم المنصور (خمسة 
مجلدات نشرت بين سنتي 1١977”‏ و19980١),‏ 
وقرطاجة في أربعة عصورهء والجزائر ومحمّد عثمان 
باشا والي الجزائرء والمسلمون في جزيرة صقلية 
وجنوب إيطاليا20 , 


وظهر في المشرق العربي أسد رستم وفؤاد 
البستاني» مؤلفا تاريخ لبنان الموجز الصادر في 
شروت ”1701588 وسططين زوين الدئ 
اعتبر الكتابة التاريخية أمراً قائماً على الحدٌ والمثابرة 
والصبر والتأمل» وشدد على الدقة فى النقل 
والاقتباس» وعلى سلامة التغبير مع الالتزام 
بالتجرد والموضوعية والابتعاد عن التعميم المفرط. 
والكتابة التاريخية» في نظرهء علم منضبط 
بشروط ومتطلبات عقلية وأخلاقية» وهوء. فوق 


( )المصدر نفسهء ص 5,7١‏ - 7/1 و574. 
(و) المصدر نفسه» ص 7746. 


ذلك. يتكون من مادة تاريخية» ومن وسائل 
منضبطة لمعالجة هذه المادة وصياغتها سردياً. وركز 
زريق على النظر فى المصادر التاريخية ونقدها نقداً 
داخلياً واي ومقابلة الروايات المتباينة» 
واكتشاف الحقائق المفردة» ثم الجمع والتأليف. 
واعتمد زريق في الكتابة التاريخية على كتاب 
شارل لاتغلوا عنطمهمومناطاط مك اعسملطة ووامقطع) 
(كذهاع صل مونم هنعة[» وعلى ما جاء في كتاب أسد 
رستم مصطلح التاريخ الذي صدر لأول مرة سنة 
2, 


يعدّ عبد العزيز الدوري مجدداً فى الكتابة 
التارضية العررة"المعاسرة من بلكل مو لفانه الى 
فورظب نئل ممعكات ين الشدرى 
العدري . انطلق الدوري» في منهجه لكتابة 


)١18(‏ ناصر الدين سعيدوني» عخررء» معجم مشاهير المغاربة (الجزائر : جامعة الجزائر» هه )2 ص ١4خ‏ - ه282. 


الدلف 


.0 .م «رمم0 مض فطع[ 01 قمقتوه)1115» رلمقعناه1]1 


)١(‏ عزيز العظمة» قطنطين زريق: عربي للقرن العشرين (بيروت: مؤسسة الدراسات الفلسطيئية » ةة ص ار 
)1١(‏ كان أوَّل إنتاج الدّوري أطروحته للدكتوراه بالإنكليزية بعنوان «تاريخ العراق الاقتصادي في القرن الرابع الهجري» سنة 1947. 
وصدر له كتاب العصر العباسي الأوّل ودراسات في المصور العباسية المتأخرة سنة 5 » ومقدمة في تاريخ صدر الإسلام سنة 19149. 


والنظم الإسلامية سنة 196٠‏ 


التاريخ العربي الإسلامي من استقصاء مصادره 
وتحليل معلوماته والكشف عن الحقائق التاريخية من 
خلال نقد الروايات التاريخية» ومقارنة المعلومات 
التي تضمنتهاء ومعرفة الاتجاهات والميول لرواتها. 
وقام منهجه على الشمولية في دراسة العوامل 
الجغرافية والطبيعية والاقتصادية والتركيب السكاني 
والأوضاع الاجتماعية والحياة الفكرية في تكوين 
الظاهرة التاريخية في عصر دراسته. وتحول الدوري 
تدريجياً من دور المؤرخ المتخصّص إلى دور المؤرخ 
المفكر. وانتقل محال دراسته من القطر أو الإقليم 
إلى الأمة. وأدرك خطورة المفاهيم والتعامل مع 
المصادر في كتابة التاريخ العربي الإسلامي» وركّز 
على مفهومين أساسيينء هما: الشمولية 
والاستمرارية في تاريخ الأمة العربية. ونبّه إلى 
خطورة إغفال العامل الزمني. والتطور الطبيعي 
في الخحركات والتبدلات» والتحول في التيارات 
والظواهر. وبيّن خطر الهوى على التاريخ العربي. 
ودعا إلى إعادة كتابة التاريخ العربي الإسلامي 
بنظرة جديدة» بالرجوع إلى المصادر الأصلية» 
وفحص مروياتها ونقدهاء ونقد المؤرخين القدامى 
ومناهجهم ودوافع كتابتهم والتيارات التي أثرت 
فيهم؛ في مسعى منه إلى البحث عن الروح الباعثة 
لا الحدث المجرد”"”©. 


سار على نبج الدوري كثيرون من المؤرخين 
العرب في النصف الثاني من القرن العشرين» وهو 
منهج الكتابة التاريخية الحديثة الذي استقرّ عليه 
المئؤرخون الغربيون» وكانت أعمال صالح العلي 
في العراق. وشاكر مصطفى ونبيه عاقل في 
سورية». وحسين مؤنس في مصرء ومحمّد المنونٍ 
وعبد الله العروي في المغرب». وطريف الخالدي 
في لبنان» تتبع هذا المنهج في كتابة التاريخ العربي 


الإسلاميء على الرغم من اختلاف اتجاهاتهم 
وميولهم في تفسير هذا التاريخ أو في تبني 
ا 


أما الكتابة التاريخية العربية في ميدان التاريخ 
القديم للبلدان العربية» فقد اعتمدت كثيراً على 
حصيلة إنتاج علماء الآثار والمختصين الغربيين في 
التاريخ القديم لهذه البلاد. وما زال معظم 
المؤرخين العرب فى هذا الميدان عالة على ما 
توصلت إليه نتائج الحفريات الأثرية التي قامت بها 
وما تزال البعثات الأثرية الأمريكية والبريطانية 
والفرنسية والألمانية والدنماركية والسويدية في 
البلدان العربية» وعلى ما يكتبه الباحثون في تاريخ 
العهد القديم من الكتاب المقدس من الغربيين. وقد 
بدأت أقسام الآثار في الجامعات العربية ومديريات 
الاثار تشهرك فى الحفريات التي تقوم مها هذه 
البعثات. وشرعء في العقود الزمنية الثلاثة 
الأخيرة» بعض علماء الآثار العرب في القيام 
بحفريات مستقلة عن حفريات البعثات الغربية» 
وتوصلوا إلى نتائج مهمة. وعلى أي حال» فإن 
العربي لم تظهر بعد إلى الوجودء على الرغم من 
الجهود والمؤلفات القيّمة التى ألفها جواد على فى 


والعديد من مؤرخي مصر القديمة في مصر. 


هذا وقد تطورت الكتابة التاريخية العربية فى 
التاريخ الحديث» ولا سيما تاريخ العرب لخديف : 
بعد أن فتحت أبواب الأرشيفات (دور الوثائق) 
في البرتغال وإسبانيا وبريطانيا وفرنسا والولايات 
المتحدة:والماتيا:والتمسا أمام الباحقين الغرب 


() عزالدين عمر موسى» «مساهمة الدوري في تفسير التاريخ العربي الإسلامي»» في : إحسان عباس » [وآخرون]ء عبد العزيز 
الدوري: إنساناً ومؤرخاً. ومفكراًٌ. التحرير الموضوعي زيد أبو الحاج؛ مراجعة وتقديم إبراهيم العجلوني (عمّان: مؤسسة عبد الحميد 
شومان؛ بيروت: المؤسسة العربية للدراسات والنشر» )0 ص 655 الال 


وغيرهم. وغدا بالإمكان دراسة التقارير القنصلية 
ووثائق الدوائر السياسية والعسكرية والتجارية 
والثقافية التي لها صلة بتاريخ البلدان العربية في 
عهدي الاستعمار والاستقلال الوطني. كما أن 
الأرشيف العثمانيٍ في إسطنبول وفي أنقرة يقدم 
معلومات غنية عن مختلف جوانب الحياة في 
الستداف الهدروكة انحن قانت عدوا من درل 
القجاقة وأسشييت هوه الناحقين فن سسطلاك 
المحاكم الشرعية في العهد العثماني في كشف 
جوانب مهمة من تاريخ البلدان العربية الحديث» 
ولا سيّما التاريخ الاقتصادي والاجتماعي 
والثقافي. ويذكر في هذا الصدد مساهءمات أسد 
رسكم ومنير إسماعيل ونبيه أمين فارس وكمال 
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صليبي في لبنان» وعبد الكريم رافق وخيريّة 
قاسمية في سوريةء. ونقولا زيادة ووليد الخالدي 
في فلسطينء ومحمّد أنيس وأحمد عبد الرحيم 
مصطفى في مصرهء وعبد الجليل التميمي وعلي 
المحجوبي ومصطفى كريم في تونس» وأبو القاسم 
سعد الله وناصر الدين سعيدونيٍ ومحمّد حربي في 
الجزائرء ومحمّد حجي وعبد الله العروي ومحمّد 
الغربي وإبراهيم حركات وعبد الكريم كريم في 
المغرب» وآخرين كثيرين يتعذر ذكر أسمائهم جميعاً 
في هذا المقام. وكان لمؤلّفات هؤلاء وآخرين دور 
كبير في جلاء التاريخ العربي الحديث والمعاصر من 
خلال اتباع المنهج العلمي في الكتابة التاريخية 
الحديثة. 


الفصل الساوس 
الفكر الفلسفي 


"7 مثقف عصر النهضة وتشكل المفهوم الفلسفي 


عات 


لم يكن مثقف عصر النهضة العربي فيلسوفاًء 
ولم يكن بدوره بعيداً عن الفلسفة» ذلك أن سؤاله 
الاجتماعى ‏ الثقافى دار بين حذين: تفوّق 
«الآخرا دورق وكرت «الأنا» المغايرة. أملت 
هذه المقايسة», القائمة على وضعين حضاريين 
محتلفينء, على المثقف النهضوي أن يُدرج في 
مشروعه النهضوي مرجعين متلازمين: يتمثل 
أحدهما بمرجع داخلٍ معيش يجب تغييره» ويتعين 
ثانيهما بمرجع خارجي يمذ المثقف بالمعرفة. غير 


أن أولوية المرجع الداخلي على غيره» أي تغيير 
الواقع المعيش والارتقاء به» جعلت المرجع المعرفي 


الخارجي لا يتصف بالثبات» لأن دوره المحدد هو 
الإجابة عن أسئلة وطنية لا أكثر. وبسبب هذا 
الأمرء رقع كل يثئفة: بضوئ عل مرج معردي 
أوروبي ملائم لهء وانزاح عنه. لاحقاًء وفقاً 
لأسئلة الواقع المعيش والإجابات المحتملة لقضاياه. 
ولهذاء ا الفكر النهضوي شكل سيرورة لا تقبل 
بالانغلاق. ولعل هذه السيرورة» التي عرفت 
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فيصل دراج 


الحصار والكسر والإعاقة» لأسباب اجتماعية 
وسياسية» هي التي صيّرت الفكر النهضوي 
مشروعاً ل يكتمل 4 بتع إلى حبياغة 'قضايا فلسفية 
من دون أن يتاح له ذلك. لأن الحرية شرط 
التفلسف وقوام له. 


محيل الحديث؛. نظريأًء عن الفلسفة إلى 
تثرطين أساسيين اثورة عليه ترعرعالبداهاتك 
المستقرة» وتقترح منظوراً جديداً للعالم» أو حوار 
اجتماعي طليق يبحث عن بدائل سياسية ‏ 
الجحفافية .فى اتناهات تتلقة. غالبا ها يعافد 
الشرطان لأن الإبداع» مهما كان شكلهء لا يتحقق 
في المجتمعات المغلقة. لم تتمتع الحقبة التاريخية التي 
ظهرت فيها النهضة بهذين الشرطين» ولا بما هو 
قريب منهماء لأا كانت موروثاً تاريخياً تمازج فيه 
التخلّف والاستبداد. وبسبب ذلكء قام المثقف 
النهضوي باستقدام معرفة متقدمة إلى بيئة متخلفة» 
من ناحية» وحمل مشروعه كفرد مجتهد لا كقوة 
اجتماعية فاعلةء من ناحية أخرى. وعلى هذاء فإن 
المثقف التنويري» وله أطياف محتلفة» لم يكن 


واقون اتاو اا نسار إن عن يليل 
يجعل من «التفلسف» أمرأ ممكنا. ول تكن «الفلسفة 
النهضوية» كلهاء إن صح القولء. إلا جملة 
اجتهادات فردية مترافدة» حاولت إدخال مفاهيم 
حدائية إلى مجتمع تقليدي لم يتهيأء ثقافياًء بعد 
تنكول إل الليدانة: 


كت 


مزج فرح أنطون (1841 - .4)١977‏ وهو 
مثقف تنويري بامتياز» بين تجربة ذاتية تحيل إلى 
الواقع المعيش». وثقافة أوروبية متنوعة تحيل إلى 
«الآخرا). تجلى المرجع الأول في وضع إنسان 
مسيحي يعيش في مجتمع تتجاذبه النزوعات 
الطائفية» التى ترى الفرد فى انتمائه الدينى» غير 
قأفرة أندترى فيه إسانا له:فردلة مسعفلة تخاضة بد 
وتكشف المرجع الثاني في ثقافة تنتسب إلى تعاليم 
الثورة الفرنسية التى داخلتها أفكار اشتراكية بعيدة 
عن الانغلاق. أنتج تمازج هذين العنصرين «فلسفة 
أولية»» تعترف بالإنسان فى ذاته وتعطف فكرة 
الإنسان» وهي مقولة دنيوية كونية» على جملة 
كفرلات دتيرية فولية بسك بكري السدالة: 
المساواك وصولا إل فكره عدائية خالصة هن : 
المواطنة؛ اتكاء على كونية المقولات والقيم. 
«تفلسف» أنطون» أو حاول التفلسف» باحثأ عن 
معنى الحرية فى الأفكار الاشتراكية والنصوص 
اللذينية :والككاءة الروائية» ومتطلعاً إلى جتمع 
المواطنة» الذي يعيش فيه بشر متساوون في 
الحقوق والواجبات. وصل أنطون إلى «العلمانية» 
وهو يتأمل مجتمعاً ترهقه المعطيات المسبقة» وتوسّل 
ثقافة أوروبية لإصلاح نمع عربي يحتاج إلى 
الإصلاح. لم يكن مأخوذا بصيغة مجردة قوامها 
«الأنا والآخر؛اء إنما كان يتفلسف انطلاقاً من 
حاجة وطنية؛ تساوي بين النافع والصحيحء. 
منتهيا إلى حوار قلق بين الذرائعية والمادية. 


لت 


لن مختلف مسار محمد حسين هيكل -١88/8(‏ 
)2 في طور مئنهء عن مسار سابقهء وإن 
كان أنطون يرى إلى المستقبل لا إلى غيره من 
الأزمنة. فقد كانت لهيكل. الذي شغلته هواجس 
سياسية مبكرة» ثقافة فرنسية حصّلها خلال فترة 
دراسية» أوصلته إلى جان جاك روسوء الذي بنى 
اعقده الاجتماعي) على خيار طوعي بين بشر 
يتمتعون ب (خرية طبيعية». لعل هذه الثقافة هي 
التى مكنته من كتابة الرواية والنقد الأدبي» ون 
يصل بين مصر القائمة ومصر الفرعونية القديمة» 
مؤمناً بالبعث أو باليقظة. وإذا كانت فكرة الأصل 
قدأخذت لديهء فى مرحلة مبكرة» صيغة 
فرعوئية » فإنها سعت» بعد كتابه محمد أن توسع 
حدودها بعناصر إسلامية. والأساسي في «فلسفة» 
هيكل. إن صحّت التسمية» هو مفهوم التقدم من 
ناحية» الذي يقول بزمن تاريخي» يأتي من منبع 
ويذهب إلى مصتء» ومفهوم الأصل الذي لا زمن 
له من ناحية ثانية» الذي يجعل الحاضر يستأنف 
القديم» أو يضع القديم في الحاضر ويرهّنه. وربما 
يقوم جهد هيكل كله في المصالحة بين التقدم 
وترهين الموروث» ذلك أن الأول ضرورة لمجتمع 
مصري مغترب عن الزمن الكوني» مثلما أن الثاني 
متكأ ضروري لا يمكن للتقدم أن يتحقق من دونه. 
وواقع الأمر أن هيكل» كما غيره من النهضويين» 
كان مشغولا بفكرة الضمان» وهي فكرة دينية 
وإشارة إلى أزمة فكرية في آن. والقول بالضمان 
هو القول بتقدم قديم وتقدم مستحدث» وذلك في 
صيغة تعينٌ الأول أساساً للثاني ومسوغاً له. 
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الشيخ محمد عبده (1849- .)١105‏ حيث على 
الفكر الصالح أن يعتمد على ما يصوّب مسارهء 


وحيث المرجع الإلهي هو ضمان الفكر الصائب 
الوحيد. دار ذ فكرالشيخ بين معادلات ثلاث 
متداخلة» تقول: إن الإسلام الحقيقي هو التعبير 
الأكمل عن المدنية الحقيقية» وإن المدنية الأوروبية 
مدنية حقيقية تنقصها روح الإسلام» وإن المذنية 
المثلى هي الحاصلة عن جماع الطرفين؛ على شرط أن 
يكون الإسلام مرجم الحوار والتصويب. انشغل 
عبدهء في معادلاته. بسؤالين ير اللإشياوام 
المتوارث من شوائبه» كي يعود إسلاماً حقيقياً 
يتصالح مع المدنية الأوروبية ولا يتعارض معهاء 
وتحرير المدنية الأوروبية من طغيان مادي لا يقبل 
به الإسلام؟!! كانء» في الحالين» مجتهداً دينياً 
مأزوماء محاصراً بالفكر الديني التقليدي الذي جاء 
إلى ذكره في كتابه الإسلام ؛ بين العلم والمدنية. 
ومحاصراً أنضأ بتفوّق «الآخر) الذي لا يمكن 
إنكاره. تراءت الأزمة في المصالحة بين مدنيتين 
مختلفتين وزمنين تاريخيين لامتكافئين» وفي فكر 
يعمل جاهداً على تجاوز أزمته. وربما يكون الوعي 
بالأزمة هو الوجه الأكثر إشراقاً فى مسار عبده 
كلهء لأنه اعترف بمقولات الساميخ والمعرفة 
النسبية وعدم التفكيرء منتهيا إلى «فلسفة الاجتهادا 
التي ترى في الاجتهاد عملاً جماعياً مفتوحاًء يبدأ 
من النص الديني» وينتهي إلى أغراض غير دينية. 
اشتق الشيخ أسئلته من «إسلام مدني» يعنى بشؤون 
عامة المسلمين» ويحوّل الدين» المؤوّل اجتماعياء 
إلى مفتتح لحياة إسلامية جديدة. كان في سعيه 
يحاول أن يصالح بين جوهر ديني ثابت». مرجعه 
القرآن الكريم» و«واقع إسلامي» يجب تبديله» كما 
لو كان الإسلام المتوارث يحتاج بدوره إلى تبديل» 
يتيح له أن يندرج في «روح العصر» ويكون مرأآة 
له. غير أن عبده لم يصل إلى الجديد الفكري الذي 
وصل إليه إلا لسببين: المقارنة بين الواقع والنص 
الديني؛ والاعتراف الفعلي ب «علوم الآخر». التي 
تقول بالتطور والارتقاء والتبدلء» ممثلة بفلسفة 
الإنكليزي سبنسر وغيره من القائلين بالتطور. بهذا 
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المعنى أنتج الشيخ «الاجتهاد المفتوح» الذي صدر 
الإسلامي»», التي لا تبدأ من مفرد مجرد يدعى : 
المسلمء بل من مجتمع مشخص ينتسب » نظرياء 
إلى الإسلام ويقصّرء عملياء عن ترجمة تعاليمه 
بشكل حقيقي. وسواء أعطى الشيخ أفكاره واضحة 
أو ناقصة الوضوح, فإنه أخذ بموقفين: الاعتراف 
بتخلف المجتمع الإسلامي عن المجتمع الأوروبي» 
الذي يجعل «الآخرا طرفاً يمكن التعلم منهء 
ولا مختصر إلى شر مطلق». وتفعيل العقل في 
علقت بالتصن + سمي خا نات المسلسين السدلة 
في هذين الموقفين» دخل الشيخ مأزوماً إلى عام 
الحداثة» ذلك أنه تخفف من اليقين في اتجاه ١لماذا‏ 
باليقين كاملاً في اتجاه آخر «الإسلام الحقيقي هو 
المذنية الحقيقية»). 
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يضىء شبلى الشمتل )١1911-1١865٠0(‏ مسار 
جملا عبزء» تطريقة غير ماش را الأكثر من سبل: 
كان تنويرياً مسيحياً متحرراً من القيود الدينية» 
ورجل علم غير معني بقضايا التحليل والتحريم. 
درس الطب فى باريس ومارسه.ء وأدرك أن بين 
«الواقع العثماني» والواقع الأوروي مسافة شاسعة. 
أقام هذا الطبيبء. الذي وجّه إلى السلطان 
عبد الحميد كتيباً عنوانه شكوى وأمل 2)١14895(‏ 
أفكاره على قضايا ثلاث: ضرورة بناء مجتمع قائم 
على المساواة والعدل والحرية» واعتبار العلم أساسا 
لكل مجتمع حديث,. والاعتراف بالتطور كسئّة من 
سنن الطبيعة والمجتمعات. يؤدي العلم في هذه 
القضايا جميعها دوراً حاسماًء لأنه يفصل بين 
الزائف والصحيح.ء ويأخذ بيد الإنسان إلى مواقع 
الكمال. استبدل الشميّل بالدين السماوي «دين 
العلم»؛ ورأى فيه مفتاحاً سحرياً يحل ألغاز الكون 


كلها معنييا إل «ميعافيزيب] التلم»» التي 
لا يعوزها اليقين والإيمانية المطلقة. أما مصادر هذا 
العلم فقائمة في تعاليم الإنكليزيين هكسلي 
وسبنسرهء والألمانيين هاكل وبوخنرء القائلة 
بالارتقاء والتطور. وهذا ما دفعه إلى ترجمة أفكار 
بوخنر والتعليق عليهاء متوقفاًء لزوماًء أمام 
داروين» الذي كان موضوع بوخنر الأساسي. وإذا 
كانت مقولة التطور هي الوجه الأساسي في نشاط 
الشميّل النظري» فقد كانت فكرة المادة هي الوجه 
المسيطر فيه» الأمر الذي يوحد بين المادية والتطور 
توحيداً لا انفصال فيه. يرى هذا المنظور إلى المادة 
أصلاً لجميع الكائنات» منذ الأزل إلى الأبد. وما 
وحدة الكائنات إلا وحدة المادة التى تؤلفهاء 
المنبدلة من طور إلى آخر أكثر رقياًء بدءأ من 
حركات عفوية بسيطة. وصولاً إلى التجاذب 
والرغبة والحب»ء وهو ما يجعل من وحدة الطبيعة 
أمراً قريباً من «وحدة الوجوهد» بالمعنى الديني. 


وعلى هذاء فإن المادة المتطورة تحتضن نموذجاً 
أخلاقياً وجمالياً عالياً؛ طالما أن التطور يرتقي في 
أغاء لاقف له بيد أن هذا التطور لا يمكن 
إدراكه» أو الاندراج فيه بشكل أدق» إلا بواسطة 
العلم الذي يعلن عن جوهره ويكشف وسائطه. 
يكون العلمء بهذا المعنى.ء وسيلة تكشف عن 
الحقيفة: النى تاك النطور وتباطقي: لأذا .في 
قطون اماق اللفموح ها يسوي كبنياء إل الحيال 
والجلال والكمال. ولأن الحقيقة تقوم في المادة 
لا في خارجهاء تكون الأديان» التي تضيف إلى 
المادة مرجعاً خارجياً؛ جملة تعاليم تحجب الحقيقة. 
اتكاء على تصور يفصل بين العلم الصحيح 
والأفكار الزائفة» وصل الشميّل إلى فصل مواز 
بين النظام الاجتماعي الصالح والنظام الاجتماعي 
الفاسد» معتبراً أن الصحيح هو ما يلائم قوانين 
الطبيعة» التي تساوي بين البشرء وأن الفاسد هو 
الذي يسوغ الفروق بينهم. وبسبب ركونه إل 
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«النموذج العلمي». أخذ بنموذج «الجسد 
الإنساني»» الذي يكون صحيحا إذا تكاملت 
أعضاؤه في وظائفها وغاياتهاء والذي يتداعى إن 
كانت أعضاؤه مجزأة وتعارض بعضها بعضاً. وفي 
دفاعه عن الطبيعي وهجومه على الفاسد المصطنع ء 
دافع الشميل عن الدين الإسلامي» من حيث هو 
«دين الفطرة»» معتبراً أن أمراضه تعود إلى رجال 
الدين» الذين تخالف تعاليمهم القوانين الطبيعية. 
وفي الحالات جميعهاء اقترب هذا الطبيب العلماني 
59 «يوتوبيا التقدم»» التي اتسعت حدودها في 
القرنين الثامن عشر والتاسع عشرء من دون أن 
يضيف جديداً حقيقيأء لأنه اكتفى بالشرح 
والترجمة. آمن الشميل والشيخ محمد عبده بالتطور 
بشكلين مختلفين؛ توقف الثاني أمام «التقدم المؤمن» 
أو «الإيمان العقلاني»» فاتحا باب الاجتهاد. على 
خلاف الأول» الذي اعتنق «دين العلم»» منتهياً 
إلى ميتافيزيقا جديدة. 


عات 


ربما كان النص الموروث المنفتح على العقل 
والواقع. الذي حَلَّفه عبده لأتباعه. هو مرجع طه 
حسين ١8889(‏ - "الا9١)2‏ الأزهري الذي أصبح 
علمانياً في ما بعد. ومع أن ثورته الفكرية» وهي 
الأكثر جذرية في الفكر العربي في القرن 
الشرون» ستسوعي ورائة قن فرنها وتائره 
بالمنهج الديكارتي» فإن عقله النقدي صدر أولا 
عن تجاربه الحياتية المباشرة. فقد عاش طفلاً في 
كنف تخلّف مجتمع كلّفه بصرهء ونفر» لاحقاًء من 
طرق التعليم في الأزهر نفوراً لا مزيد عليه» عبّر 
عنه في كتابه الأيام . وهذا ما دفع به إلى الانتقال 
من الأزهر إلى الجامعة المصرية الوليدة» التي 
أصبحت عنده موضوعاً وإشارة: موضوع هي 
لأنها تأخذ بالتعليم وتنكر التلقين. وهي إشارة 
أيضاً إلى الأزمنة الحديثئة. جعل كل هذا من طه 
حسين «ديكارتياً»» قبل أن يلتقي بديكارت» لأن 


ما عاشه أيقظ فيه عقلا نقدياً قاده, مبكراًء إلى أبي 
العلاء المعرّي وابن خلدون. لهذاء فإن كتابه فى 
الأدب الجاهلي (197) لم يكن كتاباً في «نقد 
الشعر»ء بل كان تمرداً على العقل الراكدء. الذي 
يقدس الماضي ويقدس النصوص المنتمية إليه» من 
دون استشارة العقل أو الاعتراف بوجوده الفعال. 
رفض حسين معنى التاريخ الأدبي الزائف». ودعا 
إلى تاريخ أدبي جديد قائم على المناهج العلمية 
الحديثة» إيماناً منه بأن التعامل العلمي مع الحاضر 
يشترط التعامل العلمي مع الماضي الموروث. 
والتمسك بمعنى التاريخ أخذ بيده لاحقا إلى كتابه 
الفتنة الكبرى» الذي اهم فيه بعض المصادر 
المتوارثة بالكذب الشديد. وواقع الأمرء أن حسين 
كان مشغولا بتحرير العقل الماضى المختلق» تطلعا 
إلى مجتمع يأخذ بمفردات الحياة الحديثة» مثل: 
العقل والنقد والحقيقة النسبية والذات المستقلة 
الفاعلة والمجتمع المتعلم الذي قطع مع الأساطير. 

لذا كان منطقياً أن ينتقل من تاريخ أدبي 
شكلاني إلى تاريخ مغايرء وأن ينتقل من تاريخ 
سياسي - ديني أسطوري إلى تاريخ موضوعي» 
وأن يعطف التصور الموضوعي للتاريخ على مجتمع 
يقارن بين حضارته الراكدة وحضارة أوروبية 
متجددة متطورة. وما كتابه مستقبل الثقافة فى مصر 
(198) إلا الترجمة الدقيقة المسهبة لوسائط 
الانتقال من القديم إلى الجديده بلغة حسين 
وأنصاره. أعطى هذا الكتاب» وهو المشروع 
السياسي - الثقافي المتكامل الوحيد الذي أنجزه 
مثقف عربي في القرن العشرين» مكاناً واسعا 
لقولتين: التعليم الذي يشتق المجتمع الجديد من 
مدرسة حديثة» وكونية التعليم» التي ترى المدرسة 
المصرية المنشودة تتويجاً للمناهج المدرسية المتقدمة 
في أوروبا. 


انطوى مسار طه حسين الفكري على جملة 
مقولات: تفعيل العقل الذي هو صورة عن 
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الاعتراف بالذات الإنسانية» ومواجهة الأسطورة 
بالعلم» التي تفرض قراءة التاريخ الديني بمناهج 
غير دينية» والاعتراف بكونية العقل والمعرفة» التي 
تقيم بين العقول والمعارف الإنسانية حوازاً مثمرأء 
ثم القبول بوحدة الحضارات الإنسانية» التي قد 
تزدهر في مكان وتذبل في آخرء من دون أن 
يلغي هذا وحدتهاء لأن زمنها كوني رغم الفروق 
القائمة فيه. طبّق حسين أفكاره هذه. بأشكال 
مختلفة» على دراساته الأدبية والتاريخية والسياسية» 
مؤسساً منهج «العقلانية النقدية»» التي تبني نصاً 
يوححَد بين الواقع والمعرفة والعام والخاص والحاضر 
والمستقبل. ورغم أنه أخذ بفكرة الأصل الدينية» 
حين واجه الحضارة الأوروبية المزدهرة بالحضارة 
الفرعونية العظيمة الماضية» فإن الأصل عنده كان 
دربا إل مستفيل :ععلف» "كما لو كان الزمخ 
المستقبل مرجعاً لكل الأزمنة. وهذا التصور الذي 
يوحد بين الفكر والسياق» ويطالب لكل سياق 
جديد بفكر يلبي حاجاته؛ عيِنُ د. طه حسين 
فذافعا خف لوغ التاريخى وتجسيداً له. بقدر ما 
ععك عدر تجرد لكل العتورات الها ديفي 
أعطى حسين درساً مشرقاً في الاتساق الأخلاقي» 
زوسا مزار )ا كن الامتقضاء العلين الدى :لا يدرف 
الاو 7 3 ١‏ 


دالا 


لا يُستكمل الحديث عن طه حسينء الذي 
جعل من التعليم مجاز الحداثة الاجتماعية؛ إلا 
بالتوقف أمام مفكر آخر أكبر منه عمراً هو أحمد 
لطفى السيد )١1957 - ١817/7(‏ الذي كان رائدا في 
مجالين: الليبرالية والقومية المصرية. انتسب هذا 
المفكرء نظرياء إلى أفكار محمد عبدهء من دون أن 
يلتزم بهاء لأنه عالج الأسئلة الاجتماعية بإجابات 
اجتماعية. ساعده على ذلك ممارسات عملية مرتبطة 
بشؤون الحياة» حال السياسة والتعليم والصحافة» 
وثقافة واسعة لا انغلاق فيها. فإضافة إلى عنايته 


الخاصة بفلسفة أرسطو فى الأخلاق والسياسةء» 
أول فلاسفة العدوير الفرلسي 'اعتماماً كبيرأء .صر 
دون أن يفوته التغرف إلى سبينوزا وجون ستيوارت 
ميل وسبنسر. تضمُن منهجه النظري ‏ العمل 
عنصرين: الحرية. التي لا يتحقق الإصلاح 
الاجتماعي إلا بهاء والدعوة الجريئة إلى تقليد 
القكدازة الأروربة سافنا لتك أن لواردابت 
أوروبا متى دخلت مصر اكتسبت بمرور الوقت 
طبعاً مصرياً». وهذان العنصران أدرجهما طه 
حسين فى كتابه مستقبل الثقافة فى مصر على اعتبار 
أن التعيع سعرية وان لخرية الفكرنة اسان 
الإحياء الاجتماعى» وأن الحرية الواعية لأهدافها 
نفدي انجاناك السي م ولا كانه سيا 
القومية. ولعل الإيمان بحرية العقل هو الذي أقنعه 
بالمزاوجة بين أسس الثقافة الغربية فى جذرها 
التوناق بالك الأميالاي "الذق عرف الارد مان فى 
الماع + كان دعا ١‏ دو اليس أنعة لطلة 
الى عل قرسي الطروة وه سر اسان . 
الذي يعتبر الأرض المصرية قوام مصر جغرافياً 
وتاريخياً» من دون أية تحديدات دينية. وبقدر ما 
كان هذا انسور تعدو ممم مو بدولة عانباقة 
حديثة» فقد كان فيه مايرى الدعاوى القومية 
والدينية ضلالات لا أكثرء لأن أرض الإسلام 
ليست وطناً لجميع المسلمين» ولا في أرض العرب 
ما يخلى وحدة عربية. وبالحملة» فقد قدم لطفى 
السيد جلة أفكار تحديئية: من غير أن يعظيها 
حسما نظرياً متسقاء:مثلما قعل «تلميده» عله 
حسين. ولعل أصالته كلها تكمن في اتساق فكري 
حداثي لا موقع فيه للتلفيق وأنصاف الحلول. 
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يمثل عباس محمود العقاد )١9354 - ١846(‏ 
خالة خاضةا ريق عنايلة السارمة» ذلك بين : 
تبعثر اهتماماته الفكرية التى توزعت على الأدب 
والسئاسة والسز اش اشير هر عوك أن تكسف 


عباس محمود العقاد 


ذاتها فى منظومة فكرية متجانسة.ء وتحولاته 
السانحه :والفكرية التنموح عه انك كين الرفة 
وخارجه» وفي قلب الفكر التنويري وبعيداً عنه. 
فقد بدا ناقداً شعرياً يؤكد الفردية المستقلة» 
التي لا تقلّد غيرهاء والتي تنقد القديم وهي تأتي 
تجديد إبداعى غين مسبوفق» كبا قال في مقدمة 
كعات البقنوان ,)١855(‏ قادنة هده الفردية 
التحيقاة من التقاليد الشعرية الرومانيية الاتكليرية, 
إلى مفاهيم الحرية والجمال والابتكار التي تحيل» 
لزوماًء إلى فرديات متميّزة لا تشبه غيرها. لا غرابة 
في أن يكون العقاد مأخوذاً بفكرة البطل» التى 
أخذها من الإنكليزي توماس كارليل» وأن يصل 
لاحقا إلى فكرة «العبقري', التي طبقها على الخلفاء 
الراشدين. ومع أنه دافع عن الحرية؛ وندّد 
بالاستبداد» فقد بقي تصوره للعالم قائما على فكرة 
البطل» الذي يحتاجه هؤلاء الذين لا بطولة لهم. 
وربما تكون روايته الوحيدة سارة انعكاسا 
موضوعياً لفكر تقليدي مسكوناً بالبطولة والرجولة 


والذكورةء وبكل ما يقسم العالم إلى أقوياء 
وضعفاء. وواقع الأمر أن مفهوم البطل» الذي 
لا يستوي إلا بالجماعة التي تحتاج إليهء يعين فكر 
العقادء في جوهره العميق. فكراً محافظا 
تقليدياًء لا يؤمن بتساوي البشرء ولا بحظوظهم 
المتساوية في العمل والحقوق والواجبات. وربما 
يكون في مآله مجازاً مبكراً لكثير من الحركات 
الفكرية والسياسية في الوطن العربي» التي بدأت 
بتنوير لا ينقصه التلفيق» وانتهت إلى مواقع 
تقليدية متيبسة معادية للعقل والتنوير. 


وإذا كان طه حسين قد حفر عميقاً باحثاً 
عن نظرية عقلانية تتأمل المجتمع والتاريخ 
والحاضر والمستقبل» فإن كثيراً غيره من المثقفين 
التنويريين». ولأسباب محتلفة»ء كانوا أنصاراً 
ل «أيديولوجيا التقدم». أو مرايا ل «أيديولوجيا 
التقدم العفوية». 

لذا لم تنطو كتاباتهم على فلسفات متسقة» 
وإن كان في ممارساتهم النظرية والعملية» كما في 
مصائرهم المختلفة» ما يبعث على التساؤل 
الفلسفي. 


"/ا ‏ المقالة الديكارتية في الفكر العربي: 
طه حسين نموذحاً 


ما يؤثر عن طه حسين أن أحد الطلاب كان 


تحت عنوان «طه حسين وأثر الثقافة الفرنسية فى 
أدبه». وقد زار الطالب بيت الأستاذء وأخذ يقرأ 


محمد الشيخ 


عليه بعض فقرات بحثه. لكن هذا لاحظ أن 
الطالب ينعته بكلمة «فيلسوف»» فأوقفه قائلا إنه 
يرفض أن ينعت باسم «فيلسوف». ويفضل أن 
يقال :عن الامقك *'"! مفارق هر هو فك طه حسية 
من الفلسفة بأشد ما تكون المفارقة» إذ فى الوقت 
الذي ما اهعم فيه أدبب مح خيلة بالفلسفة اقدرة؛ 
حتى نعته البعض بالفيلسوف» ولم يتردد البعض 
الآخر فى الحديث عن ١خطاب‏ طه حسين 
الفلسفيع0 فإنه ما تبرم أحد من الفلسفة 
المجردة والمبهمة قدر ما فعل! ههنا وجه لعلاقة طه 
حسين الملتبسة بالفلسفة من خلال صلته بأبي 
الفلسفة الحديثة : ديكارت. 


أولاً: طه حسين والفلسفة : من «الفلسفة 
المفسدة)» إلى «الفلسفة المنهضة» 
لا خفاء أن المستأنس بكتاب الأيام يذكر 


مشهد موقف طه حسين الشاب » سنة 2١91١5‏ بين 
يدي «الحضرة العلية الخديوية»: 


«قال الفتى: سأحاول السفر إلى فرنسا 
لأدرس الفلسفة أو التاريخ. 


.16 كمال قلتهء طه حسين وأثر الثقافة الفرنسية في أدبه (القاهرة: دار المعارف الحديئة» 191/7)» ص‎ )١( 
74 ص‎ »)١99٠ انظر مثلاً : أحمد عبد الحليم عطية؛ الديكارتية في الفكر العربي المعاصر (القاهرة: دار الثقافة للنشر والتوزيع»‎ )1( 


دك 


قال الأمير: إياك والفلسفة. .. فإنها تفسد 
العقول. . . ! 


وكان الإنكار قد ظهر على وجه الفتى» 
فمضى الأمير قائلاً: بل هى لا تفسد العقول 
وعد هايو لكبيا' تيه الدد 3 أنفناة 2 لقة ذعيق 
إلى باريس منذ سنين واستقبلني الطلاب المصريون 
هناك وكانوا جميعاً حاسري الرؤوس في أيديهم 
قلانسهم. إلا واحداً منهم كان حاسر الرأس 
كزملائه» ولكنه لم يكن يمسك قلنسوة» وإنما كان 
يمسك طربوشاً فى يده. . . فلما سألت عن هذا 
الفح نجي نافد متصو فيس ونان درق 
القليينة قلست أن التليسف قد اوت ضل قله 
وذوقه جميعاً. فصاحب الطربوش لا يرفعه عن 
رأسه ولا يأخذه بيده حين يلقى الخخنديوي. 
وصاحب القلنسوة لا يتركها على رأسه. وإنما 
يأخذها بيده في مثل هذا المقام» ولكن صاحبنا 


يدرس الفلسفة! 
ثم أغرق في ضحك متصلء والفتى مغرق 
في الوجوم. . 


فلما سكت عنه الضحك. قال وهو يضع 
يده على ركبة الفتى : ستسافر إلى فرنساء ولكن 
لا تدرس الفلسفة وعليك بالتاريخ فإنه علم 
عليوة 0 : 

وجم الفتى طه حسين من كلام الخديوي لأنه 
كان حسن الظن بالفلسفة منذ أن عقل. فقد كان 
أول عهده عماء على التحقيق» دروس المستشرق 
الإيطالي سنتلانا. ذاك الأستاذ الذي ذكر طه حسين 
ذات محاضرة في تكريم أساتذته الغربيين ١8(‏ 


شباط/ فبراير ١985‏ فى الجامعة الأمريكية) أنه 
احدث ذات يوم في الأزهر أن أبدى رأياً أثناء 
أحد الدروس» واحتدت اللهجة حتى لم يتورع 
الشيخ عن شتمه» وعندئذ أمسك سنتلانا الذي 
كان حاضراً بذراع تلميذه قائلاً: ١أسكت‏ وتعال 
منعي» وإلا ضربك الشيخ»)”). هذه الحكاية 
لا تخلو من رمزية دالة: أستاذ الفلسفة ينقذ طه 
حسين من سطوة رجل الدين! 


ووجم الفتى لأنه كان يعلم أنه سيلتقي هناك 
في باريس بأكبر المفكرين والفلاسفة الذين كان 
يسمع بهم ويتوق إلى الاستماع عنهم. فعند هؤلاء 
لن يسمع من يحدثه عن «الفلسفة المفسدة» وإنماء 
بالضد من ذلك». عن «الفلسفة المنهضة». تلك 
الفلسفة التي قال عنها طه حسين ذات يوم: «وأنا 
مؤمن بأن لا أمل لوطن حيّ يريد أن يرقى وأن 
يكون لحياته حظ من خصب» لا أمل لهذا الوطن 
في أن يبلغ ما يريد إلا إذا عرف الفلسفة الإنسانية 
على اختلاف مذاهبها وأوطاها»'. 

بيد أن إعجاب طه حسين الدائم بالفلسفة 
وحديثه المتكرر عنها وكتابته المتصلة عن أقطابها - 
من سقراط إلى سارترء مروراً بسقراط وأفلاطون 
ومكيافللي وهوبز ومونتسكيو وروسو وفولتير 
ورينان وغيرهم كثير ‏ كل ذلك لم يمنع من أنه 
كان في الفلسفة ااوضعي») الهوى؛ وذلك بمعنيين 
اثنين» سلبي وإيجابي : 

المعنق_ الأول أنه :ما كان متعجياً بأيةفلسفة 
تكونء وإنما هو بالفلسفة «الواضحة» أعجب» 
ومن الفلسفة «الغامضة» المجردة نفر. تلك الفلسفة 


(7) طه حسين: مذكرات طه حسين (بيروت: دار الآداب» )2 ص )»١٠١1١-1١١6‏ والأيام» ط 5 (القاهرة: دار المعارف» 


55-56 ص‎ .)١17 


(4) طه حسين» من الشاطئ الآخر: كتابات طه حسين الفرنسية. ت رحمة عبد الرشيد الصادق محمودي (القاهرة : دار الهلال» /1)), 
ص ؟١1.‏ وقد وردت الحكاية ذاتها فى كتابه : الأيام» ج ”2 الشيخ سليم البشري قال: «اسكت يا شيخ جاتك الكلاب»» وأن سنتلانا قال 


لطه: «أسكت» أسكتء ليضربك». 


(86) طه حسين » نقد وإصلاح ١‏ ط 9 (بيروت: دار العلم للملايين » )ل ص 107 


التى كان يقول عنها إنها مجرد لغو لا معنى له. 
دك ا أن صورة أستاذ الفلسفة 
العربي الأولى - الشيخ محمد الخضري - التي ظلت 
راسخة في ذهن طه حسين كانت سلبية: «وكان 
يتكلم كثيراً ولا يقول شيئاًء وكانت كلمات 
الجمال والجلال والبهاء والكمال والروعة 
والإشتراق أكثر الكلمات حجريانا عل لسنانه مثل يندا 
الدرس إلى أن يتمّه)”'2. وهذه الصورة السلبية عن 
ضرب من الفلسفة مذ عززها الجو الوضعي الذي 
كان نايد في فرفية خلال الأريعين سنة الاوك 
من القرن العشرين. ولعل هذه الصورة عن 

الفلسفة هي التي جالت بخلدهء وهو يكتب عن 
كتاب العقاد مطالعات في الأدب والحياة: «أعترف 
بأن الفلسفة الالمانية تمتاز عندي بالغموض 
والإبهام» وأن الله لم يوفقني في يوم من الأيام أن 
أفهمها أو أجد فيها لذة إلا حين أقرأها في الكتب 
الفرنسية الملخصة. ومع ذلك؛ فقد وجدت لذّة 
عند أفلاطون وأرسطو والفارابي وابن سيناء بل 
عند الدواني والتفتازاني» وعند ديكارت وكونت 
وسبنسر وبرغسونء. وجدت اللذة العقلية عند 
هؤلاء جميعاً... ولكن لم أجدها عند إمانويل 
كانط» ولا عند هيغل» ولقد ضقت ذرعاً بنقد 
العقل المحض» ونقد العقل العملي»ء وانصرفت 
غير مرة عن المؤلف إلى الشرّاح الفرنسيين لأعرف 
شيئا عمًا أراده فيلسوف كسينز برغ . . وأنا أعترف 
بأن مقدمة العقاد قد ذكرتني بتلك الأيام السوداء 
التي قضيحها مم كائط وهيل واعيميت فيها انعسي 
بالغباوة والجهل؛ وقلت مذعناً لقضاء الله ضاحكاً 
من نفسي ومن الفلسفة والفلاسفة: وفوق كل ذي 


(5) حسين» مذكرات طه حسين» ص 156. 


(7) طه حسين» حديث الأربعاء. *'ج (القاهرة: دار المعارف» 15771967)) 


علم 0 وذلك حتى اضطر العقاد إلى 
إجابته» في رسالة مؤرخة في 7١‏ كانون الثاني/ 
موي 1841000 اقول تدر + أنؤلة ارولدعة 
ذلك. فنخوض فى غموض الفلسفة التى قلت 
إنك لا تستسيغها (وربما كان ذلك لأنك تقرأها 
قراءة متفرّجء لا قراءة من يهتم بموضوعاتها 
ويشغل خاطره بالبحث عن أسرارها) (...)600. 

المعنى الثاني أنه تلقاء هذه الصورة السالبة ثمة 
صورة بديلة مشرقة. إنها الفلسفة التي اقترنت 
بالحياة وبالعلوم؛ أي الفلسفة التي استندت إلى 
ضرب من الخبرة والعلم» ولم تظل مجرد الغو/ أو 
(إمهاما. نعني» أولاء الفلسفة التي متحت من 
تجارب في الحياة حقيقية لا لفظية» على نحو ما 
نجدة غند' أي العلا المرق الت الا يحرذد عه 
حسين في نعته بالفيلسوف» وفي اعتباره صاحب 
«فلسفة باهرة تقيض زعيذا يها زعا . ونعني» 
ثانيً. الفلسفة التي اقترنت بعلم التاريخ أو 
الاجتماع عند ابن خلدون الذي يسمّيه «الفيلسوف 
السياسي»» ويعتبره مؤسس «فلسفة جديدة 
موضوعها المجتمع :ؤتاراكه»” 25 بيد أن هنا أيضاً 
تظل «عضة الوضعيين» بادية فى طه حسين» إذ 
لطالما افتتن الوضعيون بفكرة «استقلال» العلوم عن 
الفلسفة بأشد افتتان يكون. ونحن نتبِينْ أثر هذا 
الافتتان لدى طه حسين. ها هو يحتفل بالفكرة 
الوضعية التي تقصر التاريخ على الوقائع وحدهاء 
لا على القيم التي تطوح بها إلى مجاهل الفلسفة» 
فيقول: «أصبح التاريخ ينكر فلسفة التاريخ ويقنع 
بشيء واحد متواضع » ولكنه جليل الخطرء وهو 
الوصول إلى استكشاف الحقائق التي وقعت في 


اج ”ءا ص .1١ ١‏ 


(4) طه حسين » أوراق طه حسين ومراسلاته : المجلد الأول -1١97٠8(‏ )ح)ا(لقاهرة: مطبعة دار الكتب والوثائق. وللققة ص 19. 
(؟) طه حسين» المحموعة الكاملة لمؤلفات الدكتور طه حسين» 11ج في 7 مج (بيروت: دار الكتاب اللبناني» *الا9 1341١ _ ١‏ 


مج حك تجديد ذكرى أب العلاء» ص 4. 


(١08)المصدر‏ نفسه» مج 4: فلسفة ابن خلدون الاجتماعية. ص .٠١‏ 


الماضى امتتكقافا علها يفيص معفمدا عل 
اتيت لا على الفلسفة)”''“. ذاهبا بعد التطويح 
بفلسفة التاريخ خارج العلمء وذلك إلى حذ 
التساؤل الإنكاري: «لسنا نفهم كيف يمكن 
استخدامها [يعني فلسفة التاريخ] في شرح 
التاريخ؟70""©. 


ثانياً: طه حسين وديكارت : لذة الشك 


مفكران عربيان قدر لهما أن يقارن فكرهما 
بفكر ديكارت أكثر من غيرهما من مفكري 
العرب: الغزالي رت دهم ١١1١1م)‏ وطه 
حسين. وكان الهاجس فى الحالين معاً دائراً بين 
اتوارد الأنكارة ودالدائر ).. رتشكل طلة طه سين 
بديكارت أنموذجاً لتلقّى الفكر العربي الحديث 
تلدع الغرن, نوهو أتمودح الإ شكال 1 يدوا قن 
أسلوب اقراءة» المفكر العري:للغري: أو مشروغية 
اتوظيفه»» بله ١تثميره»»‏ أو إمكاناك «تأصيله» 
و«استنباته» والإفادة من تلك «المفاهيم الرحالة) 
التي تجتاز بالثقافات» فلا تظعن. 

- طه حسين وديكارت: نسابة إشكالية 

الباحثون العرب في تأثر طه حسين بمنهج 
ديكارت بين معتقد ومنتقد. أما تلامذته. فما 
ساورهم شك في التأثرهء بل الاستلهام 
والاستملاء. هذه سهير القلماوي تتحدث عن 
«ديكارت الذي شغف طه حسين بفلسفته وتأثر بها 


(١١)المصدر‏ نفسه» مج :١١‏ من بعيدء ص ”6. 
(١)المصدر‏ ئفسهء مج 24 ص 05. 


تذون ككف" "دووزا عي بطي لمق نقة: 
فإ أستاذتا طو سين عائر نديكارث فى شكه 
ومنهج بحثه وأسلوب وضوحه وجلائهء يانه في 
هذا كله إنما هو مفكر ديكارتي» بكل ما في 
لفظتي المفكر والشكايق كو الفان اللل 0 
وهذا كامل زهيري يقول: «ونستطيع أن نقول - 
بلا حرج إن منهج طه حسين هو المنهج 
الديكارتي على وجه اليقين»”*". 

تعضد ذلك اعترافات طه حسين نفسه فى 
كتابه في الشعر الجاهلي: «أريد أن أصطنع في 
الأدب هذا المنهج الفلسفي الذي استحدثه ديكارت 
للبحث عن حقائق الأشياء فى العصر 
ريق وتشدييك: لين كندلاك إسنوارافة إلى 
طلبته؛ حيث نقل عنه كمال قلته أنه ثبت اعترافه 
بأنه (استمد أصول النقد من فلسفة ديكارت 
(..2 ووأنه] آمن» كما يؤمن ديكارت, بالعقل 
وحده مقياساً لكل شىء»؛ فأحب العقل ورفعه إلى 
بوك القداية!" ١‏ كذ فشياة فت أذ ا فى هن 
الشعر الجاهلي يتردد اسم «ديكارت» أكثر 7 غيره 
من مفكري الغرب (0 مرات)» كما تحضر 
مفاهيمه الشكية بوضوح - وذلك شأن «الشك» 
(قرابة المكة مرة)”“'' و«العقل» ١١١‏ تردداً) 
و«المعقول) )ه مرات) و«العملي» ره مرات) 
و«البدهية» و«الوضوح) و«الطبعي) و«الملاء» 
(لكل واحدة منها مرة). 


)١1(‏ سهير القلماوي» اأستاذي طه حسين»' في: إبراهيم الأبياري [وآخرون]؛ طه حسين كما يعرفه كتّاب عصره (القاهرة: دار 


الهلال. .)50١5‏ ص 78. 


(4١)انظر:‏ محمد مصطفى لطفىء «طه حسين مفكراً» » الفكر المعاصرء العدد ؟١‏ (شباط/ فبراير :,)١9575‏ ص 55. 
(15) كامل زهيري» «المنهج الفكري عند طه حسين»2 في : الأبياري [وآخرون].؛ المصدر نفسه.ء ص .١44‏ 


/ طه حسين»‎ )١5( 


في الشعر الجاهلي (تونس : دار المعارف للطباعة والنشر» ,)١01/‏ ص 57 


(10) من حديث خاص مع طه حسين أجراه كمال قلته بتاريخ ليت ل 2 : قلتهء طه حسين وأثر الثقافة الفرنية في أدبه. 


ص ه64 


(14)يمكن أن نزعم أن الكلمة الأشدّ حضوراً في كتاب الشعر هي كلمة «الشكُ»؛ وذلك حتى لا تكاد تخلو الصفحة الواحدة من 3 
وجودهاء إِمّا نصاً أو معنئن» أو وجود مرادفاتها شأن «الظنّ» (57 تردّداً) و«الرّيب» والريبة» و«الارتياب» لكا مرّات) و«الجيرة» (مرّة واحدة). 


غير أن ههنا مفارقة غريبة: إذ بقدر ما تتآزر 
الدلائل على ثبوت التأثرء تتسرب شكوك إلى 
نفوس الباحثين حول مدى «صدقيته»؛ بل 
«جدّيته»» ذلك أن استعمال طه حسين للمنهج 
الديكارن عل العو امسر الذي استفيلة به 
في كتاب الشعر الجاهلي أدخل الريبة في نفوس 
الكقيدت حتى ذهبت الشكوك ببعضهم شتى 
المذاهب» فرأوا فى الأمر «ذريعة» هدفها الاستخفاء. 
والحال أنه لئن أجمع أغلب الباحثين على أثر ديكارت 
في طه حسينء فإن ما أثار النظر هو وجه هذا 
التأثير. والحق أنه ما كان لهذا الجدل أن يقع لولا 
جلل الخطب في الثقافة العربية» إذ ثمة من المناهج 
مايخيف محافظى العرب»ء ولا سيما أن العادات 
المنهجية المثأصلة فيهم تراثية. فليس يثئيرهم المنهج 
السوسيولوجي ولا السيكولوجي ولا السيميائي. 
طالما هي لم تفسد عليهم ثقتهم بالماضي. إنما المناهج 
ذات الإيحاءات «العدمية» هي التي تخيفهم؛ شأن 
المنهج الشكي والتفكيكي . . . إلخ. 


بناء عليه» ذهبت الظنون في توظيف طه 
عين تريكارت داهب شك انك العف أن 
فد ا اا 
اعتبارهم رجل «لا يفهم ديكارت ولا يحسن تخريج 
مذهبه!اء وإلا فإنه كان فى صنيعه «استكراه» 
لمذهب ديكارت ‏ بل والإساءة)(05) - بحكم أنه 
نزله على قديم الأدب العربي تنزيلا. واتهمه البعض 


بالتحريفء زاعماً أنه «حرّف هذا المذهب لحاجة 
في نفسه». ومن لم يتهمه بالتحريف اتهمه بالإيغال 
في الارتياب وبالاكتفاء بالشك المحض بلا سعي 
إل عضيل يقرا توعد أن ستيج ا يمكن اد 
17 واعييله البعض 
بالاستخفاء» إذ ما استخدم هو منهج ديكارت إلا 
«دريئة» يستخفي بها للانسلاخ من القديم: احج 


ينسب إلى ديكارت بأي معنى) 


إذا قيل له لِمّ فعلت ما فعلت؟ وهل يفعل هذا 


عاقل؟ (...)2 قال فعله قبل ديكارت00©. وإلا 
فإنه إنما كان «يستقوي» بديكارت». وقد توسل به 
«احجة سلطة» أو قل «سلطان برهان». كما رأى 
غيرهم فيه «مصانعة مفكري العصر الحديث في 
اع 

ولم يسلم هذا التوظيف حتى من ملاحظات 
بعض المشتغلين بالفلسفة:, إذ اتهمه أحد أقدم 
أساتذة الفلسفة في مصر بأنه «عزا إليه [إلى 
ديكارت] ما , يعرف عنه» وذهل عن أوليات هذا 
المذهب وغاياتة70"": :ؤعات عليه ثان أنه كان يريد 
منا: «أن نكون ديكارتيين أكشر من ديكارت 
نفسه)”*'. وذهب ثالث إلى أنه ما كان بالمفكر 
الديكارتي الأصيلء وأنه أساء إلى الديكارتية فى 
الوطن الحرى أكثر: ها اجرخ وأنه كان :مقتنا نا 


وحسب» لا ناشراً ولا موي 7+ 


على أن الأصل في جزء كبير من هذه 
الخصومة يتعلق بمسألة «التلقى» و«التبيئة»» وما 


(19)انظر: محمد أحمد الغمراوي» «الحكيم ديكارت في إساءة طه حسين إليه : حقيقة الشك عند ديكارت» » الفتح. .19777/48/١5‏ 
)3١(‏ عبد الرشيد الصادق محمودي» «طه حسين وديكارت» » مجلة فصول. السنة 7؛ العدد ؛ (تموز/ يوليو ‏ أيلول/ سبتمير »)١9817‏ 


.1١5-1١١54 ص‎ 


.١١9 محمد أحمد الغمراوي» النقد التحليلٍ لكتاب في الأدب الجاهلي (القاهرة: المطبعة السلفية» 954١)؛ ص‎ )1١( 
ولا غرابة أنْ‎ . ١58 ص‎ ١995 انظر مثلاً : ماجد السامراي» الثقافة والحرية : قراءة في فكر طه حسين (دمشق : دار الأهالي»‎ )١١( 


يرد هذا الحكم في سياق فصل تحت عنوان : «النزوع إلى الغرب». 


(1) علي العناني» نقلاً عن: عطية؛ الديكارتية في الفكر العربي المعاصرء ص 4". 
() محمد مهران رشوان: ١طه‏ حسين: فيلسوف من الأدباء»» في: الكتاب التذكاري في ذكرى مرور خمسة وعشرين عاماً على رحيل 


طه حسين » ؟ ج (القاهرة : جامعة القاهرة. )١498‏ ص .١١6‏ 


(0 ") ها عل كسلامعكقل نل «منامءءة ا كك عناوامدة اطمعظ :مهل «رعطوعة علدممر ع1 كمقل علطام 15 عل 5جتامعولط ع.بآ» بوتطة1 عمتامصسنل8 


181-33 .مم ,(1988 ,مصلا :كمدط) 5عمساعمل دعل اء 5ءعغ10 دعل عئزم)115]آ ,كتودده عمل اء علمطاغر 


يترتب عليها من إلباس وإغماض واستنزال 
واستشكالء إذ ما ادعى طه حسين قط أن غايته 
من ديكارت كانت هى «التوثيق الأكاديمى» 
لامكا وو ذالم العركيق اندع يعسي ها كه 
مراعاة الأمانة في النقل 552 والشرح - 
ولا قصد تطبيق المنهج «تطبيقاً حرفياً» ‏ فتلك 
مهمة التلميذ أو التابع”' "2. وإنما كانت غايته تثمير 
عمله في الوطن العربي بما يكاد يضاهي ما أثمر 
عنه في الغرب. هذاء وإن لم تكن البيئة الثقافية 
العربية ترفض كل الرفض تقاليد الشك» ذلك أن 
الشك ما كان حكراً على الثقافة الغربية» وإنما 
وُجدت له نماذج في الثقافة العربية. ولئن هو حق 
أن الغالب على الثقافة العربية القديمة طلب 
الإيقان. وأن مسارها كان هو الترحل من إيقان 
إلى إيقان» حتى كاد يستحيل لها اليقين وطناًء 
وحتى كادت تستوطن اليقين» فيصيران سواء وما 
ثمة من فارق» فإن من المفكرين العرب من وقف 
في الخيرة» فقال: لا أدري. ومنهم من رأى أنه ما 
دام الفكر موجوداً؛ فمن المحال أن يطمئن» وذلك 
حتى إن الفقيهابن عقيل كان يقول: « 
لا تعترضه شبهة لا تصفو له حجةء. وكل قلب 
لا يقرعه التردد» فإنما يظهر فيه التقليد). 
 '‏ بين سيرة ديكارت وسيرة طه حسين 

في سيرة طه حسين مَشابه من سيرة رينيه 


ديكارت. منها أن كلاهما انتقد مسار تكوينه بِأْمَرٌ 


ورف عطية» الديكارتية في الفكر العربي المعاصر. ص 4 . 


تقدانازة اده تارة أخرى: أقر لبعض أساتذته 
بالآثرء وتجاوز في نفسه تعليم غيره. وكان 
شعارهما في ذلك ما قاله أرسطو لما هو عيب عليه 
نقده لأستاذه أفلاطون : "أجل أستاذي» لكن أجل 
الحقيقة أكثر مما أجل أستاذي»» وما ترجم عنه ابن 
الجوزية في حق أستاذه: ”ابن تيمية حبيبناء ولكن 
أشن أحت إلينا ميهه. ومعلما كانتا النتافيزيقا 
السكولائية قد أثارت حفيظة الأول» بسبب من 
«حوشية ألفاظها) و«فراغ مضامينها». فإن الثانٍ لم 
يجد في تعاليم أستاذه المصري للفلسفة سوى «فراغ 
كلمات»»؛ على أنهما ما كانا أول من تمرد على 
التعليم التقليدي» ولا هما آخر المتمردين» إنما 
التمرّد وجه من أوجه التعلمء وما من تعليم 


يتوارث إلا ويورث التقليد. 


وكلاهما غالب وطأة التقليد بسماحة السفرء 
وارتأى أن يمر على الحقائق التي لقَّنها مرور مجتاز 
لا مستوطن. أما نصوص طه حسين في التحرر من 
التعليم الأزهري» بل وطلب الهجرة الدراسية» 
فكل قارئ عربي لا بد من أنه يعلم منها أشياءء 
وأما ديكارت فقد وصف تحرره من ربقة التقليد 
السكولائي وكأنه عصفور أطلق من أنشوطة”"". 
وهكذا بدل أن ايتعلم»؛ إنما كان «يشك»: يشك 
كيف يتعلم ويتعلم كيف يشك. كذلك شك طه 
منذ أن عقل نفسه. وقد عارض ديكارت سلطة 
المدرسة بسلطة العقل”*'؟. وكذلك فعل طه حسين 


(71) ها هو ابن الأربعين يتذكّر : «إنني ما كدت أن تسمح لي السنّ بالتحلّل من ربقة معلمي حتى هجرت كل الحجر دراسة الآداب» وإذ 
م ا ا سي اا ل اي واد ٠‏ فإنني أنفقت بقية شبابي في السفرء وأن 
أتصل بقصور وجيوش وأغشى أناساً من مختلف الأمزجة والدرجاتء وفي جميع التجارب امختلفة» وأن أبتلي نفسي في ما ساق إلي الحظ من 
مصادفات» وأن أفكر أيئما كنت في الأمور التى تعرض لي تفكيراً يمكن أن أستخلص منها فائدة». انظر : رينه ديكارت» مقال عن المنهج 
لأحكام قيادة العقل وللبحث عن الحقيقة في العلوم؛ ترجمة وشرح محمود محمد الخضيري. ط 1 نصوص فلسفية (القاهرة: الهيئة المصرية 
العامة للكتاب. .)١988‏ ص 4١‏ 437. وها هو ابن نهاية كهولته وبادئة شيخوخته» وقد حل ضيفاً على ملكة السويد فرآها تكدّ نفسها في 
حفظ قواعد النحو على الطريقة الإغريقية؛ يُعَرِبُ عن احتياره من جهد الملكة نفسها على اللهو بمثل تلك «الترهات» التي ما بدأ هو يعمل عقله 


حتى صيّرها نسياً منسياً. 


(754) ب,مقاأمممدط”آ :نتيوط) عنوتطمهدهلتط2 عكتاي ك0 ركءاسمعععل عه ءز(صمكماقطام ها كندل ععسئر'[ عل عصة75 عا ,مععطعة8 عتاعل0 


181 .م ,(2005 


الكل برع اتناف يكو افوا توف طن 
لعفل سظه من الخرية» فلم تفي سيائنة؛ 
ولا عادة. ولا دين»» وكان يريد عقلا (ايعرف 
كيف يفكر) ؛ أي «يبحث وينقد ويحقق). 


تلقاء ذلك» كلاهما امتحن. ذاك ديكارت لقى 
من رجل اللاهوت فوتيوس (ناناءه7) (169 - 
6 التبكيت الشديدء إذ كان أخطر أعداء 
ذيكازت أزدما ان لأ ير الفيلسفة الخديدة إلا 
خط الشف آذه قار هام تفوس الدورة الدمرية 
في الجامعة؟ أَوَليس زعم أن فكرة «دوران 
الأرض» تتعارض وتعاليم الكتابات المقدسة؟ أو ما 
اكتفى بالتعريض بمروق ديكارت» بل صرح وأقام 
الدعوىء, بل أجزل العطاء للجلاد كى يكثر من 
جمع الحطب ما أمكن طمعاً في أمر المحكمة 
بإحراق كتب ديكارت حتى يرى ضوء إحراقها في 
المدينة كلها؟”* " وهذا طه حسين قصته مع شيوخ 
الأزهر معلومة. يكفى أن نورد ههناما قاله 
مصطفى صادق الرافعي : «ولقد كان من أشدهم 
عراماً وشراسةً وحمقاً هذا الدكتور طه حسين أستاذ 
الآداب العربية فى الجامعة المصريةء فكانت دروسه 
الأول في الشعر الجاهلي كفراً بالله وسخرية 
بالناسء فكذب الأديان وسفه التواريخ وكثر غلطه 
عونك "واه" أن المكترنة كاننا 


يطأطئان رأسيهما ‏ فى شرف ومناعة ‏ حتى تهدأ 
القناضقة: وسعيراة كل لزنت نمم تحير 
الاستراتيجيا لا الفكرة». وذلك بتلطيف العبارة 
وتهبذيب الحرأة وتشذيب الاندفاعة ‏ مما يدخل فى 
ما أسماه القدماء «سياسة العلم)”". ْ 


 "“‏ بين شاك ديكارت وشك طه حسين 

تأصل شك ديكارت على فكرة ناظمة بيانها 
أنه لعن نحن رمنا أن نبلغ اليقين» فليس لنا إلا 
أمور ثلاثة: ألا نقبل إلا ما أيقناه بإطلاق» وأن 
نسلط مقراض الشك على كل مالم نتيقّئهء وأن 
نسقط من اعتبارنا كل ما اعتراه أدنى شك. من هنا 
تهبيأت ضرورات منهجية ثلاث: ضرورة الشك 
المطلقء وألا نستثني أمراً منه؛ وأن نعامل» 
مكنا كل الأفون للشكوك فيه بووضقها اغاوطا 
فنطرحها”' ". تأسيساً عليه» اتسم شك ديكارت 
بمياسم ثمانية: المنهجية والعقلية والإرادية 
والقصيّة والمعيشية والكونية والجذرية والمؤقتية. 
منهجى ومؤقت لأنه ما كان مثل شلك اللاأدرية 
حيرة ندا وعقلي بحكم أن دواعيه منطقية 
لا وجدانية. وجذري لأنه لا يقبل حلولا وسطى 
بين الحق والباطل. وإرادي لأنه انبنى على قرارء 
وقصيّ يذهب بالريبة إلى أقصى الأقاصي؛ ومعيش 
لأنه كان مغامرة فكرية ووعياً مؤلاً. 


(9؟) .261-266 .مم ,(1969 ,[.طم.م] :5ع الع سسم8) سمغ مكتلتكك )أن ععسالن0 ,عمس تعف سم عترزومدمااطط وا عل عبزمنعلع ,دعن ائناه8 عسوو موعع 

.4 ص‎ »)5٠٠١ مصطفى صادق الرافعىء تحت راية القرآن. منشورات محمد على بيضون (بيروت: دار الكتب العلمية»‎ )١( 

(1؟) كتب ديكارت وفي ذهنه محقّقو محاكم التفتيش من مفتّشى روما الذين أدانوا غاليلي: الهم من السلطة على أعمالي ما لا يقل عم 
لعقلي من السلطة على أفكاري». انظر: ديكارت» مقال عن المنهج لأحكام قيادة العقل وللبحث عن الحقيقة في العلوم. ص 515. وأعلن طه 
حسين في ١١‏ أيار/ مايو 1977: «وأنا أؤكد (. . .) أن لم أرد إهانة الدين وم أخرج عليه. وما كان لي أن أفعل ذلك وأنا مسلم أؤمن بالله 
ومحمد وكتبه ورسله واليوم الآخرء وأنا الذي جاهد ما استطاع في تقوية التعليم الديني في وزارة المعارف حين كلّفت بالعمل في لجنة هذا 
التعليم (. . .)4. انظر: «مقتطف من رسالة طه حسين إلى مدير الجامعة المصرية بعد عاصفة كتاب «في الشعر الجاهلي»» في: حسين» أوراق طه 
حسين ومراسلاته : المجلد الأول (6؟41١‏ 0 .)١55٠‏ ص 77. 

(؟ ) اه ورة اط :1 .لول ,(1968 رتعتطنية زمتعدط) .ذلهما 2 يعتطمهومائطط ععتطتح ,كرمكزمم ععلا ععهجه'! رماي عءاوععءط ,النامععنت اهتامد لز 
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(*7) يقول ديكارت: «وما كنت في ذلك مقلداً اللاأدرية الذين لا يشكّون إلا لكي يشكواء ويتكلفون أن يظلوا دائماً حيارى؛ فإني على 
عكس ذلك كان مقصدي لا برمي إلا إلى البقين» وإلى أن أدع الأرض الرخوة والرّمل؛ لكي أجد الصخر والصلصال». انظر: ديكارت» 
مقال عن المنهج لأحكام قيادة العقل وللبحث عن الحقيقة في العلوم»؛ ص .7١8-7١17‏ 


له 


والحال أنك إن أنت قلبت كتاب الشعر 
الجاهلي تقليباً كدت تتعرّف فيه إلى هذه المياسم في 
حملتها. على أنك تجد عملية (تبيئة» خاصة أجراها 
العميد على منهج الفيلسوفء إذ شك هذا شكاً 
«كونياً»» فاستحالت الأشكال والأصوات 
والألوان» وحتى جسمه وحواسه التي كان بها 
يسافر في الكونء إلى أفول 
فما شك في الكونء ولا في ما به يدرك» وإنما 
هو في الأدب شك. ليس الأدب كله وإنما عربيه. 
وليس الأدب العربي وإنما جاهليه. وليس الأدب 
الجاهلي وإنما الشعر منه. فحقق بذلك نقلة أولى 
تمثلت فى الانتقال من المعرفة بعامة إلى المعرفة 
الأية اع شكه هذا بنعت «الشك الأدبي)”* ". 
وحقق نقلة ثانية مثلت فى نقل الشك من المعرفة 
إلى الحياة الاجتماعية والأخلاقية» ومن ثمة حورت 
مظان الشك من المجال المنطقى ‏ يجال الخطأ 
والأغلوطة والباطل - إلى الكان لاثمو وسو 
مجال الأهواء الدينية والقومية. فكان أن انتقل 
الشك بهذا من مجال المعرفة إلى مجال الأدلوجة”*", 


... أماطه حسين» 


وكان أن دعا طه حسين صراحة إلى : «أن نفكر فى 
الغرضء لا يتأثر بالعصبية الجنسية ولا الدينية»" ". 


ههنا تطرح مسألة «الوساطة». ذلك أن بين 
طه حسين ورينيه ديكارت ثمة مدرسة الوضعية 
الردييية العى تقلت "الفنك الديكارق م ال 
المعرفة العلمية إلى النقد التاريخي”"" (سينيوبوس 
ولانغلوا اللذان أكدا فى كتاءهما مدخل إلى دراسة 
التاريخ أن من شأن الشك أن يكون نقطة البدء 
الى لا عق عدها فى كل الم الى كا لوي 
والنقد الااجتماعي (دوركهايم الذي وضع من 
قواعد المنهج في علم الاجتماع قاعدة (ضرورة 
إخلاء الذهن من كل فكرة مسبقة»)”"". لهذا 
يشعر مستقصي تجربة طه الشكية أن ههنا حضوراً 
أكيداً لديكارت وقد اتوضع»؛ أي صار واضغنا. 
ولا غرابة في هذاء فإن ما تعرّف إليه طه حسين 
من ديكارت ما كان هو وجهه «الروحاني» بقدر ما 
كان وجهه «الوضعاني» الذي رسمه له أقطاب 
المدرسة الوضعية بقديمها (أوغست كونت) 


(74) حسين» ف في الشعر الحاهلٍ ‏ ص 15854. 
ره اد سواء بصيغة الجمع أو المفرد» وسواء مفروقة أو مقرونة [«الأهواء السياسية»» «الأهواء الدينية», 
«الأهواء الحزبية»]» لأزيد من أربع عشرة مره زاقثانت اانا بمفهوم «الأغراض» و«المنافع»» مما كاد أن يرفعها إلى مفهوم «الأدلوجة». 
وقرب من هذا المفهوم مفهوم «الأسطورة» (تردّد في تضاعيف الكتاب لما يفوق الخمس والثلاثين مرّة) الذي لا نكاد نعثر عليه في قاموس 
ديكارت اللهم إلا في ما ندر. 
(") حسين » المجموعة الكاملة لمؤلفات الدكتور طه حسين» مج :١7‏ من بعيد» ص "151. 
(0"*) من الغريب حقاً أن ديكارتء وهو الملقّب بأبي الفلسفة الحديثة؛ أقصى التاريخ من اعتباره» رغم أن الوعي بالتاريخ هو الأمارة 
الدالة على الفلسفة الحديثة المميّزة لها من الفلسفة القديمة أو الكلاسيكية. ففلسفتهء إذن» فلسفة صادرة عن رجل اعتقد بجزم أن على الفلسفة 
ألا متم أبداً بإلؤقائع التاريحية. وقد حار الباحئثون في تفسير سبب نفور ديكارت من الاهتمام بالتاريخ» بل ومهاحمته المؤرخين. ولربما يعود 
السبب في ذلك؛ من جهة أولى, إلى أن فلسفة ديكارت إنما هي فلسفة في الحاضر» ا ا ل ري 
وإنما هي عدت نفسها ميتافيزيقا ما كان من شأنها أن تهتم من الزمن إلا بحاضره. هذا فضلاً عن أنها كانت تنفر من التجربة الجماعية ‏ التي هي 
تجربة تاريخية بامتياز ‏ وتستكين إلى النزعة الفردية. انظر : 02 وعنط طعا «رععاماقتط”! عل معزوغامةء أءزع8 غ1 كناد وعناو مف ممع 1» ,قأعمفمعنات عمرعلط 
.(1986) 49 .مم رك .01؟ رعءتزومدماتراط 
00١ 78‏ ..) في كل علم ينبغي أن تكون نقطة الابتداء هي الشك المنهجي. فكل ما لم يثبت بعد ينبغي أن يظل مؤقتاً موضوعاً للشكٌ» 
ولتوكيد قضية ما ينبغي تقديم الأسباب التي تبرّر الاعتقاد بأنها صادقة). انظر : شارل فيكتور لانجلوا وشارل سينوبوس» «المدخل إلى 
الدراسات التاريخية») في : شارل فيكتور لانجلوا وشارل سينوبوس» النقد التاريخي : يشمل المدخل إلى الدراسات التاريخية» ترجمها عن 
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وجديدها المتعاطف معها (ليفي برول الذي حضر 
طه حسين دروسه عن ديكارت فى السوربون» 
ودوركهايم الذي أعدّ رسالته تحت إشرافه قبل أن 
يتوفى فيستبدل ببوكلي). غير أن المتأمل في هذا 
الوجه الوضعي يلفاه أقرب ما يكون إلى الوجه 
الشكي السلبي منه إلى الوجه الإثباتي الإيجابي» إذ 
لا يتبدذى من صورة ديكارت في الشعر الجاهلٍ 
سوى الوجه السالب» فلا يكاد يتبدّى إلا المرتاب 
المتشكك. أما «المؤمن». فضلاً عن «الموقن»»؛ فلا 
خبر. 

ومثلما هو طلب شك ديكارت المواقف 
القصية» كذلك أعمل طه حسين معول الهدم حتى 
فى ما كان يعتبر أساساً من أسس اليقين ‏ وهو 
تنهرة «الإجماع». إذ دعا إلى «تجامل الإجماع». 
وذلك في ثنايا حديثه عن «أنصار الجديد» ‏ وهو 
منهم - بوصفهم: «لا يطمئنون إلى ما قال 
القدماء» وإنما يلقونه بالتحفظ والشك. ولعل أشد 
ما يملكهم الشك حين يجدون من القدماء ثقة 
واطمتناناً. هم يؤيدون أن يدرسوا مسألة الشعر 
الجاهل. فيتجاهلون إجماع القدماء على ما أجمعوا 
عليه» ويتساءلون: أهناك شعر جاهلى؟ فإن كان 
عنالة كحن ع سل «فها السييل. العم قن ونا 
هو؟ وما ا وبما يمتاز من غيره؟0”'؟2. وقد 
استخلص الدرس الفلسفي من تفكيك مفهوم 
«الإجماع» الأستاذ ثابث الفندي» فكتب إلى طه 
حسين في “6١‏ تموز/يوليو ١94”١‏ يقول: ١من‏ 
لا يقرأ الشعر الجاهلٍ لا تستولي عليه هذه النظرية 
الفلسفية والمبداً املد ألا وهو أن «الحقيقة» 
لفمك 'أمر يناتا تكعشت ناقلنية الأضيوات آر 


(40) حسين., في الشعر الجاهلي؛ ص .١7‏ 


إماعهاء وإنما هى وليدة نقد وتمحيص شخصى. 
فالحقيقة في الشعر الجاهلٍ ليست هي ما أجمع 
الناس عليهء بل هي فردية محضة يتوصل إليها 
الفرد بما زوّد من ملكات للتمييز بين الحق 
ا تلم 


وأثر آخر بعيد من آثار الديكارتية في فكر طه 
حسين وحسن تبيئته لهاء دعوته إلى تفكيك مفهوم 
«الكثرة»؛ أي ما دأب عليه كتّاب العرب من 
الاحتجاج على صحة الشعر المروي بكثرة رواته. 
قال: «الكثرة في العلم لا تعني شيئاء فقد كانت 
كثرة العلماء تنكر كروية الأرض وحركتهاء وظهر 
بعد ذلك أن الكثرة كانت مخطئة. وكانت كثرة 
العلماء ترى كل ما أثبت العلم الحديث أنه غير 
صحيح. فالكثرة في العلم لا تعني شيئاً»"”*“. بهذا 
كاد يستحيل منهج الشك إلى منهج التفكيك لو هو 
وجد من يتقدم به خطى أكثر من تلك التي تقدم 
ها طه حسين. 

هذاء ولقد أقام طه حسين فصلا بين 
«المذهب القديم» و«المذهب الحديث» على أساس 
من قيمتي «الإيمان» و«الشك»., وما يستتبع عن 
الأولى من «اطمئنان» و«رضااء وما يلزم عن الثانية 
من «قلق» و«اضطراب»» وما تتأدى إليه الأولى من 
حفظ» وما تورثه الثانية من «تغيير» و«انقلاب» بله 
انورة أدبية)”*؟. فتاهل العتجديد عل عنكسن 
أصحاب القدامة «لا يأخذون أنفسهم بإيمان 
ولا اطمئنان» أو هملم يرزقوا هذاالإيمان 
والاطمئنان» فقد خلق الله لهم عقولا تجد من 
الشنك لذة وفى القلق: والأقطزات وغل 
انعد الففيل ما كان فصلا نادويا + إذ إن:'ثمة 


.48 ص‎ :)١45٠0١9478( حسينء أوراق طه حسين ومراسلاته : المجلد الأول‎ )4١( 


(؟5) حسين. في الشعر الجاهلي. ص .١55-١160‏ 
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مسألة باين فيها طه حسين ديكارت بعض مباينة. 
نعني أنه لئن هو نشد ديكارت اليقين» ورفض كل 
معرفة ظنية» وأيد منطق البرهان ضد منطق 
الرجحان؛» فإن رغبة طه في «تبيئة» الشك 
اليك رق الساعه إك: اريقف تقس ونين سبال 
النكران وسبيل الإيمان طريقاً ثالثاً هو سبيل 
الرجحانء إذ وعىء, منذ رسالته عن أبي العلاء 
.)١14١15(‏ أهمية الرجحان: «(...) أعترف بأن 
التاريخ الأدبي كالتاريخ السياسي يغلب فيه ل 
ويكثر فيه الرجحان» وقل فيه القان ركه : 
في 7/8 نيسان/ أبريل 19577: | ار 
فيغلون في الشك. وقوم يوقنون فيسرفون في 
اليقين» وأولئك وهؤلاء معرضون للخطأ الشديد 

..». أليس من الخير ألا نغلو في الشك 
ولا نغلو في اليقين؟ أليس من الخير أن نكتفي 


بالترجيح؟2”' *. وكان يعلم علم اليقين أن «هناك 
أشياء يرج الشك فيها عن طور المعقول». وأنه 
«إذا استبحنا لأنفسنا الشك من غير حساب» 

ندرٍ إلى أي حدّ ينتهي بنا الشك في التاريخ)!"). 
فلما هو شك فى الشعر الجاهلى» كان يدرك أنه لن 
يصل فيه إلى يقين من مثل يقيئيات ديكارت ‏ شآن 
الكوجيطوء أو وجود اللهء أو طيبته. 
ولذلك قال: «أريد ألا نقبل شيئاً ما قال القدماء 
ينعا 


في الأدب وتاريخه إلا بعد بحث وتثبت ت إن 
إلى اليقين فقد ينتهيان إلى الرجحان)”*4). 

نعمة الشك بين رينيه ديكارت وطه حسين أم 
نقمته ولذته؟ أم أله؟ تلك مغامرة تضاف إلى 
ناقلا وشارحا وموصلا حيناء ومؤولا ومثمرا 
ومبيئاً حيناً آخر. 


(40) حسين» المجحموعة الكاملة لمؤلفات الدكتور طه حسين» مج حلم تجديد ذكرى أب العلاء» ص ضضرة 
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الشعر الجاهلي. ص .١:‏ ولذلك أيضاً كثرت مثل هذه الصيغ في كتاب الشعر: «هذا مذهبنا الذي نرجحه' 
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الفلسفة الوضعية في الفكر العربي: 
زكي نجيب محمود نموذحاً 


0 


كان زكى نجيب محمود(9:095١997-1١)‏ 
يعد الفح سراف هاا نع لاسن عط ليرا افيا 
للوضعية المنطقيةء وداعية مخلصاً لهذا الاتجاه 
الفلسفي الذي رأى النورء في مستهل العقد 
الثالث» من القرن الفائت. مما لا ريب فيه أنه رائد 
هذا الاتجاهء وأبرز مريد لهء في الوطن العربي 
عامة» ومصر خاصة. وقد يسأل ل لماذا اختار 
محمود هذا الاتجاه؟ كان محمود يعتقدء راسخ 
الاعتقادء أن أي اتجاه آخرء من الاتجاهات 
الفلسفية» يتعذر تبئيه» لأن «الوضعية المنطقية» أو 
«التجريبية العلمية"» كما يطلق عليهاء حيئاً آخرء 
هي الاتجاه الأقرب إلى العلم والعقل. ويقول: «.. 
لعل أقرب الاتجاهات الفلسفية إلى جانب العلمء 
وجانب العقلء. من الحضارة الراهنة. هواتجاه 
الوضعية المنطقية ‏ كما أطلق عليه عند أول ظهوره 
في «فيينا» في العشرينيات من هذا القرن ‏ وهو 
تقسة عاك لتسسريبية الطليةاح كوا بلق علي عا 
الآن.2 إنهاء فى نظرهء «تمثل عصرنا الحاضر). وقد 
تابعه في ذلك محمد عبد الرحمن مرحبا (لبنان) الذي 
خلص إلى أن الوضعية المنطقية هي «أقرب المذاهب 
الفكرية مسايرة للروح العلمية». كما يرى ياسين 
خليل (العراق) أن الوضعية المنطقية تبغي» في 


ه١‎ 


أحمد ماضى 


اتجاهها الفلسفى» «هدفاً عظيماً هو جعل الفلسفة 
علمية). ويتابع محمود قائلاً عن نفسه: دونًا كان 


المذهب الوضعي بصفة عامة ‏ والوضعي المنطقي 


ركي نجيب محمود 


الجديد بصفة خاصة ‏ هو أقرب المذاهب الفكرية 
مسايرة للروح العلمي» كما يفهمه العلماء الذين 
يخلقون لنا أسباب الحضارة في معاملهم. فقد 
أخذت به أخذ الواثق بصدق دعواه. وطفقت أنظر 
بمنظاره إلى شتى الدراسات» فأمحو منها ‏ لنفسي - 


ما تقتضيني مبادئ المذهب أن أمحوه». 

والحق يقال إن محمود لم يكن معنياً بنفسه 
فحسبء بل أولى الشأن العام اهتمامه أيضا. لذلك لم 
يكن تبنّيه الوضعية المنطقية من أجل نفسه فحسب» 
بل من أجل تحقيق نمضة فكرية كذلك. يقول محمود: 
«إن دارس هذا الكتاب [المنطق الوضعى] إذا ما 
ومع عنما وردتقه لأنجه أن قبتي :نه الدراسة إل 
نظرة علمية تجريبية هي» في رأيناء شرط لا مفر منه 
ذا أوقيا الأنقيها محر فقن مم 11 

ويذكر محمود أنه عندما عاد من إنكلترا إلى 
مصرء في أواخر عام 194141». كان يعتقد أنه إذا 
كانت التجريبية العلمية محزذ اناه فلسفئ + فى 
القوت» فهى بانسب :إل :الآمة"العربية فمرورة من 
ماني انقبط اللقظ فى ال النفكين العلمى 
ضبطاأً صارماًء وهرنها ظة أنا اف أكن لاه 
إليه». لقد رأى في الوقفة الفلسفية (التجريبية 
العلمية/ الوصفية المنطقية)» التي آثرها على غيرها 
من الاتجاهات» نفعاً عظيماً للأمة العربية في 
نهوضها العلمي والفكري والثقافي» لأنها وقفة 
تستهدف ‏ في مجال النظر العلمي ‏ منهجاً يضبط 
القول ضبطاً يصونه من الانزلاق في سياق اللفظ 
الذي يلهينا عن المعنى. 

يتضح مما تقدم أن الوضعية المنطقية أو التجريبية 
العلمية تمثل في رأي محمود فلسفة علمية عقلية تعبّر 
عن روح العصر واستناذا إلى هده الفاسفة دعا 
محمود إلى عقلانية النظرء مؤكداً أن الاتجاه العقلى هو 
أبرز ما يميزه «إزاء مواقف الحياة». وأناعقادقة 
النظر في يومنا «منهج لا غناء عنه ما دام العلم» قد 
أصبح أهم ركن من أركان الحضارة الراهنة. وعلى 
الرغم من اعتقاده أن الوضعية المنطقية تمثل (دعوة 
عقلية صارمة»» فإنه رأى أنها لم تجد آذانا مصغية في 
الوطن العربي. وقد عبّر عن خيبة أمله قاتلا إنه «من 
أشياعها ودعاتهاء لكنه يكاد يكون في الميدان 
وحيداء يتكلم لغير سامع ويكتب لغير قارئ» 


ودادك 


لأن الدعوة لا تجد فى أنفسنا صدى . .». 


إذن» اختار محمود الوضعية المنطقية لأنها 
علمية وعقلية. ومن الجدير بالذكر أن الوضعيين 
المنطقيين لا يكتفون بإضفاء «الطابع العلمي» على 
فلسفتهم فحسب» بل يعتبرون ظهورها اثورة 
علمية عملت عل دك الميتافيزيقيات السابقة»») فى 
الصميمء ومثّلت «انقلاباً» لا نظير له في تاريخ 
الفكر الفلسفي العالمى أيضاً. والسؤال الذي قد 
بعبادن إل الأذهان عر “ماقتسو هذه #الخورة 
العلمية»» أو هذا «الانقلاب» غير المسبوق؟ 


كات 


تتمثل هذه الفحوى في أن الفلسفة لم تعد 
تعنى بالإنسانء ولا بالعالم» بل غدت معنية 
بالتحليل المنطقى لأقوال العلماء»ء وعبارات 
الحاش »دفي جبانجة البرسينة» وسار القلاسفة 
يستعملون رموزاً دقيقة ممائلة لرموز العلماء. يقول 
محمود إن الفلسفة «تحسن صنعاً لو عرفت» على 
وجه التحديدء والدقة» أن مجالها هو التحليل 
والتحليل وحده..). وفي موضع آخر يقول إن 
الفلسفة «لم تعد شيئا سوى المنطق التحليلٍ. .2١‏ 
ويخلص إلى أن الفلسفة هي التحليل المنطقي بدل 
أن يكون هذا التحليل جزءاً منها. 

إن العلماء» برأيه» مدعوون إلى الحديث عن 
العام حديئاً موضوعياً. أما الفلاسفة فيقومون 
بتحليل وتوضيح ما يقرره العلماء. يقول محمود 
«اللعلم أن يقرر وللفلسفة أن توضح له ما يقرره. .». 
إن الفلاسفة معنيون بالشكل لا بالمضمون» بطريقة 
بناء العبارات على أساس القواعد المنطقية العامة التي 
تسري على كل اللغات. باختصارهء إنهم يعنون 
ب «منطق العلوم'. إن التحليل المنطقي لعبارة ماء 
هوء برأيه.؛ شيء مستقل عن مضمونها وفحواهاء 
لأنه «يتناول صورة التركيب وما فيها من علاقات 
ويفرغ من العبارة فحواها». 


هل يعني ما يذهب إليه محمود أن الفلسفة 
تر خلف الغله ؟ عبار حرق عه العك يعنيه 
الحصانء» والفلسفة بمثابة العربة؟ هل الفلسفة علم 
صوري أو شكلى لا أكثر؟ إن هذا التمييز بين العلم 
والفلسفة يفضىء بالضرورة:, إلى أن تكون الفلسفة 
محرد تابع للعلم. زد على ذلك أن الوضعية المنطقية 
تجعل منها صورية أو شكلية» حيث إنها تُعنى 
بالتحليل المنطقي وحسب, ولا صلة لها بالمضمون. 

إن ما يذهب إليه محمود»ء كان قد سبقه إليه 
رواد الوضعية المنطقية» ولا سيما ريشنباخ 
وكارناب. يقول الأول إن الفلسفة هي «إيضاح 
للمعاني عن طريق التحليل المنطقي». أمّا الثاني 
َيَقَوْل إن المهمة المناننبة 'الوحيدة للقلسفة هي 
التحليل المنطقي. ووظيفة الأخير هي «تحليل كل 
المعارف» أقوال العلماءء وأقوال الحياة اليومية» 
من أجل إيضاح معنى كل واحد من هذه الأقوال 
والعلاقات القائمة بينهاا. 


من حصيلة ما تقدمء أرى أن التحليل 
الم لنطقي هو لب الوضعية المحدثة. وهو يشغل 
مركز الصدارة في هذه الفلسفة. 


جات 


أعود إلى اعتقاده فى أن الوضعية المنطقية 
مالس وعدا سارف لكقول إن العم ناخد 
رافص لجرو كي الخقاط المكوي الل 111 به 
محمودء وفي المنظومة الفلسفية التي تبناها. ويتفق 
خل الناتحتين في أرع ققاطه عل أن العقل يكاد 
يكون جوهر فلسفته» وأن ١قضية‏ العقل» هي همه 
الأكبرء وأن كتاباته أعلت من «قيمة العقل». 
والتفكير العلمى. لقد «أعلى كلمة العقل فوق كل 
كلمة» برأي العر اق :ولص إلى أن عمد الاماة 
العقلي» أحس بواجبه نحو الإعلاء من شأن العقل. 
ماذا؟ لأن العلم ومنهاجهء بنظرهء يتبعانه. لقد رأى 
عند بناء الحضارة الجديدة؛ في الغرب؛ صفتين 


1ه 


أساسيتين أراد لهما الرسوخ في أنفسناء وهما 
الحرية» و«التعقيل» الذي يعني الاحتكام إلى العقل 
في أمور حياتنا الموضوعية. وأقرّ بأنه أوشك ألا يجد 
برحل م تاس حياة العقاية كانق درفن 
هاتين الصفتين» اللتين هما عنده وسيلتان وهدفان 
في آن معاً. وبالنظر إلى أن الغرب؛ في هذا الزمان» 
هو صانع العصرء فقد دعا بقية الدنيا إلى أن تتبعه. 
ويعترف محمود بأنه أسرف» في الدعوة إلى اتباع 
الغرب» حتى تمثى أن يكون ذلك في كل شيء. 


ولم يكل محمود من القول إنه عقلاني النظر» 
ولم يمل من الدعوة إلى العقلانية وضرورتها وفائدتها 
بالنسبة إلى الأمة العربية» مؤكداً أنه نصير للتعقيل 
«حيثما كان للإنسان موقف جاد من علم أو 
عمل. .2. ويجزم قائلاً إنه «من أشد الناس إيماناً 
بالعقل». وحتى لو وجد فيه علائم عجزهء فإنه 
يتعذر عليه» في كثيرء من الأحيان, أن يلتمس 
لنفسه «المعونة في شيء سواه». ويخلص إلى أنه يؤمن 
بضرورة أن يكون للعقل الإنساني أولوية مطلقة فى 


إن ما ذهب إليه جلّ الباحئين ساقهم إلى 
اعتبار محمود مفكراً تنويريّاً في المقام الأول» وقد 
ينتهي الناظر إلى الدور الذي اضطلع به في الحياة 
الثقافية إلى أنه المنظر الرئيسي للتنوير العربي في 
القون العشرين::يقول فؤاة زكريا أن عسمعنا كاف 
سيظل يذكر «الدور الرائد» له في معركتنا الكبرى 
من أجل التنوير. ومن الجدير بالملاحظة أن محمود 
أكد مراراً انخراطه في هذه المعركة منذ شبابه. وقد 
حاول أن يسلط الضوء على معنى التنوير موضحاً 
أن لبّه هو «مزيد على مزيد من معرفة صحيحة 
واضحة»؛ وأن جوهره هو السعي «وراء مزيد من 
المعرفة بطبائع الأشياء 0 المعاني». وفي 
اعتقاده أنه كلما زدنا أبناء الأمة إدراكاً للمعارف 
الصحيحة عن دنياهم» زدناهم بالتالي نوراً. وإذا 
تعذّر النور فليكن تنويراً يسير بالناس نحو النور. 


ويخلص محمود إلى أن الوضوح الفكري هو حجر 
الزاوية في أي عصر يراد له أن يكون عصر تنوير 
ونور. والواقع أنه لفت النظر إلى أهمية النقد في 
عملية التنوير. مؤكداً أنه «تحليل الفكر السائد 
تحليلاً يظهر للناس من خفاياه». ونقد كهذا يكادء 
برأيه, يكون مرادفاً لعملية التنوير. ويمخلص مما 
ضبق إلى :أن الجانب النقدي هو «أهم ما افتقرت 
إليه حياتنا ولم تجده». 


لقد بذل محمود قصارى جهده في الدفاع عن 
العقل. والتشديد على أهميته. بيد أن أمله خاب فى 
الدور الذي اضطلع به لعقود من الزمن» الأمر 
الذي دفعه إلى التوفيق بين العقل والوجدان» مؤكداً 
أن ثمة تحالفاً وثيق الصلات بين فاعلية العقل من 
جهة» ونبضات الوجدان بما يستكين في ضمير 
الإنسان من «إيمان وعقيدة»» من جهة أخرى» 
وقائلاً إن «الدين والعلم يتكاملان في الإنسان». 


لقد استقرٌ محمود على وقفة تبحث عن صيغة 
فكرية. تحافظ على العقيدة والعناصر الأساسية 
الآخرى. من الهوية العربية» وتحاول» في الوقت 
نفسهء أن تدمجء في تلك الصيغة» متطليات 
الحياة العلمية الجديدة» «صيغة تصون لنا هويتنا 
دون أن يضيع منا العيش في عصرنا. .». ونجد 
في كتاباته اعترافات تنم عن خيبة أمله في الإعلاء 
من شأن العقل» واعتبار الميتافيزيقا خرافة. ومما 
يدل على ما تقدم تغيير عنوان كتابه خرافة 
الميتافيزيقا إلى موقف من المبتافيزيقا. وذلك 
ليكون؛ على حد تعبيره. «أقرب إلى الموضوعية 
والحياد». واللافت للنظر أن التغيير المذكور؛ على 
أهميته» في نظريء» بالنسبة إلى التدليل على خيبة 
أمله. كر الع بعض الشىء»؛ عن الدور الذي 
أداهء في السابق» لم يعن» عنده» تراجعاً. فقد 
أكد أن موقفه الفكري الذي بسطه في الكتاب 
الذكون نا وال هن .هى: وعد لازاه كتين مذ 
التعديل» لما تناول به «ركناً من أركانه الأساسية». 
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إن تغيير العنوان», والموضوعية والحياد» إزاء 
الميتافيزيقاء العدوة اللدودة للوضعية المنطقية» 
والهدف المباشر لهاء كل ذلك» في نظرهء لم يؤثر 
في الموقف الذي اتخذه. 

لقد قال محمود» فى آخر كتاب صدر له. إن 
الراق» مسد مند الأربعييات» كان مفادة أن 
الموقف العام في بلادنا تسوده نظرة لاعلمية» 
لا عجب إن تعرّض «العقل».؛ ويتعرّضء. في 
حياتناء لأزمات لا تنتهي. وفي اعتقاده أن الأمة كلها 
أمة يغلب على رؤيتها الوجدان أكثر بكثير من العقل. 

إن «الحرية» و«التعقيل» صفتان أراد لهما 
الرسوخ في أنفسناء وهماء عندهء وسيلتان 
وهدفان في آن معاً. وقد لقي مفهوم الحرية من 
اهتمامه الشىء الكثير. ومن المؤكد أن عنايته مها 
تفوق عنايته بالل على أهميته» على سبيل المثال. 
يقول إنه راجع بنفسه كثيراً جداً ما كتبه لعله يقع 
عل بيّنات تكشف عما يتعلق به اهتمامه ويحفزه 
ويثيرهء فرأى أن «فكرة «العدل» ربما جاءت 
عندهء في المقام الأول أو قل إنه لا يسبقها في 
رأيه إلا «الحرية»)... ولئن تردد» فى ما سبق» 
بين أولوية العدل أو الحرية» من حيث الاهتمام» 
فإنهء في مواضع أخرى.ء يؤكد أن الحرية هي 
موضع اهتمامه الأول. وما قاله إن أكثر ما كتبه 
منذ حمل القلم كاتبأ. كان عن الحرية؛ من زوايا 
مختلفة. «إدراكا منه لهذه الحقيقة الكبرى» التي 
هي لبّ العصر وجوهره. 

ويعزو اهتمامه الملحوظ بهاء وكثرة ما كتبه 
عنهاء إلى أنه «آمن إيماناً جازماً بحرية الأفراد؛, 
منذ حمل القلمء لأول مرة» وإلى الساعة التي كان 
يكتب فيها عن نفسه كتاب قصة عقلء, ولا يريد 
لتلك الحرية أن تُنتهك لأي سبب من الأسباب. 
ويزيد اهتمامه إيضاحاً بقوله إن حق «الحرية» الذي 
هو حق من حقوق الإنسان» وجد نفسهء لأمر 


نا متندوذا إليه أكثر. من سؤاةء .يمعتى أنة شخل 
بالقراءة عنه. فى فراغه», أكثر مما شغل بالقراءة 
عي عاد ارك أن لقي هذا الأكشفان ولط 
«وربما كان ذلك لأنه وجد فيها أصلاً تتفرع منه 
الفروع». وربما رأى أن الحرية أصل» ومعظم 
حقوق الإنسان الأخرى فروع لهاء أو ربما نظر 
إلى التاريخ الثقافي الحديث في مصرء فوجد فكرة 
«الحرية» توشك أن تكون المحوراً) ساسا للحركة 
الثقافية كلهاء منذ الطهطاوي. . إن الحرية» 
برأيه» كانت قضيتنا الأولى والكبرى في آن معاً. 

ويربط بين الحرية والعقلانية» قائلا إن 
الدعوة إلى الثانية كانت فرعاً من الدعوة إلى 
الأولى» لأن الاحتكام إلى العقل هو ضرب من 
التحرر من قيود الجهل ومعوقاته. 
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يتضح مما تقدمء ومن الكثير الذي ورد في 
كتاباته عن الحرية» أن اهتمامه بها لا يفسر ذاتيأ 
وحسبء بل موضوعياً أيضاً. وقد يكون لما هو 
موضوعي الأثر الأكبر في هذا الاهتمام. أما الصلة 
القائمة بين الحرية والعقلانية» فإنه يؤكد أن مذهبه 
الفلسفي تلخصه عبارة واحدة هي «الجمع بين 
الحرية والعقل». ويوضح هذا الجمع قائلا إن 
وسيلته» في الكتابة» هي حرية التعبيرء وعقلانية 
الاقية” آم هد نه انيه فهو أنا كوت سر بان 
يكون عاقلاًء وأن يجعل سواه معه أحراراً وعقلاء. 
ويفسر ذلك بأن حرية الإنسان وعقلانية النظرء 
عندهء وسيلتان وهدفان كذلك. 


لقد غنى طوال حياته العقلية بالحرية والعقل. 
يقول إنني لو تعقبت ما ورد في كتابتي عن حرية 
الإنسان. وعقلانية النظر»ء باعتبارهما أسساً لا بد 
منها فى شخصية المصري الجديدة التى ننشدها له 
ليساير بها عصره» «لأوشكت ألا أجد مرحلة من 
مراحل حياتي العقلية خالية منهما». ويذهب إلى أن 


هذا العصر يقتضي حرية الفرد وعقلانيته» مؤكداً أن 
العصور الماضية لم تكن تقتضي الحرية والعقلانية 
بالقوة نفسها. نحن في عصر تسوده.ء برأيه» حرية أو 
تصور للحرية أعمق كثيراً ما عرفه أي عصر سابق. 

وثمة سؤال قد يتبادر إلى الأذهان. هو: هل 
ا ا 
الاتجاه حتى رحيله عن الدنيا؟ 

لقد اتضح في ما سبق أنه أبدى إعجاباً 
شديدا بالغرب. ودعا العرب عامة؛ والمصريين 
خاصة. إلى اقتفاء أثرهء والسير على منهجه. 
وعندما طرأ «تحول» على فكرهء وذلك بإصداره 
تجديد الفكر العربي» ثم المعقول واللامعقول في 
التراث العري» اعتقد بعض المعنيين بفكره أن 
«التحول» كان نوعياًء بمعنى أنه ابتعد أو تراجع 
عن الوضعية المنطقية. فقد قال في تقديمه للكتاب 
الأول ما يلي: «لم تكن قد أتيحت لكاتب هذه 
الصفحات في معظم أعوامه الماضية فرصة طويلة 
الأمد. تمكنه من مطالعة صحائف تراثنا العربي على 
مهلء. فهو واحد من ألوف المثقفين الذين فتحت 
عيونهم على فكر أوروبي - قديم أو جديد ‏ حتى 
سبقت إلى خواطرهم ظنون بأن ذلك هو الفكر 
الإنساني الذي لا فكر سواه». 

وإذا كان بعض الباحثين يرون أن «تحولا» أو 
تراجعاً قد طرأ على فكره» فإن عاطف العراقى 
لو سيق اناك حم كو سد فك قن تبسن الي 
مؤكداً أن هناك من يسيء فهم أفكاره» ويْضِيْور أن 
اهتمامه بتجديد الفكر العربي إنما جاء تعبيراً عن 
نوع من التوبة أو التراجع عن أفكاره السابقة 
واهتماماته العلمية والفلسفية والمنطقية. والواقع أن 
الاعتقاد قد ترسخ بعد صدور كتابه حصاد السنين. 
فقد ذهب محمود أمين العالم إلى أن «الوضعية 
المنطقية» اختفت كمصطلح وكمنهج. في ان معاء 
«في تحليل الظواهر وتقييمها». وقد ينطوي هذا 
الرأي على عدم الدقة» بالنظر إلى أن «التحول» 


الذي طرأ على فلسفة محمود لم يفض إلى اختفاء 
الوضعية المنطقية. على سبيل المثال لا الحصر فهمه 
للطبيعة وأشيائهاء الذي يتمثل في أن ما يُقال عن 
الطبيعة المرئية الملموسة إنما يقال عن ظواهرهاء 
الأمر الذي يعني أن مهمة العلم الطبيعي تقف به 
عند ما هو «ظاهرا من الأشياء. ومن الحدير بالذكر 
أن محمود نفسه أكد أن «التحول» الذي طرأء إنما 
طرأ على «النبرة دون الأهداف). 

ومهما يكن الأمرء فإن ثمة «تحولا» أو 
«تراجعاً» قد طرأ على فكر محمود. وربما يحتاج 
تفسير ذلك إلى استقصاء عالمه الداخلى» من ناحية» 
والأحداث التي عصفت وما تزال» بالوطن 
العربي؛ على وجه العموم؛ ومصرء على وجه 
الخصوصء من ناحية أخرى. ولا شك في أن 
«اعترافاته» في كتاباته» ولا سيما كتبه: قصة 
نفس. وقصة عقل. وحصاد السنين؛ مصدر مهم 
للأسباب التي أدت إلى «تحوله» أو «تراجعه)». 
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يصف الفيلسوف نفسه فى موسوعة الفلسفة 
تحت مصطلح «بدوي) نأن توفت مصري 
ومؤرخ للفلسفة. فلسفته هي الفلسفة الوجودية 
في الاتجاه الذي بدأه هيدغر. وقد أسهم في تكوين 
الوجودية بكتابه الزمان الوجودي الذي ألفه عام 
1848 أ وقهاز وجوديعهمن وعتودية تبغر 
وغيره من الوجوديين بالنزعة الديناميكية التي تجعل 
للفعل الأولوية على الفكرء ومحددىى الجحد نه 
لمعاني الوجود إلى العقل والعاطفة والإرادة ‏ معاً_ 
وإلى التجربة الحيّة» وهذه بدورها تعتمد على ملكة 
الوجدان بوصفها أقدر ملكات الإدراك على فهم 
الوجود الحيّ. وقد أحاط علمأ بكل تاريخ الفلسفة» 
وتعمّق في مذاهب الفلاسفة المختلفينء والألمان 
منهم بخاصة. لكن أقوى تأثير في تطوره الفلسفي 
إنما يرجع إلى اثنين هما: هايدغر ونيتشه من دون 

ذكر ل شبنغلر وشوبنهاور وبرغسون وغوته. 
يمثل الزمان الوجودي الإبداع الفلسفي في 
مرحلة الذروة. والفيلسوف المبدع ما زال في 
منتصف العشرينيات. وتظل نموذجاأً رسالة 
الدكتوراه المبتكرة بالرغم من اعتمادها على هيدغر 
وبرغسون. والفيلسوف المبدع على وعي بمذهبه في 
الوجود. فغاية الوجود أن يجد ذاته وسط الوجود. 
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ووجوده زمان. وينقسم إلى قسمين الوجود بالزمان» 
والوجود الناقصء» وكأن الوجود بالزمان هو 
الوجود الكامل» والوجود الناقص هو الوجود 


عبد الرحمن بدوي 


خارج الزمان. وينقسم الوجود بالزمان إلى قسمين : 
الواقع والإمكان» والزمان اللاوجودي» وفيه نقد 
لهيغل وأرسطو وأفلاطون وأفلوطين ونيوتن وليبنتز 
وكانط وآينشتاين وكاسيررء وميل أكثر إلى 
أوغسطين وبرغسون. وينقسم الوجود الناقص إلى 
قسمين: التناهى الخالق أقرب إلى هيدغر» 
والتاريخية الكيفية. كما يعتمد الفيلسوف المبدع على 
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مادة الثقافة العربية الإسلامية من خلال شبنغلر عن 
الروح السحرية العربية» والتصور الديني للتاريخ. 
الماضي والمستقبلء الماضي لارتباطه بخطيئة آدمء 
والمستقبل لأن به الخلاصء. والحاضر معبر من 
الماضي إلى المستقبل. فالتاريخ له بداية ونهاية. ويحيل 
إلى التراث العربي» التنبيه والإشراف للمسعودي» 
والمعتبر لأبي البركات» ورسالة الحدود لابن سيناء 
ورسائل جابر بن حيان. والأربعين». والمحضّل 
للرازي» كما يعتمد على الاستشراق. 


ا 


فى الدراسة التى كتبها الفيلسوف عن نفسه 
ف 07 ال موسوعة تحت «بدوي» لخنص فلسفته في 
خطولها العامة اععمادا عل لخصن الرسالكين 
اللتين قدمهما قبل المناقشة عن «مشكلة الموت» 
للماجستير (بالفرنسية)» و«الزمان الوجودي' 
للدكتوراه. مشكلة الموت هى التى تحولت بعد ذلك 
إل ,«موث :العيقرزية» فى معظمها: بيدا بقسمة 
الإشكال إلى موضوعي وذاتي» الموضوعي في 
الخطيئة» والذاتي في الحرية. ثم يبِينَ عناصر مشكلة 
لموت» ثم المشكلة الحقيقية للموت» وكيف تكون 
مركزاً لمذهب فى الوجودء وأخيراً المعنى الحضاري 
لهذه المشكلة. أما الزمان الوجوديء فإنه يبدأ 
بتقسيم الوجود إلى مطلق ومعيّن. يتصف المطلق 
بأنه أعمّ التصورات» غير قابل للحد وغيره 
معروف الماهية. وهو ليس وجوداً حقيقياً إلا عن 
طريق التجريد. أما الوجود المعيِّن» فهو وجود 
الفردية؛ وهو الوجود الحقيقي. والفردية هي 
الذانةع والذاتية تفحلى اطوية : :و الخرية مياه 
وجود الإمكانية» والموجود المعيّن إما وجود 
الموضوع أو وجود الذات (كانط) أو الوجود في 
ذاته» والذات هي الأنا المريد» وهو المعنى الباطني 
أقالة وكارك لأن انكر سال الازادة؛ 


يعم الشعور بالذات فى فعل الإرادة» كما 
هى الحال عند مين دي بران. لذلك تتشابك معاني 


الذات والإرادة والحرية. والحرية تقتضى الإمكانية. 
والذات مريدة حرة حققت بعض إمكانياتها. 
والوجود الحقيقى الأصيل للذات هو الوجود 
الماهوي. وهو الضك بين الذات ونفسهاء أي حالة 
صوفية وصفتها القديسة تيريز الإبلية. والشرف في 
مرتبة الوجود يتناسب عكسياً مع الاتصال بالغير 
أو بالأشياءء والذات التي تتحقق بالحرية هي 
الآنية عند هيدغر. 


وعدم تفسير الوجود على أساس الزمان هو 
العلة في إخفاق كل مذاهب الوجود. فقد قسمه 
الفلاسفة إلى وجود يمخضع للزمان». كأحداث 
الطبيعة والتاريخ؛ وقسم لا يخضع لهء كالنسب 
الرياضية. وقسمه آخرون إلى: وجود بالزمان فانٍ» 
ووجود أزلي» وبينهما هوة لا يمكن عبورهاء أو 
يمكن عن طريق المتوسطات. 


الوجود زماني» وهذه هي الثورة الكوبرنيقية 
الجديدة. وقد وضع الفلاسفة مذاهب في الزمان» 
الطبيعي (أرسطو). والذاتي أو المعرفي (كانط)؛ 
واطيوي (برقسوة)..وفى غلم الطبيعة عفاك 
مذهبان: الزمان المطلق (نيوتن)» والزمان النسبي 
(آينشتاين). ثم يضيف سمتين للزمان: مشاقة 
الوجود لنفسهء وتجاوز العقل المنطقي إلى 
الوجدان» مثل عثمان أمين في الجوانية. والوجود 
توتر جدلي بين العاطفة والإرادة والفعل. 


ويحاول الفيلسوف وضع هذا الوجود الذاتي 
في مقولات؛ مثل كانطء على النحو التالي : 


عاطفة 
مقابل : سرور كراهية طمأنينة 
وحدة توتر: تألم سار حب كارهة قلق مطمئن 
إرادة 
أصل : خطر طفرة 
مقابل : أمان مواصلة 
وحدة متوترة: خطر أمن 2 طفرة متصلة 


ويلاحظ في المنهج الجدلي الوجداني الطرفان» 


ويتم الوصف ليس على المستوى النفسي» 
وإلا تم الوقوع في النزعة النفسية؛ بل على 
المستوى الوجودي. التألى مصدره الحذ من تحقيق 
الإمكانيات» يتدرج طبقاً لمقدار المقاومة» 
والتضحية أعلى درجاته. وهو نقطة التلاقي بين 
الألم والسرور. والإيثار هو المركب من الحب 
والكراهية؛ والمركب علاقة متوترة وليس جمعا 
هنيئاً عادلاً. الدرجة العليا في الحب هي الأثرة» 
واجتماع الحب والكراهية هي الغيرة. الثكالوث 
الأول يكشف عن الماضي» والثاني عن المستقبل» 
والثالث عن الحضارة. والقلق درسه كيركغارد 
وهيدغر. والجمع بينه وبين الطمأنينة في المصير. 
ويتكرر الثالوث في الإرادة. فالحياة بوجه عام هي 
طفرة وقفزة» كما يقول كي ركغارد. 


هذا هو منطق التوتر» وهو نقيض الهوية» 
فتوتر الوجود مع ذاته أساس منطق جديد غير 
اتساق الفكر مع نفسه, أساس المنطق القديم. وإذا 
كان برغسون قد نفى العدم». وإذا كان الفلاسفة قد 
خلطوا بينه وبين الخلاء» فإنه أصل الحرية. كما هو 
الحال عند سارتر» والاتحاد بين الوجود والعدم في 
الزمان باعتباره انية. وآنات الزمان وحدة متصلة 
تعبّر عن التوتر في الوجود. ومن ثم ينتهي التحليل 
كله إلى نتيجتين : الأولى أنه لا وجود إلا مع الزمان 
وبالزمان» وهذا ما يسمى بتاريخية الوجوذء 
والثانية أن كل آنية من آنات الزمان مكيّفة بطابع 
عاطفي إرادي. فالزمان كيفية» وهي ما تسمّى 
بالكيفية التاريخية. هذه هى الخطوط العامة لفلسفة 
الوجود. وهي تحتاج إلى تفصيل في مستقبل 
المشروع الفلسفي حتى يمكن تحقيق غاية الوجود. 
وبالتالي يكون السؤال: لاذا لم ينجز الفيلسوف 


0 


المبدع مشروعه الفلسفي الإيداعي» وتحول إلى 


ومن الزمان الوجودي ينتقل الفيلسوف إلى 
تطبيق فلسفته على الأخلاق في صيغة سؤال: «هل 
يمكن قيام فلسفة وجودية؟!. والإجابة بطبيعة 
الحال بالنفي الجذري أكثر من إجابة سيمون دي 
بوفوار التي حاولت تأسيس أخلاق للاشتباه. 
فالأخلاق تقويم» والتقويم معيارء والمعيار ذاتي أو 
موضوعيء والموضوعي مطلق أو نسبي. المطلق 
عند العقليين سواء من الله أو من وحدة الوجود. 
والتعيى عمد الوشعية» .هد ينكان الشيرية 
والميارئ ين الآفراف والمبار الذان تعلق يتين 
الذات نفسهاء ذات فرد مثل شترئرء منفصل» 
متفرّدء من دون مقياس مشترك,. لذلك نقد 
كيركغارد الواجب الكانطى والموضوعية الدينية. 
ومن ثم تستحيل إقامة الأخلاق ميتافيزيقياً 
وأنطولوجياً. وقد تتعدّد مواقف الوجوديين من 
الأخلاق بين الإنكار» مثل كي ركغارد» منتقلاً من 
الأخلاق إلى الدين» وتجاوزها إلى البحث 
ا ميتافيزيقي» مثل هيدغرهء والإنكار والإمكان». 
مثل ياسبرز ونيتشه. 


يقول كيركغارد وياسبرز باللاأخلاقية» 
وهيدغر بمعزل عن الأخلاق» مثل السقراطية 
والمسيحية. وعند سارتر الوجود لذاته ناقص» ومن 
ثم تستحيل أخلاق الكمال» وبالتالي تستحيل إقامة 
أخلاق وجودية. ويبينْ الفيلسوف المبدع استحالة 
قيام أخلاق الواجب والالتزام والضمير والفضيلة 
والخير والسعادة والإيثار والشخصية والمسؤولية 
والإخلاص والرحمة. إذ إنها تقوم على فقد الحرية 
والمشاقة والشعور بالوجود. ويصف الوجود الذاتي 
بالتوتر والحرية والفعل الدائم والتحرر من كل قيد 
أو شرط. والشعار هو «إفعل ما شئت مادام 
جديدا)». 


71 _الدراسات اليونانية في الفكر العربي المعحعاصر: 
عبد الرحمن بدوي ومسألة التأريخ للفلسفة اليونانية 
بين المحلي والكوني 


مقدمة 


ما زال الفكر اليونان موضع اهتمام خاص 
لدى المفكرين في مختلف المجالات المعرفية» إذ على 
الرغم من وفرة النظريات الفلسفية والسياسية التي 
أنتجتها الفلسفة الحديثة» وتغير البنيات على صعيد 
الإنتاج المادي وأدوات هذا الإنتاج» فمازالت 
الإنتاجات النظرية حاضرة بقوة في تاريخ الفكرء 
وما زالت «نصوص القرن الخامس قبل الميلاد» 
تسائلناء ولا يمكن لأي فيلسوف في أيامنا أن 
يدعي بأنه يفكر أفضل من أفلاطون»”'. فالفكر» 
بحسب نينشهه لاايخاضع لقوانين #الموضة»» 
ولا يفقد مع مرور الزمن قيمته. وإذا كان هذا 
الأمر يسري على كل فكرء فإن الفكر اليوناني 
اختص بنصيب أكبر من البقاء والفعل والتأثير. 
يقول نيتشه في حديثه عن عوامل تشكل الفكر 
الفلسفي اليوناني في مرحلة ما قبل سقراط: إنهم 
ابتكروا في الواقع الأنساق الكبرى للفكر 
الفلسفيء ولم يبق لمجمل الأجيال اللاحقة أن 
تبتكر شيئاً جوهرياً يمكن أن يضاف إليها. . . لقد 


عبد اللطيف فتح الدين 


كانوا جميعاًء في وحلتهم المهيبة» الوحيدين الذين 
عاشوا حينذاك للمعرفة فقطء وهي تقوم على إيجاد 
شكلهم الخاصء؛ وعلى مواصلة اكتماله» بفضل 
التحول» في أدق تفاصيله وفي أرحب اتساعه. 
اعم ليسسهرا بائوزى نانم كان تسكن أن 
يسهل مهمتهم. وبذلك هم يشكلون جميعاً ما أطلق 
عليه شوينهاور ‏ بالتعارض مع جمهورية العلماء - 
اسم «جمهورية العباقرة»)7). 

لم يقتصر الاهتمام بالإنتاجات الفكرية 
للإغريق على التيارات الغربية في اختلاف مناهجها 
وتباين مستويات نقدهاء بل طاول أيضاًء 
وبا لخصوص. الفكر العربي» وبات حضور الإرث 
اناق في الماك التعرن كاله ال بكرف إلا 
التيارات المتشبثة بأصالة الفكر العربي ورفضها لكل 
تأثير براني. 

لقد تناول الفكر العربي جل مناحي الميراث 
النؤناق 6 تعد زتقكا؛ ‏ وانتعمله استخبالا يتناس 
ومقاصده الذاتية. يقول حسين حرب» في حديثه 


00 م ,(1981 ملعقستللةه0 نكتموط) دععل1 دعل عنومغطاه تاطئظ ,ءنوةاتامع ا«مكتهع18 ها 6ل عننوناةن) ,لإ2و6عجآ مزوغ 1 
)١(‏ فريدريك وليم نيتشه » الفلسفة في العصر المأساوي الإغريقي» ترحمة سهيل القش (بيروت: المؤسسة الجامعية للدراسات والنشر 


والتوزيع. اموا ص 0 


عن أهمية الفلسفة السياسية بالنسبة إلى رهانات 
واقع الوطن العربي: «أما إنجازات عقلهم 
السياسي فتستوقفنا - نحن العرب - أكثر من غيرنا. 
كيف لا ونحن ما نزال» في الربع الأخير من 
القرن العشرين» نطالب بالديمقراطية والمشاركة في 
صنع القرار السياسي» وغير ذلك من الشعارات 
التي حققت واقعاً سياسياً عند اليوناني - الأثيني - 
في تلك الحقبة من تاريخه. لقد أتيح لجميع الأثينيين 
الأحرار المشاركة الفعلية» بشكل أو بآخر في حكم 
0 ان 
ينتهم 

ظهر الفكر اليوناني» إذن» كنموذج للحضارة 
العربية في تطورها عبر التاريخ أعطى لغة مفتوحة 
يمكن بواسطتها عقد حوار بين المفكرين» بدل 
اللغة المغلقة» لغة العقائد التى لا تحتمل التغيير أو 
التبديل في معانيهاء كما كانت لغة عقلية محضةء 
واضحة بذاتهاء يمكن فهمها من مضمونها 
الخاص» في مقابل استعمال لغة عقائدية مسلم بها 
بدءاً» واستعمال اللغة العقلية كان من شأنه 
استعمال العقل أيضاً. فقد صاحب العقل اللغة» 
في حين إن اللغة العقائدية القديمة كانت تمنع من 
استعمال العقل. 


كانت لغة مثالية تفهمها الأجيال فى عصر 
النبهضة أو في العصور الحديثة» لغة مل اقيق 
في الفكرء وتجعل جوهر الإنسان النطق» في حين 
إن اللغة القديمة كانت أبعد ما تكون مثالية» بل 
كانت حسية شيئية تاريخية» ترفض حتّى الاعتراف 
باستقلال الإنسان ووعيه. وأخيرء كانت لغة 
إنسانية» مرتبطة أشد الارتباط بالإنسان في عقله 
0 ول 4 


أولاً: مراحل التشكل التاريخى 
للفلسفة اليونانية 0 

من بين المشاريع التي شغلها الاهتمام 
بالتراث اليوناني (تأريخاً ونقداً وترجمة...) كأحد 
مصادر الفكر العربي والغربي قديماً وحديثاء نذكر 
مساهمة د. عبد ال رحمن بدوي الذي غطت كتاباته 
جل النادين المعرقية وضنفت إل متكرات 
ودراسات فلسفية تضم المنطق والشعر والترجمات» 
وخلاصات الفكر الأوروبي التى تشمل دراسة 
أعلام الفلسفة الحديثة» مثل تيتشه ومشستغلر 
وشوبنهاور وشلنغء أو الفلسفة اليونانية» مثل 
أفلاطون وأرسطو (باعتبارهما صيف الفكر 
اليوناني)» مع ربيع الفكر اليوناني (البداية)» 
وخريف الفكر اليوناني (النهاية)» وفلسفة العصور 
الوسطى مع الدراسات الإسلامية؛ وتشمل 
التحقيق والترجمات العربية القديمة لأرسطو 
وأفلاطون وأفلوطين لنقل التراث اليوناني في 
الحضارة الإسلامية0. 

فعبد الرحمن بدويء إذأء يُعتبر مؤرخاً وناقداً 
لتراث الإنسانية في العصر اليوناني إلى العصر 
انها فير ولها : ماا وم نين كا بات امنا يواسيين 
أبن فط المززر متاك ,لفالسف )ىننا كلق وطن 
عري معاصر أو ما يسمية إيجاء من نيعشّهء «ثورة 
روحية معاصرة» تواكب الثورة السياسية. ونحن 
اليوم نحيا في عالم يعيش تناقضات واختلال 
التوازنات السياسية وهيمنة واستبداد القوى 
العظمى وتحكمها في قوى ووسائل الإنتاج. ما 
أحوجنا إلى "ثورة روحية» للوعي بمسؤولياتنا 
الراهنة وتأكيد دور الفلسفة في تأسيس الوعي 
القومي والحضاري» من أجل خلق حياة جديدة 


(7) حسين حرب» الفكر اليوناني قبل أفلاطون (بيروت : دار الفكر اللبناني» 16). ص 4. 

(4) حسن حنفي» قضايا معاصرة في الفكر الغربي المعاصر (بيروت: دار التنوير للطباعة والنشرء )ل ص .18-١7‏ 

(5) انظر تصنيف د. حسن حنفي لمؤلفات عبد الرحمن بدوي «بدوي الفيلسوف الشامل»» في : دراسات عربية حول عبد الرحمن بدوي. 
إشراف أحمد عبد الحليم عطية (بيروت: دار المدار الإسلامي. ,.)5١١7‏ ص .59-7١‏ 


تسعى إلى توفير الشروط اللازمة للرقي بالقيم 
الحضارية والوقوف ضدٌ كل أشكال التسلط 
والاحتلال. 


أهمية ما كتبه د. عبد الرحمن بدوي تكمن في 
تأكيده الدائم دور الفلسفة في ربط علاقة تأسيسية 
بالمواضيع من تفكيك وإعادة تركيب» من أجل 
التحرر من نسق اليقينيات» والانتهاء إلى خلق حياة 
جديدة ونظرة جديدة إلى الكون والحياة والتاريخ. 
ولعل هذا المسعى غطى جل اهتماماته في الفكر 
الغربي القديم والمعاصرء والتراث العربي 
الإسلامي» وإبداعه الفلسفيء» تأليفاً وتحقيقاً 
وتوعةه عاشكل احلا المطنادر" الأهينة بالنسية: إن 
الباحثين في مختلف الميادين المعرفية. 


تأي اهتمامات عبد الرحمن بدوي ضمن 
مشروعه في مختلف فروع الفلسفة وتاريخها القديم 
والحديث والمعاصر. ولعل الوقوف على إنتاجاته فى 
تخددها وكا هه + يوون أن عشاك اهعمانا ناف 
بالتأريخ للفلسفة الغربية عموماً» وللفلسفة اليونانية 
خصوصاًء باعتبارها أصل التفكير الغربي خاصة» 
والفكر الفلسفي العالمي بصفة عامة. 


صتّف د. بدوي الفلسفة اليونانية إلى ثلاث 
مراحل: مرحلة التعريف بأصول الفلسفة اليونانية 
والتعريف بمفاهيمهاء حيث يمائثلها بفصول 
السنة» الربيع والصيف والخريف والشتاء. وقد 
قدم تأريخا للفلسفة اليونانية وفقاً لهذا التحقيب» 
حيث يعود إلى ينابيع الفكر اليوناني» معتبراً أن 
ربيع الفكر اليوناني يشككل مرحلة ما قبل 
أفلاطون؛ ويشكل الصيف أفلاطون وأرسطوء 
والخريف المدارس الأخلاقية بعدأرسطوء 
ويتضمن الشتاء نهاية الفلسفة اليونانية فى 
الأفلاطونية المحدثة. : 


يتناول عبد الرحمن بدوي الفلسفة اليونانية 
ضمن طرحه لإشكاليات تتعلق بكيفية قراءة تاريخ 
الفلسفةء وما هى الأسس التى تنبنى عليها كتابة 
هذا التاريخ» ثم ما هو المنهج والقوانين التي يجب 
على مؤرخ الفلسفة أن يسير عليها لبحثه في 
التاريخ؟ 

يعالج د. بدوي هذه الإشكاليات المتعلّقة 
بالتأريخ للفلسفة» ويحصرها في ثلاث مشاكل 
رئيسية: الأولى تتعلق بمشكلة نشأة الفلسفة» 
بمعنى ١ما‏ هو التاريخ الذي نستطيع أن نقول عنده 
إن الفلسفة قد وجدت بالفعل» ومنه نستطيع 
بعدئذ أن نبدأ البحث في تاريخ الفلسفة». الثانية 
ترمى إلى استشكال حدود الفلسفة ومعرفة إلى أي 
حذ يمك أن تقول إن هناك قارضاً للفلسفةء 
ونعتبر أن هذا التاريخ مستقل عن بقية العلوم 
الروحية؟ أي ما هي الفلسفة أولاء وثانيا ما هي 
الصلة بين الفلسفة وبين بقية العلوم الأخرى؟ 
وهل يمكن للفلسفة أن ثُفهم مستقلة عن بقية 
مرافق الحياة الروحية؟ الثالئة تتساءل عمًا إذا كان 
هناك قانون خاص تسير عليه المذاهب الفلسفية فى 
تطورها؟ ما طبيعته وما تجلياته عبر التاريخ؟ وهل 
المذاهب الفلسفية تنحل كلها إلى مذهب واحد» 
وكل المذاهب التالية ما هي إلا إعادة إنتاج 
للمذهب الأوّل0)؟ 
١‏ -المشكلة الأولى: أين يبدأ تاريخ الفلسفة 

فى محاولة للإجابة عن التساؤل الأول المتعلق 
نشأة الفلسقة » يشر د تدرئ' أن اكتشاف: الإنسان 
لذاته وبزوغ الضمير الإنساني بدأ مع اليونان» 
مؤيداً بذلك التيارات التى تعتبر أن نقطة بداية 
العالسيقية لتنا عرف الها دص قبن الباذة ان تنك 
طاليس المالطي؛ معارضاً بذلك كلّ المحاولات 
التي تسعى إلى اعتبار الفكر الشرقي مرجعاً للفكر 


.8-ا7١ عبد الر حمن بدوي» ربيع الفكر اليونانٍ» طء (القاهرة : مكتبة النهضة المصرية » 48 )2 ص‎ )١( 


الفلسفني اليوتاق. مسن'بين الدلائل الى قدمها 
للدفاع عن أطروحتهء تمييزه بين العلم للع 
الشرقيين القدامى والعلم اليوناني» معتبراً أن العلم 
عند الشرقيين من بابليين ومصريين كان تجريبياً» 
بنتخا عيند اليوتان كان :تظرياً صرفاء فاليونان 
وضعوا المقدمات والشرقيين أخذوا بالنتائج : «أجل 


وتشكك بمشروعيتها وأصالتها. هذه النظرة تنطلق 
من بعض المسلّمات التي مفادها أن الفلسفة العربية 
لم تكن في يوم من الأيام لتستلهم روح النقد 
والتعليل اللازم لكي تؤسس مشروعا فلسفيا 
أصيلا””. أما الموقف السائد لدى مؤرخي الفلسفة 
اليوم» فهو الاعتراف بالفلسفة الإسلامية 


وبيخصوصية تّميّزها من الفلسفة اليونانية؛ فمنذ 
السبعينيات بدأ التفكير في إعادة قراءة تاريخ 
الفلسفة من أجل إبراز الطابع الخاص للفلسفة 
الإسلامية والفكر العربي باعتبار الإسهامات 
المتعددة في التطور الثقافي للإنسانية. 


إن الرياضيات كانت عند المصريين مماثلة في كثير 
من نتائجها للرياضيات عند اليونان والمصريين. 
فالرياضيات كانت عند المصريين والآشوريين» 
تجريبية صرفة» أي أنمم حينما كانوا يريدون مثلا 
أن يضربوا عددا ما فى العدد ", كانوا يضيفون 
الضارب إلى الضعف المضروب فيه» فلم يكونوا 
يعرفون إذأ نظرية الضرب» بل كانوا يستخلصون 
النتائج , يقة عملية من دون أن يعرفوا الأساس 
النظري التي تقوم عليه عملية حسابية ما»”". 


بدأ الاعتماد بالخصوص على آليات ومناهج 
العلوم الإنسانية (سواء المتعلقة بالتطور الفيلولوجي 
أو الدراسات البنيوية أو المنهج المقارن. . .). وتبِينٌ 
آنذاك أن التقابل بين الفلسفة الإسلامية والعلم 
اليوناني هو في الأساس تقابل بين حضارتين 
مختلفتين على مستوى البنيات السياسية والفكرية» 
وكذا على مستوى السلطات المرجعيّة التي تستمدها 


واضح»ء إذاء أن نظرة عبد الرحمن بدوي 
لبداية الفلسفة تقع ضمن ضمن النظريات» سواء الغربية 
منها أو العربية التي تنفي وجود فلسفة عربية 


(0) المصدر نقسهء ص 6. 

(4) هذا الموقف نجده معتراً عنه في مواضع مختلفة من القراءات الاستشراقية» يقول ديبور: ”م يكن للعقل السامي قبل اتّصاله بالفلسفة 
اليونانية قُرات في الفلسفة وراء الأحاجي والأمئال الحكيمةء وكان هذا التفكير السَامي يقوم على نظرات في شؤون الطبيعة» مفترقة لا رباط 
بينها ويقوم على وجه حاص على النظر في حياة الإنسان وني مصيره. وإذا عرض للفكر السامي ما يعجز عن إدراكه؛ لم يشقٌ عليه أن يرده إلى 
إرادة الله التي لا يعجزها شيء والتي لا تدرك مداها ولا أسرارها». ووفقاً لذلك» يعبر ديبور عن دونية الفكر السامي. ومن ضمنه الفكر 
العربي. وإن هذا الفكر لم يمو على بناء وتشكيل الأسس الفلسفية إلا بعد أن وقع تلقيحه بالفكر اليوناني في مرحلة من مراحل تطوره». هذا 
الموقف ناشئ بكيفية طبيعية عن أيديولوجيا أوروبية مرتبطة بعهد الاستعمار في ما بين القرنين ١9‏ و١275‏ وهي أيديولوجيا كان من المستحيل 
معها النظر بموضوعية وتجردء حتّى في الأوساط الجامعية» إلى تاريخ العرب وحضارتهم. ومن بين المفكرين الغربيين الذين ساهموا في صياغة 
هذه الأيديولوجياء نذكر رينان (ههد»8 :وعم8) الذي أنكر على الجنس السامي القدرة على الابتكار الواسع في ميدان الفكر»ء وأكد في كتابه عن 
ابن رشد بأنه لا ينبغي أن ننتظر أي جديد على الإطلاق في مجال الفلسفة أو العلوم العقلية من العرب ومن الحضارات الشرقية على العموم لأن 
محال إبداع هذه الحضارات هو الدين. 

لم تقتصر هذه النظرة على مستوى الدراسات الغربية» بل إن الأمر طاول مجموعة من الدراسات العربية التي رسخت للرؤية نفها من 
منطلقات وخلفيات مغايرة» ومن بينها نذكر رسالة د. إبراهيم بيومي مدكورعن #تأثير منطق أرسطو في العالم العربي»؛ حيث يقول: «هل يصحٌ 
لنا أن نتحدث عن منطق من ابتكار العرب وحدهم,ء أو عن منطق خاص بالمشارقة» كما يدعوه ابن سينا؟ في نهاية هذه الدراسة لا نتردد في 
الجواب بالنفي» إن المنطق العربي في تنظيمه ومشاكله ما هو إلا صورة طبق الأصل لمنطق أرسطو. وم يستطع ابن سينا ولا غيره من فلاسفة 
المسلمين أن يقدموا مذهباً في المنطق يكون جديراً بِكُلّ معنى الكلمة» ٠‏ بل ام نهم اغترفوا كلهم من كتاب المنطق الأرسطي وعلى منواله نسجوا». 

ويلاحظ د. حمّد زنيبر أن بيومي مدكور قد راجع هذا الموقف في كتابه في الفلسفة الإسلامية ؛ مؤكّداً عكس ما قاله في النصٌ المذكور 
سلفاًء حيث يقول: «غير أنَا نخطئ إن ذهبنا أن هذه التلمذة كانت محرد تقليد وحاكاة» وأن الفلسفة الإسلامية ليست إلا نسخة منقولة عن 
أرسطوء كما زعم رينان» أو عن الأفلاطونية الحديثةء كما اذعى دوهيم» ذلك لأن الثقافة الإسلامية نفذت إليها تيارات متعددة اجتمعت فيها 
وتفاعلت. وفي هذا الاجتماع والتفاعل ما يولد أفكاراً جديدة». 
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كل حضارة من تاريخها. إلا أنه تفعل تراكمة 
التجارب والمعلومات وانتقالها غير الزمان والمكان» 
حصل نوع من التفاعل بين الثقافتين» وخصص 
الفلاسفة العرب جل اهتماماتهم لقراءة وتأويل 
الإرث الثقافي اليونانٍ في مختلف مشاربه. 


* _المشكلة الثانية : حدود الفلسفة 


يتساءل د. بدوي عن حدود الفلسفة فى ما 
إذا كانت حكراً على الغرب أم ثمة مكان للفكر 
الشرقي؟ رغم إقراره بعدة صلات بين اليونانيين 
والشرقيين؛ ابتداء من حكم الإسكندر حنّى نهاية 
الحروب الصليبية» فقد بدا له أنه لا يمكن إثبات 
مصدر التأثير والتأثر بين اليونان والشرق» بل 
الأدهى من ذلك أن ظهور الفلسفة فى الشرق كان 
تكو مشزفة للفلسفة البوكانة . تيم ا أن 
الاهتمام بها هو مسألة اضطرارية» «باعتبارنا 
شرقيين تقريباً ومسلمين غالباً»”*'. ويثمّن د. بدوي 
هذه الأطروحة في موضع آخر بقوله إن الحضارة 
الإسلامية لا تأخذ من الحضارة اليونانية إلا ما 
ليس بمقوّم جوهري لهذه الحضارة» تأخذ منها 
العلوم التي هي قدر مشترك بين الناس جميعاء 
ولا تأخذ منها الفنون والعلوم الروحيةء وما 
أخذته الحضارة الإسلامية عن الحضارة اليونانية هو 
ما كان دخيلاً على هذه الروح» فهي تأخذ تلك 
العناصر الشرقية التي امتزجت بالعناصر اليونانية ) 
و1 تالخ كينا نا يحون الرزوسز اليونانية. وفي ذلك 
تعليل واضح للنجاح الذي لقيته الأفلاطونية 
الجديدة في العالم الإسلاميء أما أرسطو اليوناني» 
فلم تستطع الروح الإسلامية أن تمضمهء 


واستعانت عل هضمة بالأفلاطونية المحوية”*. 
 "‏ المشكلة الثالثة : علاقة الفلسفة بالعلوم 

ينفي د. بدوي وجود حدود ثابتة بين الفلسفة 
والعلم» أو بينها وبين الدين والسياسة» وإنما هي 
حدود مختلطة. تارة تضيق وتارة تتسعء فبعد ما 
كان العلم داخلاً ضمن نطاق الفلسفة في العصر 
اليوناني» بدأ العلم ينفصل عن الفلسفةء وكاد 
الانفصال أن يكون تاماً فى العصر الأخير من 
عصور الفلسفة اليونانية» نج بذات مئلة جديدة 
بين الفلسفة والدين فى العصر الوسيط.ء حيث 
أصييسة القلسفة حا ضعة للدين خضوعاً تاما. ثم 
جاء العصر الحديث» فانفصل العلم عن الفلسفة 
نمائياً. وانفصلت الفلسفة عن الدين كذلك. وفي 
أواخر القرن التاسع عشر ومستهل القرن العشرين 
لم يعُد للفلسفة وجود إلا داخل العلم. وبعد 
الحرب الأولى الكبرى استقلت الفلسفة عن العلم 
من جديدء وأصبح لها وجود ذاتي» وصار تاريخها 
مستقلاً قائماً بذاته. لا يمكن للفلسفة أن تنفصل 
عن الأشخاص الذين أنتجوهاء ولا عن روح 
العصر الذي ظهرت فيهء كما أنه لا يمكن رسم 
حدود قارة بينها وبين العلم» أو بين الفلسفة 
والدين» أو بينها وبين الفن والسياسةء بل لا بد 
أن ننظر إلى هذه الحدود على أنّا متغيرة بحسب 
الزمان والمكان» وبحسب الملابسات الخاصة بكُلَ 
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انتقل عبد الرحمن بدويء؛ بعد ذلك. إلى 
الحديث عن تاريخ تأريخ الفلسفة» متسائلاً في 
البداية عن القانون الذي من شأنه أن يفسر التطور 


(9) بدوي, ربيع الفكر اليوناني, ص .١١‏ يعتقد د. مصطفى النشار» في مقال بعنوان: «بدوي مؤرخاً للفلسفة اليونانية» أن هذا الرأي 
الغريب من د. بدوي, الذي كتبه في مطلع الأربعينيات من هذا القرن» قد تغير الآن بعد الدراسات الواسعة له في الفلسفة الإسلامية» وإن 
كانت هذه الدراسات قد اتخذت في الأغلب الأعم شكل تحقيقات لنصوص بعض الفلاسفة والمتكلمين والمتصوفة». انظر: دراسات عربية حول 


عبد الرحمن بدوي. ص ,31١‏ 


(١٠)انظر:‏ أميرة حلمي مطرء في: دراسات عربية حول عبد الرحمن بدوي؛ ص 7117-5777 


والصلات الضرورية بين المذاهب» حيث بدأ في 
استعراض آراء المؤرخين منذ فلوطرخس الذي 
كتب كتاب أقوال الفلاسفة. وذيوجان اللائرثي 
صاحب كتاب حياة الفلاسفة الذي شكل مرجعاً 
رئيسياً لتاريخ الفلسفة» ومروراً بمساهمات الفلسفة 
في عصر النهضة:؛ مركّزاً بذلك على منهج هيغل 
وشبنغلر. فتاريخ الفلسفة مع هيغل» خلاصته أن 
كل موضوع أو فكرة مرتبطة أشد الارتباط ومن 
دون انفصال عن الموضوع أو الفكرة المناقضة له» 
ولا بد من أن يرفع التناقض الموجود بين الشيء 
ونقيضه لكي نصل إلى مركب يعلو على الاثنين» 
ويرفع التناقض الموجود بين كلا الشيئين المتناقضين 
ليصل في النهاية إلى شيء ثالث هو التركيب. 
فتاريخ الفلسفة بهذا المعنى ليس إلا الروح المطلقة 
الكلية التي تتطور انطلاقاً من منهج ديالكتيكي» 
فالفلسفات السابقة لا تلغي اللاحقة» بل تتضمنها 
وترتفع على التناقض لكي تصل إلى التركيب. وهي 
الفكرة نفسها التي تنطبق على العلاقة بين 
المذاهب. فالاختلاف بينهما لا يعني اختلافاً في 
الجوهر» وإنما كل مذهب يتضمن المذهب السابق 
ويعلو عليه» والنتيجة هى أنه كلما تأخر المذهب 
كان أكثر تقدّمأًء لأنه يحتوي كلّ ما سبقه. 


ينتقد د. بدوي هذه النظرة الهيغلية التى تعتبر 


(١١)المصدر‏ نفسه» ص خوك 


أن التاريخ قد تحدد منحاه مسبقاء وأنه يستند إلى 
صورة إجمالية توجد وجودا جوهريا في طبيعة 
العقل الإنساني. مبيّناً أن البحث العلمي لا يمكنه 
أن يقَرَ هذه الأطروحة. بعد عرضه للتيارات 
المعارضة للتصور الهيغلي التي ظهرت في النصف 
الثاني من القرن التاسع عشر مع نوفييه الذي يعتبر 
أن الاختلاف بين المذاهب هو اختلاف جوهري» 
اختلاف فى طبيعة العقل البشريء. المنسمة 
بالتناقض والتعارض» ارتضى أخيراً أن يستعرض» 
بكثير من الاهتمام» موقف شبنغلرهء باعتباره 
محاولة جديدة كل الحدة: «هذه المحاولة هى التى 
قام بها فيلسوف نعذه أكبر فلاسفة الحضارة 
ونعني به أوزفلد شبنغلر»”""©. 

ثانياً: خصائص الفلسفة اليونانية 

في العصر الأوّل: ربيع الفكر اليوناني 

يقسم د. عبد الرحمن بدوي العصر الأول إلى 
مرحلتين: المرحلة الأولى تبدأ مع طاليس» وتنتهي 
مع المدرسة الإيلية» وتبدأ المرحلة الثانية مع 
هيرقليطس» وتنتهي مع أناساغوراس. وهو يحدد 
خصائص الفلسفة اليونانية فى عصرها الأوّل» 
معتبراً أنهَا فلسفة طبيعية» فهي تتجه مباشرة نحو 
الظواهن الطببعية القىتصدر إلتها من الخارج. 
ويطرح في هذا الإطار إشكالية تتساءل عن مدى 


يعتبر شبنغلر أن التاريخ ينقسم إلى عدة حضارات تخضع في تطورها لقانون واحد ثابت وتنقسم إلى أدوار كالفصول الأربعة بالنسبة إلى 
السنة : فهي تبدأ بالربيع» وتعلو وتصل إلى القمة في وقت هو صيفهاء ثم تبدأ في الانحلال ويكون لها عصر اضمحلال يناظر الخريف بالنسبة 
إلى السنة» ثم يأتي الشتاء فتفنى الحضارة وتموت. فهناك إذأ أربعة أقسام» إلا أن كل قسمين يكونان شيئاً واحدأً. ولذا تنقسم الحضارات بمعناها 
العام إلى قسم أول هو الحضارة وقسم ثان هو المدنية. 

فروح الحضارة» بهذا المعنى» تنتقل من الطور الأوّل الذي تنكشف فيه الحياة ويظهر فيه الخلق والإبداع في الصيف والربيع؛ إلى الطور 
الثان وهو طور الاستهلاك» حيث تصبح الحياة موضوعاًء ويصبح التفكير عملياً قائماً على أساس العاطفة والمنفعة العملية» وينكر كل ما للعقل 
من قيمة في الخلق والإبداع. 

ويبدو أن د. عبد الرحمن بدوي قد تبتى المنهج الحضاري لشبنغلر لقراءة تاريخ الفلسفة اليونانية وفقأ للمراحل الأربع التي تميز بها تطور 
را كر الولو ار را . الربيع ما قبل 
أفلاطون؛ الصيف أفلاطون وأرسطوء والخريف بالنسبة إلى المدارس الأخلاقية بعد أرسطوء ويتضمن الشتاء نهاية الفلسفة اليونانية في 
الأفلاطونية المحدثة. وليس المقصود هو مجرد سرد لتاريخ الفلسقة اليونانية. بل إعادة قراءة الفلسفة الأوروبية الحديثة من خلال المنهج الحضاري 


نجاعة تقسيم الفلسفة اليونانية إلى فلسفة واقعية 
وفلسفة مثالية» وذلك بجعل الفلسفة اليونانية 
فلسفة واقعية» بينما الفلسفة الفيثاغورية والفلسفة 
الإيلية فلسفتان مثاليتان. هذا التقسيم. في تقدير 
د. بدوي» يفترض مقدماً أن هناك فصلا بين 
الجمسمي والروحي أو بين المادي والروحي. هذا 
الفصل لا يمكن أن يستقيم بصفة قطعية» فالفلسفة 
الفيثاغورية أقل تجريداً من الفلسفة الإيلية» وأن 
هذه الأخيرة أقرب إلى المثالية من الأولى» ولا يمكن 
وضع الاثنتين في مرتبة واحدة» وعلينا أن نقول» 
إذاء إن ثمة ثلاث فلسفات: فلسفة واقعيةء 
وفلسفة مثالية» وفلسفة بين بين. 


انطلاقاً من هذا التحديدء يرسم د. بدوي 
خصائص الفلسفة فى عصرها الأوّل» محدداً إياها 
فى فلؤت هن الاقاء مهن لطبي لكارسية 
وعدم البحث في الطبيعة الداخلية» وعدم التوفيق 
بين الروحي والمادي. إنه يعتبر أن كل حضارة تقوم 
على أساس العلاقة بين الإنسان والطبيعة والانسجام 
التام بين العالم الخارجي والعالم الباطني» بين العالم 
الأكبر والعالم الأصغر. ونتيجة لهذه الروح» لم تعن 
الفلسفة اليونانية فى بداية نشأتها بالأخلاق الفردية» 
وإنما ظيرت ف ذور المديلة وحن أذ لتيب 
الذات رةه والواقع الخارجيء أي بعد أن 
تخطت دور الحضارة إلى دور المدنية. 


وبذلك يعود بدويء مرةأخرى. إلى 
الحديث عن موضوع نشأة الفلسفة اليونانية» ليؤكد 
رأيه السابق عن المعجزة اليونانية» حيث يقول: 
«أما المشكلة الأولى (نشأة الفلسفة) فقد تعرضنا لها 
من قبل...» وقلنا رأينا النهائي فيهاء وهو أن 
الفلسفة اليونانية لم تنشأ متأئرة بأفكار شرقية)”""2. 


وفي غياب أي تأثير شرقي في الفلسفة اليونانية» 


.44 المصدر نفسه؛ ص‎ )1١( 
6, المصدر نفسه» ص‎ )١5( 


فيك 


فالمصادر التي تشكل مرجعيّة لهاء في تقدير د. 
بدوي» لا يمكن إلا أن تكون يونانية صرفة» 
ويحددها كالتالي : 


أ المصدر الصوفي: يرجع د. بدوي2 في 
ذلك إلى تأويلات فلسفة القرن التاسع عشرء 
وخاصة في نصفه الأخير» مع نيتشه ليُرجع نشأة 
الفلسفة اليونانية إلى التصوف» فبعدما كانت الروح 
اليونانية تتصور الأشياء الخارجية معزولة عن 
الذات» جاء طاليس ليعطى تفسيراً موحّداً للطبيعة» 
وقال إن الكل هو الماء» وبالتالي بفناء الذات في 
الموضوع. لم يصل طاليس إلى هذه النظرة عن طريق 
المشاهدة والملاحظة». بل عن طريق نظرة وجدانية 
في الوجودء أو بعبارة أخرى بنظرة صوفية. 


ب التفكير السياسي: يرجع عهده إلى 
مرحلة ما قبل سقراط» حيث ظهر مع رجال 
غرفوا بالحكمة والسياسة قبل القرن السادس 
الميلادي» ولم يفرّقوا بين الأخلاق الفردية 
والأخلاق السياسية» وكان الواجب نحو الدولة 
أسبق من الواجب نحو الذات. 


ج - التفكير الأخلاقي: ظهر التفكير 
الأخلاقى عند اليونان فى القصائد الهومرية» وكان 
نيجة انتقال الإنسان من الاتقعالات الى لا ضابط 
نبا ]إن الدكية آى: الانتقاك من الأحادق القردية 
التي يسودها الهوى إلى الاعتراف بقانون كلي هو 
اللذى عت 1ن سير عله ناف الإنبا ني كي 


يلاحظ د. مصطفى النشار أن هناك تناقضاً 
بين حديث المؤلف عن مصادر نشأة الفلسفة» 
وحديثه عن خصائص الفلسفة اليونانية في عصرها 
الأوؤّل» إذ كيف يتسق قوله إن من خصائص هذا 
العصر الاتجاه نحو الطبيعة الخارجية. وعدم 


هذا العصر الفكري هو التصوف أو الدين من 
لا يخفى على أحد أن التصوّف والأخلاق ناتجان 
من البحث في الطبيعة الداخلية» وليس الخارجية» 
كما أنَّ بحث الفلاسفة الأوائل كان»؛ بحسب 
د. بدوي» منصباً على الطبيعة الخارجية 0 


ثالثاً: خصائص الفلسفة اليونانية 
في عصرها الثاني : صيف الفكر اليوناني 

ينتقل بنا المؤلّف بعد ذلك في تأريخه للفلسفة 
اليونانية من الربيع إلى الصيف» معتبراً أن سقراط 
وأفلاطون وأرسطو يمثلون صيف الحضارة 
اليونانية» أي أوجها وأعلى ما بلغته من سمو 
حضاريء وهم من أجل هذا يكوّنون ثالوثاً 
عضوياً متحد الأقانيم: الأب فيه سقراط» والابن 
أرسطوء والروح القدس أفلاطون. 

عرفت الفلسفة اليونانية» في عصرها الثاني» 
بتقدير د. بدوي» طريقا مخالفا لسابقتها في العصر 
الأرّلء أي أنا بذأت بالاهتمام بالإنسان لتضل إلى 
الطبيعة؛ وموضوع العلم كان هو الإنسان في كل 
مظاهره. ومن أجل هذاء سيكون للأخلاق المقام 
الأول. أما الطبيعيات» فعلى الرغم من العناية بهاء 
فإنها ستأتي في مكان ثانوي» وسيكون للأخلاق 
مكانة خاصة عند سقراط الذي لم يبحث في شيء 
غير التصوّرات والماهيات والفضائل» على غرار ما 
فعله أفلاطون وأرسطوء وهم أجمعوا على الاهتمام 


بالإنسان» وكانت فلسفتهم أخلاقية تهتم بالماهيات 
في نظرية المعرفة» وبوجود الماهيات بوصفه الوجود 
لمق وان طاقا من هنذا السحدين تميق هده 
الفلسفة بالمثالية» على الرغم من كلّ الاختلافات 
الجزئية التى نشهدها لدى هؤلاء الفلاسفة الثلاثة: 
#فأرسطو لا يقل مثالية عن أفلاطون» لأن الوجود 
الحقيقى عنده هو أيضاً ليس وجود المادة» بل وجود 
اللضووة وكل نا أخياك يو خاذ ف ينه بين 
أفلاطون فى هذا الصدد هو أن أفلاطون جعل 
المسنوومت رن أما أرسطو فقد جعل الصورة 
والهيولى توجدان معاً غير منفصلتين» بل نذهب إلى 
أبعد من هذاء فنقول: إن هذا يؤدن بأن أرسطو 
كان مثالياً مغالياً» لأنه لم يقل إن وجود الصورة 
يجب أن يكون ملازماً لوجود الهيولى» إلا لأنه يريد 
أن يجعل الوجود الحقيقي دائماً هو وجود الصورة أو 
الماهيات». إذ سيكون كل وجودء فى هذه الحالة, 
مرتبطاً بوجود الماهية» تما يضفي على الماهية قوة 
أعظم في الوجود»"". 1 


نقف هنا مع د. بدوي على تأويل غريب 
لنظرية المعرفة لدى أرسطوء حيث اعتبر أن الأخير 
كان مثالياء وبذلك سنكون أمام إقرار للتمائل بين 
أفلاطون وأرسطو في نظرية المعرفة باعتبار المفارقة 
بين الماهية والوجود. يكفي الرجوع إلى مؤلف 
الميتافيزيقاء وأيضا مؤلف المقولات ضمن مجموعة 
الأرغانون الأرسطي» للوقوف على خصوصية 
نظرية المعرفة عند أرسطو في تعارضها مع نظيرتها 
عند أفلاطون3"7". 


7160 مصطفى النشارء «بدوي مؤرخاً للفلسفة اليونانية»» في: دراسات عربية حول عبد الرحمن بدوي». ص‎ )١5( 
.5 عبد الرحمن بدويء أفلاطون (بيروت: دار القلم؛ الكويت: وكالة المطبوعات» 191/4): ص‎ )١١( 


(/1) يبدأ أرسطو نظريته في المعرفة بالتخلص 
التجربة الحسية» 


من الموقف الأفلاطوني. فالعلم لا يتطلب وجود أشباه هذه «المثل» التي تعلو على نطاق 
حسيما وصفها أفلاطون. إن هذه «المثل» لا تزيد» في رأي أرسطوء أن تكون بجرد مجازات شعرية. إن ما يتطلبه العلم ليس أن 


يكون هناك «واحد فوق المتعدد؛ (أي المثال» ويقصد التصورات العقلية الخالضة الي لا بتجسد في.عالم الإدراك الحسى الواقع» كما وضفها 
أفلاطون)» وإنما هو يتطلب وحسب أن يكون من الممكن أن يحمل حدّاً على حدود أخرى كثيرة على نحو كلي. ويعنني هذا بذاته أن «الكلي» ينظر 
إليه عند أرسطو على أنه محصلة للخصائص الموجودة ني كل عضو من أعضاء الجموعة. وهو يستخرج بوسيلة التجريد. أي بترك الخصائص 
التي تخص بعضاً من المجموع دون بعض» واستبقاء تلك الخصائص فقط التي تكون مشتركة بين كل أعضاء المجموعة. 


الميزة الثانية التى طبعت الفلسفة اليونانية فى 
العصر الثاني» هي الاهتمام بالأخلاق والسياسة 
بصفة متلازمة. ولم يعد الفلاسفة يفرّقون بين 
الأخلاق والسياسة» فأفلاطون يعنى كثيراً ببيان 
الصلة بين الأخلاق الفردية وواجبات الدولة» 
وأرسطو يكين سفزءا كبيرا عن تكدوثة 'للسياسة» 
ويجعلها مرتبطة بالأخلاق تمام الارتباط. ومن هنا 
يمخلص د. بدوي إلى القول إن خصائص الروح 
اليونانية ظاهرة كل الظهور في العصر الثاني» وإن 
كانف تلك القصائضن :رذات تسيسر نكا فشيناً 
في هذا العصر نفسه”"'". وبذلك تكون الفلسفة 
قد بلغت أعلى درجاتها مع أرسطو وأفلاطون» 
فالفلسفة الطبيعية قامت على قواعد ميتافيزيقية» 
وأصبحت تكوّن نظرة شاملة في الوجودء ولم 
يقتصر النظر على الناحية المادية من الطبيعة؛ بل 
اعثّرف بوجود ثنائية مطلقة لا سبيل إلى القضاء 
عليها داخل نظام الوجود» وهي الثنائية بين الروح 
والمادة» أو بين الهيولى والصورة. وأصبحت 
الفلسفة الأخلاقية ذات أساس ثابت بالنسبة إلى 
هذه الحضارة اليونانية» وارتبط ما بينها وبين 
السياسة» ولم يعد للواحد وجود من دون الآخر. 
وعرفت نظرية المعرفة وضعها الصحيح» وأضيف 
إليها - خصوصاً مع أرسطو ‏ تحديد دقيق لمعاني 
الألفاظء وبذلك بلغت الفلسفة اليونانية أعلى 
درجة في هذه الحضارة. 

رابعاً: خصائص الفلسفة اليونانية 

في العصر الثالث: خريف الفكر اليوناني 

بعد أن تعرّض د. بدوي لتأريخ الفكر 
اليوناني في العصر الثالث» حيث عرف تحولا جاء 
شودة لمتشيو الى هرس نياة السياتتية بعد 
موقعة كيرونيا سنة 7748 ق.م.. حيث فقد 
اليونان استقلالهم» وفقدوا معه حريتهم الفردية» 


(18) بدوي» المصدر نقفسة 6 ص 8. 


وامتزجوا بالثقافات البرانية» ومن بينها الثقافة 
الشرقية». وعلى أثرها حدث نوع ممّا يسمّيه 
شينغلر «التشكل الكاذب»؛ وحصل فساد 
وانحطاط في الثقافة اليونانية» حيث غزتها 
الحضارة الشرقية بما فيها من تماويل وأمور تنحل 
بالخوارق والسحرء وما فيها من أديان ‏ بالمعنى 
السحري الصوفى ‏ فخضعت الثقافة اليونانية لهذه 
العتاصر الأجنية التشحرية» وين فق احدت فى 
الاضمحلال حتى أتت على نبايتها. ونتيجة لتغيّر 
الوضع السياسي» خاصة بعد فتح الإسكندر 
الأكبر بلاد الشرق» تحوّلت النظرة من الوجود 
ومن الفكر إلى السلوك والعمل. لم يعد المفكر ينشد 
من وراء تفكيره أن يدرك مظاهر الوجودء وأن 
يتبين ما فيه من قوىء وأن يفسر ما تخضع له 
الطبيعة من قوانين» وإنما أصبح كل همه أن يجد 
لنفسه قواعد للسلوك والعكوف على ذاته؛ إلى 
جانب محاولته إيجاد طمأنينة سلبية. وانصرف عن 
السياسةء وأصبح يفرّق بين السياسة والأخلاق. 
ومن هنا انصرف الاتجاه في التفكير عن النظر إلى 
العمل مثل المذاهب: التي ظهرت :بعد أرسطو من 
رواقية وأبيقورية وشكية» فكلها انصرفت عن 
النظر الفلسفى الصرف وعن التفكير المجرد إلى 
الأخلؤق العملية والسنلوك: 


خامساً: خصائص الفلسفة اليونانية 
فى العصر الثالث : شتاء الفكر اليوناني 


ينتقل د. بدوي في تأريخه للمرحلة الأخيرة» 
وهي المسمّاة شتاء الفكر اليوناني» من تطور الفكر 
اليوناني» والمستندة إلى المنهج الحضاري في التأريخ 
للفلسفة, متناولا إياها عبر محورين: محور فيلون؛ 
ومحور الأفلاطونية المحدثة. فى البداية» يعتبر أن 
فلوو هر أزن م سارك تقاول اطفيفة الروية من 
وجهة نظر فلسفية» وبالتالي شكل ملتقى بين 


الثقافة اليونانية والتفكير اليهودي فى تمازجهماء 
لا في تناقدهماء من خلال أعماله لمنهج التفسير 
الرمزي» وذلك من أجل تأكيد حضور اليهودية 
فى الفلسفة اليونانية بطريقة واضحة ومفصّلة. 
وبعد ذلك انتقل إلى عرض فلسفة أفلوطين وكيفية 
تأكيده العودة من العالم المحسوس إلى العالم 
الملعقول» وتطرّق إلى نظريته في النفس التي تقول 
بمفهوم حلول الناسوت في اللاهوت.» حيث يخرج 
الإنسان من ذاته ليتحد بالذات الإلهية. ولم يتوان 
بدوي في تأكيد الطابع الشرقي لفلسفة أفلوطين 
التي يجب ألا نعتقد أن فيها روحاً ا 
خامة 

يتبين مما سبق أن أهم ملامح تأريخ د. بدوي 
للفلسفة اليونانية» عبر فصولها الأربعة» وتأويله 
لها بروح نقدية» تسعى إلى استبدال قيمه الثابتة 
بقيم متحركة جديدة» بالوقوف عليها واستشراف 
مواطن القوة والحياة» ومكامن النزعة الإنسانية 
والكونية فيه. فالتاريخ فعل متحرك يمخضع حيناً 
لمجموعة من الشروط التي تنتج فكرأ متميّزاً تتحقق 
بموجبه إبداعات فكرية وأدبية وفنية فريدة» وحينا 
آخر تخضع لما يسمّيه شبنغلر «ظاهرة التشكل 
الكاذب» التي تعتبر عامل سلب وعقم فكري 
وفلسفيء. حيث تأخذ الصورة وتمنع الإبداع» 
تتبئى الشكل وتخنق الروح. فالفكر اليوناني» إذأء 
يتطور وفق جدلية تامة بين الثباث والحركةء بين 
المحلي والكوني لخلق حياة إنسانية أفضل. 


)١9(‏ بدوي» ربيع الفكر اليونانٍ» ص لك لي 


لان 


إلا أن هذا التطور حكمته «بداية» هى النشأة 
الوحيدة للفلسفة» بحيت' لأ محال للقول بالتمائل 
بين الإنجازات المهمة للفلسفة الشرقية قبل القرن 
السادس ق. م.» ونتيجة لذلك». تمٌ ابتسار الفكر 
اليوناني في إحدى لحظاته (الربيع والصيف) دون 
المراحل الأخرى (الخريف والشتاء). 


لم تحكم مسألة التأريخ للفلسفة اليونانية» 
لدى د. بدوي. شروط التفاعل بين الفلسفة 
اليونانية والثقافات المعاصرة لهاء بل اعتبر» فى 
كثير من الأحيانء, أن العناصر الدتاة فى الى 
شكّلت عامل سلب على التطور «التأصيل» للفكر 
اليوناني من النشأة إلى الخفوت. ولك بشن 
فيلسوفنا أن التأثّر بالفلسفات السابقة هو فعل 
طبيعي في السيرورة الطبيعية لتاريخ الفلسفة» وأن 
صفة التأثر لا تعنى الممائلة والتبعية» ولا تتناقض 
تماماً مع فعل الإبداع والجدة؛ ففعل الإبداع لا يعني 
الخلق من عدم بقدر ما هو فعل تحول من القوة إلى 
الفعل؛ كما عبّر عن ذلك أرسطو. وبهذا المعنى 
يمكن القول إن كل فلسفة لا يمكن أن تتجدد 
بقراءة تاريخها الخاص» ولكن بتفاعلها مع ثقافات 
عصرها واستلهامها لروح الماضي بروح نقدية» 
حتّى تتسئّى لها إعادة قراءة تاريخ الفلسفة قراءة 
تعيد لمختلف الفترات التاريخية قدرها من الإسهام 
في هذا التاريخ» معيدة النظر في علاقة الذات 
بالآخرء والمحلي بالكوني» في التشكل التاريخي 
للحضارات. 


//ا ‏ الشخصانية: 
محمد عزيز الحبابي  1975(‏ 1197) 


مين السروع' أن تعستاءل أولا :ناذا قل 
الفلسفة الشخصانية لمحمّد عزيز الحبابي في إطار 
الفكر العربي المعاصر؟ علماً أن هذا التيار الفلسفى 
نش من امتزاج نزعة مسيحية.رافضة لاخترال الفرد 
الحديث إلى مجرد قوانين آلية تفرغه من بُعده 
الروحي وتمسخه إلى إمّعة داخل أنساق شمولية» 
ونزعة فلسفية وجودية تنتصر للحرية» ونزعة 
إنسانية موروثة عن عصر الأنوار. كل هذه 
الاعتبارات تفضي بنا إلى السؤال المشروع حول ما 
إذا كانثة هذه الفليتفة طيعة عربية لشتخخصانية 
إيمانويل مونيي» ومن ثم لا تمثل سوى اقتباس 
وشكل مكرور وفكر هجين؟ أم أنَا إبداع أصيل 
لفكر محل تواق إلى العالمية؟ 

هناك من يدرج شخصانية الحبابي ضمن 
الاغتراب الفكري» ويعتبرها نسخة باهتة وصدى 
خافتاً للشخصانية الفرنسية» ويحكم عليها 
بالانتقائية والهامشية لكونها اقتباساً معرّباً لهذه 
الفلسفة. إن مجاراة هذا الحكم هو نوع من 
الاستسهال الذي لا يستقيم مع الحذ الأدنى من 
الموضوعية. فالمتأمل في فلسفة ال حبابي لا يجد بُذَا 
من الاعتراف لها بالابتكار الفكريّ والتجديد 
الفلسفي. خاصة إذا ما نظر إليها بوصفها عاكسة 
لهموم مفكر توّاق لا إلى الحرية بل إلى التحررء 
ولا إلى الكينونة بل إلى التشخصن, وهو بذلك 


لخوك 


عبد العالي معزوز 


واع تمام الوعي بالمسافة التي تفصله عن أقرانه من 
الفكري ذاته. 


محمد عزيز الحبابي 

لم يغرب عن الحبابي نفسه انتماؤه إلى عالم 
ثالثي » ولا هاجس التأخر التاريخي الذي خامر 
وعيى المثقف العربي عموماً منذ البدايات الأولى 
العسدية الحداثة. وكأني به يحارب «الغرب 
الاستعماري والإمبريالي» ب «الغرب الإنساني». هل 
هناك إدانة لقوة الغرب أشد من مواجهته بفلسفته 
ذاتهاء والتوسل بكتابة مضادة داخل لغته» لا بل 
ومواجهة أيديولوجيته الإنسانية بمفاهيم الشخص - 
التشخصن والحرية ‏ التحرر؟ 


تمنح فلسفة الحبابي» فضلاً عن انغراسها في 
التربة الفكرية العربية ذات البعد الثالثى ‏ وهو ما 


ينفي عنها تهمة النقل الآلي ‏ إمكانية قراءتها على 
نحو يشف عن بيوغرافية مضمرة وسيرة ذاتية 
خفية» وهي المحاولة التي قام بها أ. عبد الرزاق 
الدواي في مقال «جدلية القلق والتفاؤل في الفكر 
الفلسفي عند محمّد عزيز الحبابي». يحضر في فلسفة 
صاحبنا بُعْد سير ذاتي يبرز في الالتزام السياسي 
لمبكر بالمعنى الواسع, ممتزجاً بترنّح بين القلق 
والأمل في ما يشبه كيمياء مرهفة ومركبة بين نزعة 
عقلانية ونفحة دينية مشبعة بالتصوف اللاعقلاني. 
وعوض الاشتباه في كون فكره هجيناً: ايصير 
بإمكاننا القول وه أدنى تردد بأن الأطروحة 
الناظمة لهذا الفكر. . . هي الدعوة إلى التعالي وإلى 
تجاوز العراقيل والأوضاع المستلبة لحرية الإنسان 
وكرامته»ء أو بعبارة أخرى هي الدعوة إلى 
الانتفاض والتحرر)(©. 


ومثل هذه القراءة السير ‏ ذاتية ترفع كثيراً 


من الإبهام في ما يخصٌ أصالة هذا الفكرء 
فاصطباغه بهذا التنافر لا يعلل بأي حال وصفه 
بالانتقائية. وما الجدل بين العقلاني والوجداني» 
والمراوحة بين العقل والغيب» سوى انعكاس لهذا 
القلق الوجودي الذي يبحث عن انفتاحات 
وانفراجات الأمل. ولا يخفى البعد السياسى لفكره 
بدليل مقاومته لميتافيزيقا الفراغ واللامعنى. . 

أولاً: من الكائن إلى الشخص : نحو 

شخصانية واقعية 

مامن شك في أن الحبابي نمل من فلسفة 
إيمانويل مونبيه التى تمثل ردّ فعل مضاداً للثقافة 
الحديثة الَاسِحّة للإنسانء حيث لا يكون في ظلها 
سوى فرد مجردء وموضوع حسابي» وعنصر 
هلامي» وكم مهملء» وكائن نكرة» ومن ثم 


تنطوي على دعوة لرد الاعتبار إلى الإنسان بوصفه 
شخصاً متعيّناً في العالم» وتوّاقاً إلى بناء معنى 
لوجوده في التاريخ بمعيّة الغير» من دون التقوقع 
فى الشودائثة اللسيواكة »دوهن دون الذونان ف 
الأنطلمة الكتمولية. 1 .يمبعة استلهامه لهذه الفلسئة 
من أن يقرأها فى ضوء واقعه» متوسلا بمفاهيمها 
فى سيبل اببمتطاق الدات«الكربية: وكوروتها 
الروحي». ومساءلة شرطها الوجودي والتاريخي. 

تعد فلسفة الحبابي محاولة لفهم الذات بالمعنى 
الظاهراتي» وتمثل مجهودا فكرياً هيرمينوتيقياً لتأويل 
دلالاتها التاريخية» وبحثاً مضنياً لاستنطاق غخبوئها 
ومكنوهاء وسغياً لا يني إلى التشخصنء ومن ثم 
إلى التحرر. هو ذا الإنسان الذي يبحث عن معنى 
الكائن» لا في كينونته» بل في تاريخيته المتعيّة 
لا في حريته الميتافزيقية» بل في تحرره التاريخي. 
وبذلك لم تجذبه أنطولوجيا الكائن عند هيدغر» وم 
تستهوه وجودية العبث لدى سارتر. وهو إن كان 
أمْيل إلى شخصانية إمانويل مونييه» فإنه أميل إليها 
مقلمة ومشذبة من لاهوتها المسيحيء إلى حد أنه 
لا يحتفظ سوى بيعدها الإنساني. فالكائن عنده 
بحاجة إلى التشخصن والتعينٌ في عالم يستمد منه 
الدلالة. يقول في كتابه من الكائز ئن إلى الشخص : 
«ما الشخص؟ نه كائن ذو تاريخ" . الكائن 0 
بعدٌ شخصاً متعيّناء فهو عُفْلَ بلا تاريخ, نَكِرَةٌ 
بدون هويةء ولا يعدو كونه مواضنوغناً مدلا 
الأنظمة وسلعة في السوق وذرّة بين الجماهير 
الهلامية. ما الشخص؟ هو الكائن الذي ما ينفك 
يتعينٌ تاريخياء هو الإنسان في طريقه إلى 
التشخصن. 1 

إن الكائن استلاب وعمومية فارغة» وامتداد 
مكاني» ووجود بلا كيف. وشيء مادي» ونقطة 


)١(‏ عبد الرزاق الدواي: «جدلية القلق والتفاؤل في الفكر الفلسفي عند محمّد عزيز الحبابي»» في: حوار الفلسفة والعلم والأخلاق في 
مطالع الألفية الثالثة (الدار البيضاء: شركة النشر والتوزيع المدارس» .)50١5‏ 
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فرك 


ضائعة في محيط. وبطاقة هوية بلا هوية» وسطح 
بلا عمق. أما والحال هذهء فإن الكائن الإنساني» 
وبفضل توثّبه نحو ما ليس هوء وقدرته على وعيه 
الذاتي والغيري» متجه إلى التّعين والتشخصن فى 
حركة دائبة لا تتوقف: (إن الصيرورة هي «اللا» 
في حركيتها»”". 


لعل فيلسوفنا المغربي يفك لنا ألغاز فكره لَوْ 
استطعنا قراءته على نحو يجعله يفصح في ما وراء 
المصطلح الفلسفي عن المكنون الحياي» حيث سيبدو 
لنا فكره آنئذ كتجربة وجودية لانتزاع الاعتراف 
وتتال شهانض واحل الشعر وله فى لاله 
الوجدانية لمثل هذه التجربة الفكرية» وكأنها صرخة 
ونقو لكل .ها كويد النتحص :وموك دون عفيق 
ذاته. ونلمس فى هذه التجربة الحياتية ذات الأبعاد 
الوجدانية نضالاً من أجل انتزاع الاعتراف الفردي 
والجماعى عبر مقاومتها لكل أشكال الاستللاب 
الروحي والاستغلال المادي التى حملتها الحداثة 
الغربية إلى الشعوب الرازحة تحت نير تيعيتها. 


ثائياً: من الحرية إلى التحرر : 

لم يغرب عن بال الحبابي ما يحمله مفهوم 
الحرية من محاطر تجعله يحيد ويزيغ عن هدفهء 
فيطلق العنان للفردانية الُْسْتَأئْرة وللصراع غير 
المتكافئ بين البشرء ويستشهد ب لاكورديير: (بين 
الأقوياء والضعفاء. الحرية هي التي تضطهد 
والقانون هو الذي يحرر)”. 

جاءت الشخصانية كرد فعل قوي ضدّ أشكال 
الاستلاب الروحي والتشيؤ الماذي» وكمقاومة 
لسلطة رأس المال والأنظمة التحكمية والآليات 


(*) المصدر نفسهء ص .٠١‏ 


السالبة الحريات الأشخاصء. التى بلغت ذروتها فى 
التاؤية والتتائسة» بل وبحتى فى ال رأسمالية العامة 
وليس أمام الفردء للحيلولة دون انسحاقه تحت 
وطأتهباء سوى أن يشب فوق كل الشروط المشيّئة 
لوعيه» وأن يخلق ليس شروط الحرية» بل شروط 
التحررء إذ ليست الحرية من معطيات الشعور 
المباشرة للأنا الشفاف بقدر ما هى فعل تحرري 
داخل التاريخ الكثيف الذي تتجاذبه قوى غفل 
وقوانين بيروقراطية واقتصادية عمياء: «فاختيارنا 
للفظة تحرر كان إجابة للرغبة في تجاوز ما في لفظة 
خرية من سا0 إن لفظة «تحرر» تفيد الفبفل 
التاريخي من أجل تحيين الحرية التي عوض أن تبقى 
وعيا باطنياء تتجه إلى تغيير الشروط المادية للواقع» 
لأن الفرق بين الحرية والتحرر هو كالفرق بين 
الماهية والفعل» وكأني بالحبابي مدرك تمام الإدراك 
للبون الشاسع بين الغرب الليبرالي الذي صارت فيه 
الحرية حقاً وشرطاً وجودياً» والعالم الثالث الذي 
وإن لسن من الاستعسار فما زال عليه أن يرد 
في سيرورة التحرر. 


ونظراً إلى وعيه الحادّ بالشرط التاريخي» م 
يتحمّس كثيراً لجاذبية مفاهيم الحرية ‏ الحق - 
الليبرالية ومشتقاتها الوجودية كالحرية ‏ الاختيار 
والحرية ‏ اللامبالاة» نظراً إلى كونها صيغاً فردانية 
لحرية متحللة من كل معيار وممتدّة إلى ما لا نهاية. 
يقول فى نقد الاختيار السارتري : «نختار شيئاً ما 
أو ضدهء دون سبب قابل للتبرير» بل يجدز بنا أن 
نقول: نختار دون اختيارء ودون مقارنة» ودون 
حكمء ودون معايير ودون 0 


إن التحرر هو المجموع الإيجابي للحريات» 
حيث لا تنفي حريةٌ الحريات الأخرى» عكس ما 


(1) محمد عزيز الحبابي» من الحريات إلى التحرر (القاهرة: دار المعارف. .)١917/7‏ ص 7ل9ا١.‏ 


(6) المصدر نفسه؛ ص ؟١7.‏ 
0 المصدر نفسه ٠‏ ص ؟7١71,‏ 


إزفرنكء 


لتقت من الخزية اللسرالنة المتقذة إل هنا لايق 
ونقيض ما يُفهم من الحرية الوجودية اللامبالية التي 
تدنو أكثر من الوضع العبثئي الذي يستشعره الفرد 
الحديث المنعزل والمتحلل من الأواصر الاجتماعية. 


لم تمارس الحرية عند برغسون جذباً على 
فيسلوفنا المغربي» ولم تسحره فكرة الأنا العميق 
الذي يحيا حريته بمنأى عن الغير وعن الخارج في 
تسومة وسيلان عتعورئ” اتفس] الوقات بالسة 
إلى أولئك الذين يرَجّون الحرية في الذاتية المحض 
جاعلين منها مجرد انبشاق أو تيار أو معطى 
وان 71 اقلت الحرية الداخلية التى 
يعسي الأنةاتعسة تلفاتا فن الديموسة إن 
مقتضيات التفاعل مع الشرط التاريخي» ناهيك عن 
التواصل مع الآخرء مما يحوّلها إلى استلاب داخلٍ 
أو إلى عزلة روحية وسط عالم عدائي. لا تكمن 
الحرية في نفي الشروط المادية للواقع مقابل إثبات 
القوى الروحية للشعور. 


ولايبدي فيلسوفناء فى المقابل» افتتاناً 
بالنزعات الفلسفية التي تعرّف الحرية بمظاهرها 
الخارجية» مُغْفِلَةَ الأبعاد الوجدانية» مثل الحق في 
التصويت أو في العيش الرغيد والحياة الوافرة؛ 
فرغم ضرورة الحرية السياسية والحرية الاقتصادية» 
فإنهما لا تغنيان عن الشعور الداخلي: «فتقليص 
التحرر في حرية واحدة يحصره في معطى مباشر 
للوجدان (. . .) أما إذا انحصر التحرر فى الحريات 
الخارجية فقط فقدت الذات عالمها الداخلي)”". 


يفضّل فيلسوفنا التحرر على الحرية» لأننا 
ونحن نت نتكيّف في العالم نغيّره» ولأننا ونحن نغيّره 
نتغير» فنجد أنفسنا في ديناميكية وفي ديالكتيك بين 
وعينا الباطني وشرطنا الخارجي. فالتحرر هو 


(/7) المصدر نفسه» ص ”1875,. 
(8) المصدر نفسهء ص .١1856‏ 
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بالأحرى المجموع الإيجابي والديناميكي للحريات» 
فلااهى متحيّزة فى المكان». ولا منصهرة فى 
الدبمرمة ب فى فى جا ون وال انقارع + 
الفكر والمادة: «من هنا يتضح أن فلسفة التحرر 
واقعية. فعوضاً عن ال حرية التي تنتشر بمجموعها في 
أعماق الذات دون حيّز مكاني» وعوضاً عن تلك 
الحرية الأخرى التي تجعل طابعها المحوري خارج 
الكائن البشريء فإن التحرر ليس كلاً قد تحقق» 
ولكنه تجمرع جرعي كمي وكيفي ‏ يعمليعل 
التحقق في تناسق مع تشخصن الأنا»”"". 


إن التحرر هو المجموع الكيفي للحريات» هما 
يعني البحث عن فلسفة أقرب إلى الفعل في 
الواقع» والممارسة في التاريخ» ولكن دون ابتلاع 
ال «نحن» لل «أنا» مثلما هو حاصل فى النزعات 
الفلسفية الشمولية اُخْتَرْلَةِ للفرد. يتمثئل رهان 
الفئمفة النتحصانية فى التخراظ الفرد فى الشروط 
الثازاطى: من :دون التوبان قن ال #تحن 4 الطبقى أو 
فى الاضي ليسي ينا مهنا حا فر أننا 
خافن أفواذ قا أن أراصر طقية أد: أن روابية 
اجتماعية» باعتبارنا ذواتاً فاعلة ترنو إلى التحرر 
من خلال الفعل في العالم المعيش» وهو ما صبغ 
اله ينيط سياضية: 

ويبرز هذا الهاجس التحرري والسياسي في 
ميال نفع إلح الفعن الها ري دراك معائفة 
الواقع» وإلى الانخراط في قضايا ومشكلات 
العصرء بحكم الانتماء الكوني أولاء والانتماء إلى 
تعرب العا العاله ثانا 


ثالثاً: فلسفة من أجل العالم الثالث 


تنطوي فلسفة الحبابي على وعي ممُرّق بين 
انتمائه إلى الفكر العالمى» وانجذابه إلى قوة تشْذه 


إلى واقع وقضايا العالم الغالت» وهوما النتماة أ 
سالم يفوت الهاجس الثالئي. فهو فكر واقع في 
إسار وسحر السياق الغربي» أو لنقل السياق 
الكوني» لكنه في الآن نفسه مشدود إلى الشرط 
التارخي؛ بحكم انتمائه إلى شعوب في طور 
التحرر. تَرْشْحٌ من فلسفة الحبابي معاندة قويّة 
للغرب الاستعماري والإمبريالي» في الوقت الذي 
تَشْقَ لنفسها طريقاً ثالثاً ابتداء من كتبه اللاحقة» 
وذلك بعد انقشاع الضباب الأيديولوجي وذهاب 
السَكْرَةٍ الفلسفية» وبعد صححوة وعيه الفلسفى. 
وعقب استحضار الأبعاد السياسية والاستراتيجية 
للفكر» واستعادة الوعي بضرورة إبداع فلسفة ذات 
بعد ثالثي تُدين عدم التكافؤ بين الغرب ‏ المركزء 
في مستوى العالم الثالث )١9177(‏ وكتابه عالم الغد 
العالم الثالثك يتهم 2)١980(‏ يتبلور لديه وعى 
فلسفي جديد بالانتماء إلى ثقافة المضطهدين 
والمحرومين والمعذبين فى الأرضء إذا جاز لنا 
استعارة تعبير فرائز فانون. 


يقترح أ. سالم يفوت قراءة للبعد السياسي في 
التحرّري الذي تبلور بشكل حاد في كتاباته 
المتأخرة التي تُوّجت بمحاولة إبداع وابتكار فلسفة 
جديرة بالعالم الثالث» بمعنى فلسفة متحرّرة من 
المركزية الأورو ‏ غربية. فهو في اقتباسه من فلسفة 
مونيي وبيرديايف» يدخلها في نسق مغاير لنسقها 
الأصلي. بقول ل" سالم يفوت : اافحتى ف ف لوقه 


بلخلياني بسو مكار ويخحتها بمضامين 
ومدلولات جديدة)” '. انطلاقاً من هذا الاعتبار» 
لا تعد فلسفته نقلا آلياً أو اقتباساً حرفياً للمركزية 
الغربية» ولا امتثالاً لصورة المتسلّط بقدر ما هي 
محاولة للتحرر من إمبريالية الغرب» ومن هيمنته 
وتسلطه عبر شحنها بالمضامين السياسية ذات البعد 
التحرّري» وانحيازها إلى *موم وقضايا الشعوب 
التهووة يولك له وحمي نلسة الشكل عبيد 
مونيي سوى ليقرأ فيها تلك الهموم. يقول أ. سالم 
يفوت: «وهذا ما جعل الحبابي يقرأ فيها (أي في 
فلسفة مونيي) مهمومه الثالئية» وبرى فيها فلسفة 
لكابدي؛ مشاكله الخصوصية التي به ناكل 
الشعوت المقهورة)37, 


يمكن الحديث عن قراءة الحبابي للفلسفة 
الشخصانية ذات الأصول المسيحية بعيون مثئقف 
عربي لا يبرحه الشعور الدفين بِالعُبْنَ الثقافي 
والوعي العميق بالتأخر التاريخي» وتعقد» اللاونة 
الحضارية» فضلاً عن إدراكه السياسي لمعضلة 
البحية؟ وهو من لا بعك فيلك القليقة 


إلا على ما يريد العثور عليه فيها: (إن الأمر 


يتعلق باختصار بقراءة آئمة هي ككل قراءة آثمة» 
تعثر في النص المقروء على ما تريد العثور عليه 
ا . فكر الحبابي في مركزية انكر 
واستعلائه مقابل الشعور الدوني والوعى عي الممهور 
عند الشعوب المضطهدة. محاولاً مد الجسور بين 
ثقافة مطلوب منها أن تتزحزح عن مركزيتهاء 
وثقافة مطالبة بالتوثب خارج عوائقها الفكرية 
ومثبطاتها التاريخية. 


)٠١(‏ سالم يفوت» «الهاجس الثالث في فلسفة محمّد عزيز الحبابي»» ورقة ُدّمت إلى: إبراهيم بدران [وآخرون].» الفلسفة في الوطن 
العربي المعاصر : بحوث المؤتمر الفلسفي العربي الأول الذي نظمته الجامعة الأردنية (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» :)١948‏ ص 78 


(١1١)المصدر‏ نفسه. ص 8ل. 
()المصدر نفسه» ص 4ل. 


74 التاريخانية في الفكر العربي: 
عبد الله العروي نموذجاً 


«ليس التاريخ هو الذي ينتمي إليناء بل. على 
العكس » فإننا نحن الذين ننتمي إليه)”*". 


ا- 


التاريخانية عند العروي مفهوم متعدد. إن م 
يكن لامائي الدلالاات» حيث يتراوح معناه بين 
المدلولات المنهجية والمدلولات المذهبية. المدلول 
المنهجي يعني النظر إلى الظواهر من خلال 
المحددات التاريخية المللموسة التي ولدتها. 


عبد الله العروي 


محمد سسلا 


والتاريخانية بهذا المعنى هي إلى حدّ كبير مضمون 
موقت التعتلوم الاتسائية الحي تدرس" الظؤاهر 
الإنسانية والاجتماعية في إطار سياقها الاجتماعي 
ومحدّداتها التاريخية المختلفة الملموسة. ١‏ 


لكن للتاريخانية عنده دلالاات أخرى نورد 
أهم عناصرها في ما يل : 


أ تقوم التاريخانية على الاهتمام بالممارسة» 
وبمنطق العمل والفعلء لا بمنطق الخطاب 
والتفكير والتعبير والنظر والأملء ومن ثمة أولوية 
رجل الفعل والممارسة على رجل النظر والتعبير. 
وغالباً ما يقيم العروي تعارضاً بين منطق الفعل 
(الذي يدعوه عقل الفعل) ومنطق الخطاب (الذي 
تعر عل اللبيي 0 


ب - اعتبار أن التاريخ خاضع لقوانين» أي 
لحتميات محدّدة. وخاضع لويقاع معينْ. أي 
خاضغا للنزوات والصدف والإيحاءات. وبالتالي 
فليس للتاريخ إلا اناه واحد ومعنى واأنقن”2: مما 
الغبات”"'» وتفرض نوغاً من حتمية المراحل. 


439 . < اعم . هم 1 لاعلقة معط .هع أكنامر. الاللاللا// نطاغط > ,3] .م ,7عنال 1 أناعمعصصغط"! عدان عه أذع' نو 


)١(‏ عبد الله العروي» مفهوم التاريخ , 'ج» 5 " (الدار البيضاء : المركز الثقافي العربي» )2 الخالاصة العامة : الاسم والفعل» 


ص لاه" "7 


(؟) عبد الله العروي» العرب والفكر التاريخي. ط ؟ (بيروت؛ الدار البيضاء : المركز الثقافي العربيء 497١)؛:‏ ص .١15٠0‏ 


(*) المصدر نفسهء ص 51 ؟15. 


ج - السمة الثالثة للتاريخانية هي النسبوية» 
بمعنى أن الحقيقة نسبية» وليست مطلقةء لأنها 
مشروطة بظروف إنتاجها وظهورها. وأكبر عدو 
للفكر التاريخاني هو الحقائق الجاهزة والمطلقة 
الصالحة لِكُلّ زمان ومكان. فالتاريخ هو الذي ينتج 
الحقائق» وهو الذي يضفي عليها طابعاً نسبياًء 
ويجعلها خاضعة لصيرورة المجتمعات نفسها. 
والوجه الآخر لنسبية الحقيقة هو تطليق الأحكام 
المطلقة؛ واعتبار أن العلم ليس مجرد قراءة وتأويل 
لأقوال العارفين”؟'» وأن السياسة جهد إنساني 
وتوافق بين ذهنيات ومصالح عن طريق النقاش 
الموضوعي والتجريب المستمر. 

والحداثة ذاتها لا تذعي الإطلاقية والأحكام 
النهائية؛ إذ لا شيء فيها كلي ونمائيء فلا 
الديمقراطية» ولا العلم. ولا التقنية» ولا حتى 
الأيديولوجيات التى تفسر هذه التجارب -١‏ النزعة 
الاتعضادية» الديفعة الرضجية اللفرالة 
الماركسية . . . إلخ) لا أحد منها يدّعي أنه حكم 
مطلق وقيمة مطلقة”. 


د السمة الرابعة للتارخانية هى دور 
النخبات السياسية والثقافية فى عملية التطور 
والتاريخاني أن تخفف من غلواء الحتمية التاريخية» 
وتجعل المجتمع يعيش نوعاً من الطفرة واقتصاد 
اديه 57 و:وذنك: لأن التاريخ يُصنع بالجهد 
الإنسان ضمن الشروط المعطاة» كما أنه محط إبداع 
مستمر يجعل النموذج الإنساني قائماً في الأمام 
لا في الخلفء » في المستقبل لا في الماضي» مثلما 
أن التقدم ليس تجسيداً لأشباح الماضي”". 


السمة الخامسة للتاريخانية هي نفي أي 
7 خارجي في التاريخ» وفى تسبب 
الأحداث» بحيث يكون التاريخ هو سبب وخالق 
ومبدع كل ما روي ويروى عن الموجودات» أو 
بمعنى آخر إن كل ما يقع في المجتمع البشري هو 
نتيجة تفاعل اجتماعي بين البشر أو تفاعل البشر 
مع البشر أو مع المحيط البشري والطبيعي»؛ وإن 
لحرت أسباباً عينية يتعين على البحث التاريخي 
تشخيصهاء وإيجاد العلاقات بينها وبين البحث في 
مظاهر انتظاميتهاء وحتميتها. 


يردّد العروي في جل كتاباته باستمرار 
وبتضنيع معلفة نالا متيل إلى اسعلازاك التاخر 
التاريخي إلا بتملك روح الحداثة وفكر الحداثة» 
لكنه لا يقدم وصفة تفصيلية جاهزة لهذه الحداثة 
التي يتعين احتذاؤهاء بل يحاول فقط رسم بعض 
المعالم الفكرية الأساسية لهاء وذلك انطلاقاً من 
نموذج تاريخي أصبح كونياً هو الحداثة الأوروبية» 
وبخاصة عقلانية القرن التاسع عشر وفلسفة 
الأنوار في أوروبا. ولذلك» فهو يدعو العرب إلى 
امجدات مترناك ومكابتن العقر الديه ين 
عفلانية مولا رهانية «وتسهةة وقردانة وساي 
برا بين أبةيؤلوجيا وشيائنة القرف الإميريان 
الحاليء وبين الفكر العقلاني الأوروي الحديث 
ذاتهء أي بين المنهج والأيديولوجيا. 


إذا تفحصنا الأبعاد الدلالية المختلفة 
للتاريخانية» كما تتناثر في كتابات العروي» 
فسنجد أشّاء سواء في وجهها المنهجي أو في 
صورتها المذهبية» جوهر الفكر الحديث» بل جوهر 
الحداثة الفكرية ذاتها. فدعوة العروي إلى تحديث 


(:) عبد الله العروي» الأيديولوجية العربية المعاصرة. قدّم له مكسيم رودنسون؛ نقله إلى العربية محمد عيتاني» ط ”(بيروت: دار 


الحقيقة.» .»)١91/4‏ مقدمة الطبعة العربية» ص .١5‏ 
)2 
() العرويء العرب والفكر التاريخيى؛ ص 555 7؟7,. 
(0) العروي» الأيديولوجية العربية المعاصرةء ص 15. 


9 بم ,(1987 رعارعلالامع06آ هآ أكمةط) 116جء 8/00 اه :مك1 ,تناهعةآ طواله لام 


الفكر العربي والمجتمع العربي ذات بعدين: 
الاتجويلة الفكوي والعصديث انين 
والمؤسسيء وهما في اعتباره متوازيان ووجهان 
لعملية واحدة» وإن كان يميل إلى القول إن 
التحديث الفكري شرط ضروري ولا محيد عنه» إذ 
بدونه لن يكون التحديث إلا مجرد تغيّرات شكلية. 


غير أن جوهر التحديث الفكري عند العروي 
يكاد يتبلور في مقولة التاريخانية في أبعادها 
المتقلفة. قما:طلاقة التاريخانية بانلدوانة؟ - 

أول من ربط بين التاريخانية والحداثة هو ليو 
ستروس ١869(‏ في ألمانيا ١9777‏ في أمريكا). 
وذلك فى مقالهالشهير: 2ه 11065 مم1" 
0 » حيث يتبينٌ أن الحداثة» وبخاصة 
الحداثة السياسية» تشكلت في الفكر السياسي 
الأوروبي من خلال تلاحق ثلاث موجات: الموجة 
الأولى المؤسسة للتمثلات الليبرالية للحياة السياسية 
هى الأزمة المضادة للتصوّرات اللاهوتية للسياسة. 
كما تمثلت فى أعمال مكيافيلل. أما الموجة الثانية 
فتمثلت في فكر الأنوار الذي تقدّم خطوة» واعتبر 
الإيمان أقرب إلى مجال الخرافة والسحرء ودعا إلى 
استبداله بنشر الفكر العلمي على نطاق واسع. أما 
الموجة الثالثة فقد انبئقت عن تيارين اثنين: النزعة 
الوضعية ذات النفحة العلمية القوية» ورديفتها 
النزعة التاريخانية التي هي مواصلة للسير في طريق 
هيغل وأوغست كونت» وهي تحمل في أحشائها 
بذور نفسها العدمية (وصوؤنائط:25) الأوروبية التى 
عبّرت عن نفسها قبل وبعد الحرب العالمية الأول 
من خلال النزعة العسكرية الألمانية والنازية". 


إن قوام النزعة الوضعية (عدول“1)زوه2) ذات 


حقو انيت وتو الاتموار عن بنا رايت 
ويلمس ويقاسء» مع التمييز الحاسم بين الوقائع 
الموضوعية» والقيم الذاتية. فالنزعة الوضعية في 
العلوم الاجتماعية تعكس التأثير القوي للنموذج 
العلمي في العلوم الدقيقة» وهذا ما يغريها لتكون 
علوماً محايدة قيمياً وأخلاقياًء وممسكة عن أي 
تقييم. 

النتيجة الثانية لطغيان النزعة الوضعية في 
الفلسفة السياسية الحديئة وفى في العلوم الاجتماعية 
هي هيمنة النزعة التاريخانية (عمرواءمه)11:1) . 


2 


شرحاً للتاريخانية» موسعاً مفهوم التاريخانية ليصبح 
دالا لا فقط على اتجاه فكري محددء بل على روح 
الحداثة ذاتهاء حيث يقول: «ليست التاريخانية 
بدرجات متفاوتة». كل الفكر المعاصر. إذا كان من 
الممكن الحديث 53 روح العصر (150ءع 6أ2)26 فإننا 


يمكن أن نؤكد بِكُل اطمئنان أن روح عصرنا هذا 
هي التار يخائية)60, 


وفي موضع آخر يعرف التاريخانية بأنها 
إرجاع الأفكار إلى عالم تاريخي. إلى ثقافة» إلى 
خضارة». إلى نظرة إلى العالم في ميشه ما سقاه 
أفلاطون ب «الكهف»؛ وذلك على النقيض من 
فكر القدماء الذين كان التفلسف بالنسبة إليهم 
يرادف الخروج من الكهف"''". فالتاريخانية هي 
سجن الفكر وتقييده بالزمن وبالمكان» وبالفترة 


القرابة الكبيرة مع المقاربة العلمية السائدة في التي ينتمي إليها. 
ذف . < 0_5531055عآ/ 1 8/71 12.01لعم !1لا معء//نصاغط > ,نلعم للا «رو5 52 مع[آ» 
قف .60 .م ,(1992 رععصدءط عل ععتقازوع الملا وعدوءر :كلىة6) مسقطاله اما ,عناوة تامع عتطمهدم|[زج[ط ع[ عبانو ع أدء' لان رذكلاة51 160 


6 .24 .م ,(1986 رممعقمتمه!آ :كاعوط) ومصسفقطكن) ,عجزمائة نء أءمبطولز إزم27] ,51121055 0م16 


ويميّز ستروس في التاريخانية بين ثلاثة 
تجليات : 

التارخانية | لعقلانية» كماد يمثلها هيغم 3 
تردم الهوة بين المثال والواقع. وترى أن كل ما هو 
عقلي فهو واقعي. 

- التاريخانية التجريبية؛ كما هى سائدة فى 
العلوم الاجتماعية؛ تهتم با لكشف عن الطابع 
التاريخي لكل رؤية للعالمه وتغفل أي مجهود 
لتجاوز الحاضرء وبالتالي فهي نزعة تاريخانية 
محافظة, لأنها تضع الغاية في اللحظة الزمنية 
المتمثلة فى الحاضر. 


التاريخانية الوجودية. وهذه بدورها تلغي 
المسافة بين المثال والواقع» وتعتبر هذا الزوج وهماً 
ميتافيزيقياً يدخل في عداد الثنائية المثالية 
الأفلاطونية. 

والخلاصة أن ستروس ينتقد التاريخانية 
باعتبارها نتاجء بل جوهرء الفكر السياسي 
الحديث» ويعتبر أنها كالوضعية تميز بين المثال 
والواقع؛ وهي بالتالي تنتهي إلى النزعة النسبية 
(©81315152) ورديفتها العدمية. 


تعكس كتابات العروي صدى لهذه الجذور 
والنقاشات الفلسفية المباشرة والحيّة التى تعود إلى 
تخصف" القن العمرين > وكانت عط شل اسادهه 
طرف كل من ستروس وكارل بوبرء انطلاقاً من 
أرضيتين فلسفيتين مختلفتين. غير أن تاريخانية 
العروي هي صدى مباشر للنزعة التاريخانية 
الألمانية» يا انحدرت من ديلتاي والمدرسة 
التاريخية» وكما شاعت فى محال البحث الثارنخى» 
وفي مجال الدراسات الاجتماعية» في القرن التاسع 
عشر وبدايات القرن العشرين. قوام هذه النزعة هو 
إعطاء الأولوية الأنطولوجية والإيبيستيمولوجية 


للتاريخ؛ والاعتقاد في وجود قوانين تحكم 
التاريخ» وذلك في إطار نقد النزعة الرومانتيكية 
للتاريخ» وفي نقد الاعتقاد الذي كان سائداً في 
القرن الثامن عشر بوجود قوانين طبيعية وحقائق 
أبدية» وبالتالي إبراز نسبية وخصوصية وفردية 
الأحداث التاريخية. ومن الزاوية المنهجيةء فإن 
التاريخانية تقنضي ضرورة عدم الاكتفاء بالنظر إلى 
الأفكار فى حدّ ذاتهاء بل إدراكها باعتبارها جزءا 
من كل حيء ومنحها طابع الحياة الذي افتقدته 
عندما تحولت إلى فكرة مجحردة» وبالتالي تفسير 
الأحداث الإنسانية بإرجاعها إلى شرط تولدها 
التاريخ الحيّ والمللموس»ء والمطالبة بين التاريخ 
والحقيقة. وقد انعكست التاريخانية كرؤية فكرية 
على عموم العلوم الاجتماعية» وعلى الفلسفة''". 
وقد عرف الفكر العربي الصدى الأول للاتجاه 
التاريخاني عبر أعمال المدرسة الاستشراقية الألمانية» 
أو التاريخانية الأكاديمية التي بلغت ذروتها لدى 
المؤرخين الألمان الكبارء مثل رانكه ومومسن في 
أواسط القرن التاسع عشرء وبخاصة غولدتزهر 
)195١-1860(‏ الذي يجمع بين الانتماء إلى 
التاريخانية الألمانية وإلى الأنوار اليهودية» ويرى أن 
الحقائق التي يؤمن بها المتدينون هي حقائق تاريخية 
من صنع البشرء وأن فهم العقائد والظواهر الدينية 
فهماً صحيحاً يتطلب الاعتماد على المعرفة التاريخية 
بمنابعها وتطورها وشروط تولدهاء لأنها أساساً 
نتاج تطور تاريخي بطيء تتفاعل فيه روافد ثقافية 


متعددة. 
م 
يبدو أن العروي واعء. إذنء كل الوعي 
بالسياق الفكري والمنشأ التاريخى والأبعاد الفلسفية 


والمنهجية لمفهوم التاريخانية الذي تبلور لديه 
تدريجياً. وخاصة فى كتابات المرحلة الوسطى 
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(المرحلة الفلسفية)» إذ لم يكن قد تبلور بعد خلال 
مرحلة الانطلاق (أي الأيديولوجيا العربية 
المعاصرة). فهو رغم اعترافه بأن «الكلمة غامضة 
- يلامس مضمونا الفكري الذي تحول 
لديه بالتدريج جم إلى شبه سياق مذهبي» عندما 
يحددها بأنها ثورة فكرية أساسية في مجال فهم 
الظواهر الإنسانية. فإذا كنا اليوم» كما يقولء 
لا نفهم أي شأن من شؤون الماضي إلا بالرجوع 
إلى ظروف نشأته» واستحضرنا أسباب نزولهء وأن 
وقائع التاريخ هي وقائع منجزة وليست تجليات 
لحقائق وراثية”'''» فإن هذا الموقف البديهي اليوم 
لم يكن كذلك قبل قرون قليلة» أي قبل الثورة 
الفكرية (يقصد التاريخانية) التي نعيش بدبهيا 
نعاتجها اليوه”؟'" +«والتي يعشيرها العرؤئ بحكابة 
الروح الفكرية الراديكالية للحدائة التي يدعو 
إليهاء والتي تتلخص تباشيرها الأولية في 
الأندور نويا الخريرية العار يحانية و امار كيية د فيل 
هناك إذن» علاقة ما بين الماركسية الموضوعية التى 
تيناها العروئ قن الأيديو لوعنيا العربية الغاضرة 
بقوله: انودع قاتناً المطلقات جميعا نكف عن 
الاعتقاد أن النموذج الإنساني وراءنا لا أمامناء 
وأن كل ما تقدّم إنما هو في جوهره تجسيد 
لأشباح الماضيء وأن العلم تأويل لأقوال 
العارفين» وأن العمل الإنساني يعيد ما كان 
لايبدع مالم يكن... صيرورة الواقع 
الاجتماعي» نسبيةالحقيقة المجردة» إبداع 
التاريخ, جدلية السياسة هذه هي معالم الفكر 
العصري وقوا الجسيع ا فالتاريخانية 


ذات مستويين أو بعدين دلاليين: البعد الأول 


ومائعة» 


)العروي» مفهوم التاريخ . ص 6 الهامش 2 


(ضحفق المصدر نفسه » ص المدثرة 


منهجي وإيبيستيمولوجيء» وهو أنه لا يمكن فهم 
أو تفسير أي حدث أو ظاهرة أو نص إلا بإرجاعه 
إلى شروط إنتاجهء أي إلى ظروف وجوهه المكانية 
والزمانية والاجتماعية. والبعد الثاني بعد فلسفي 
قوامه أن الوجود بمختلف درجاته (الطبيعة - 
التاريخ ‏ الفكر) هو كيان ذو بعد زمني» أو على 
وج الاق فى ااا أي أن الزمن هو 
نسيجهء أي التحول والتطورء وبالتالي فهو 
مشروط بهذا السياق أو النسيج الزمني. 


وبهذا المعنى» فإن هيغل هو أبو التاريخانية 
الحديثة» لأنه يرى أن حقيقة الوجود ذات طابع 
زمني» لأنها تاريخانية في الأساس. غير أن هيدغر 
يقلب الترتيب بين التاريخية والزمنية»ء حيث يرى 
أن الأولى نتيجة للثانية؛ وليست سبباً لهاء كما 
يتمائل ذلك في فلسفة هيغل» وذلك لأن حقيقة 
الوجود تاريخية لأنها زمانية في الأساس» وليس 
العكس. فالكائن الإنساني لا يمكن أن يفهم خارج 
مقولة أو أفق الزمنء. لأنه زمني من أقصهه إلى 
أقصاه. أي مدموغ بتناهي كينونته التي ليست 
سمتها الأساسية عدم اكتمال ملكة المعرفة لديهء 
كما تصوّر كانط. بل هي مشروطة ومنغرسة في 
شرطية تاريخية لا فكاك منها*'؟. وذلك انطلاقاً 
من مقولة أساسية هي بمثابة الباراديغم الذي يحكم 
الفكر الحديث كلّهء وهي مقولة الشرط أو أولوية 
الوجود على الماهية. ونحن نعثر على صدى لهذه 
الفكرة» وإن بشكل سريع وعابر في تحديد 
العروي للتاريخانية»؛ حيث يقول: «الإنسان تار يخي 
0 
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© التاريخانية والماركسية 

هل هناك» إذن: علاقة ما بين الماركسية 
الملوضوعية التي تبنّاها العروي في الأيديولوجيا 
العربية المعاصرة ومفهوم التاريخانية الذي تبلور في 
كعابات المرحلة الوسطى؟ هل الثانية امتتداد 
للأول» أم مراجعة أم تعديل لها؟ أم هي صيغة 
أخرى تختلف عن روح الماركسية؟ 

ففلسفة ماركس هي فلسفة تاريخانية بامتيازء 
بل إن العروي يدرج ماركس ضمن كوكبة 
المفكرين الذين يندرجون في سياق هذا التيار 
الفكري الجارف الذي يضم مكيافيللي» وفيكو. 
وهردرء ورانكهء وهيغل» وماركسء. وديلتاي» 
وفرويدء وكروتسته» وغرامشي”"". 
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إن مصطلح «التاريخانية» كثيراً ما عنيت به 
الماركسية وأصبح كناية عنهاء كما فعل كارل بوبر 
في كتابه بؤس التاريخانية» ويعني بها النظريات 
المتداولة في مجال العلوم الاجتماعية» والقائمة على 
نقل النموذج والمنهج المعمول به في العلوم 
الطبيعية إلى مجال العلوم الاجتماعية؛ واعتبار أن 
التنبؤ أو التوقع التاريخي هو الهدف الأساسي لهذه 
العلوم» وأن هذا الهدف يمكن التوصل إليه إذا ما 
اكتشفنا «الإيقاعات» و«الوتائر» و«القوانين» 
و«الاتجاهات والميولات العامة» التى تباطن 
التطورات التاريخية وتحرّكها50. 000 

غير أن إسناد مفهوم التاريخانية إلى الماركسية 
لم يكن إلا فاتحة نقاشات وصراعات فكرية لا حذ 
لها حول مدلوله. وحول مدى تلاؤمه مع 
الماركسية أو تنافره معها. فقد عرفت الماركسية في 
تاريخها النظري والعملي وجهتي نظر متعارضتين 


.7 18 المصدر نفسه» ص‎ )١10( 


المعاصرة : وجهة النظر التاريخانية. ووجهة نظر 
فاغية الوشى :و الشف 


أ يرى أصحاب وجهة النظر التاريخانية أنه 
نظراً إلى كون البروليتاريا تحمل رسالة تاريخية» وأن 
هذه الرسالة مشروطة بوضعها الفعلي في المجتمع 
الرأسمالي»؛ وهو كونها طبقة مستغلة اقتصاديأء 
ومضطهدة سياسياًء ومضللة أيديولوجياًء فإنها 
ستعى حتما وضعها هذاء وستطور التنظيمات 
والأفكاذ السياسية التي ستمكنها من تحرير ذاتها 
كطبقة. وتحرير المجتمع برمتهء من السيطرة الطبقية 
للبرجوازية» وذلك بفعل تلقاتيتها الثورية. 

ترتكز هذه النظرية على ضرب من الحتمية 
التاريخية التي ستجعل البروليتاريا تعى وضعها 
وتنجر رسالتها ختماء كما ترككز عل فكرة واردة 
لدى ماركس هي فكرة التحديد السوسيولوجي» 
بمعنى أن الشروط والظروف الاجتماعية للطبقة 
هي التي تحدد وعيها. ويمكن أن نرجع هذه 
النظرية إلى التطور الحدلي للتاريخ» سواء بالمعنى 
الهيغلي أو بالمعنى الماركسي الذي يعني أن التاريخ 
يتجه حتماً نحو غاية محدّدة سلفاً. 

من المشايعين لهذه النظرية التاريخانية جورج 
لوكاتش الشابء. وروزا لوكسمبورغء ورواد 
مدرسة فرنكفورت» مثل هوركهايمر وماركوز. 

ب - النظرية الثانية تقول إن البروليتاريا غير 
قادرة على اكتساب الوعي الطبقي الثوري بذاتهاء 
لأنها طبقة شغلها يدوي في حين إن الوعي الطبقي 
لا يمكن أن تطوره إلا فئة أو نخبة منظمة سياسيا 
في حزب ثوري. 


نجد بذور هذه النظرية في كتاب لينين 


.)1989 كارل بوبرء عقم المذهب التاريخي, ترجمة عبد الحميد صبرة (الإسكندرية: [د. ن.]»‎ )١18( 
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ماالعمل؟. وقدتمّ تطويرها لأغراض 
أيديولوجية - في الفترة الستالينية. 

لكن التاريخانية لى تكن فقط اسماً لنزعة 
ظهرت في تاريخ الماركسية» بل إن التساؤل حول 
مدى تاريخانية الماركسية ذاتها قد صاحبها منذ 
ميلادها. 


ففى الجزء الأوّل من كتاب قراءة رأس المال 
يخضضن. التوسير: بحثا كاملا .بعنوان «الماركسية 
ليست نزعة تاريخانية» يرى فيه أن الخلط بين 
التاريخ الواقعي والنظرية الماركسية» أي بين 
الموضوع الواقعي والموضوع المعرفي» قل نتج منه 
خطأ في الرؤية جعل الكثيرين يرون في الماركسية 
تاريخانية» بل «تاريخانية مطلقة»» فالماركسية من 
الناحية النظرية» ليست نزعة إنسانية» أو نزعة 
تاريخيةء كما تؤكد ذلك الماركسية الإيطالية 
(غرامشي). 

كان ماركس - بحسب ألتوسير - يدرج ضمن 
أنصار النزعة التاريخية» لأن هذه النزعة تتخلل 
كتابات كلها من بؤس الفلسفة إلى رأس المال» 
وتتجلى خاصة في نقده للاقتصاد بين الكلاسيكيين 
الذين اعتبروا نمط الإنتاج الرأسمالي» وما يتولد 
البرجوازي) أشياء أزلية ونهائية» وكأن التاريخ قد 
بلغ نهايته. وموجز موقف ماركس هو أن لا شيء 
أزلي» فُكل شيء يتطورء وبالتالي فإن الرأسمالية 
الاقتصاديون الكلاسيكيون. 

إلا أن ألتوسير يعتبر هذا النقد سطحياًء 
ويرى أن ماركس أعمق من ذلك بكثير. فالعبارات 
والفقرات التى يبدو فيها أن ماركس يتخذ موقفاً ذا 


نزعة تاريخية هي من بقايا التصور الأيديولوجي ما 
قب العلمن بالإشكالية الفكرية عبد ما ركس 
الدافحخ قه لافيت كل صنة بوذا التصيور 
التاريخاني» حتى وإن لم يكن ماركس قد تمكن من 
التخلص من عبارات ومصطلحات التصوّر القديم. 
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وأسباب استشراء الفهم التاريخاني من فهم 
وتأويل الماركسية تعود.» بحسب ألتوسيرء إلى : 


أ- سبب إيبيستيمولوجي : وهو أن ماركس 
ذاته م يع كل الوعي الثورة المعرفية التي قام عهاء 
فوعيه بثورته الإيبيستيمولوجية هو دون المنطق 
الداخلى الفعلى لهذا الفكر. 

ب سبب تاريخي: وهو انحراف الأممية 
الثانية المتمثل فى نزعتها الاقتصادية الجبرية التى 
ترى أن تطور القوى المنتجة سيفضي آلياً إلى تحويل 
المجتمع» ومن ثمة فلا حاجة إلى التهيئة للثورة أو 
صيغها. وبذلك» كانت هذه النزعة التاريخية مبرّراً 
للانتهازية والانتظارية السياسيين5". 

وقد انبرى الباحث البولوني آدم شاف 
طعت .4 في كتابه البنيوية والماركسية للردٌ 
بقسوة على تأويل ألتوسيرء إذ أخذ عليه التباس 
المفهوم وعدم استيعاب روح الماركسية. 


فالتاريخانية التي ينتمي إليها ماركس تعني في 
نظر آدم شاف أن: 


أ- الواقع الاجتماعي واقع متغيّر. 

ب - التغيّرات تعكسها القوانين الدينامية 
للعلم. 

جَ حالات الثبيات النسبي أو غياب التغيّر 


5057 5 2 
تعبر عنها قوانين بنيوية ‏ . 
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يبدوء إذنء أن لا صدى لهذه النقاشات 
الماركسية حول التاريخانية في كتابات العروي» 
بمعنى أن تاريخانية العروي ف التاريخانية الألمانية 
الأرن في بعدها النيجي والمذهيى 6< إن كان 
الشكر المغري قد بطور اجات القان أكنر رمق 
حيتٌ إِنَّ الجانب الأوّل هو روح المنهج الحديث في 
محال العلوم الاجتماعية» والجانب الثاني هو روح 
الفكر للعصر الحديث نفسه. 

غير أن غياب هذه الأصداء والنقاشات 
الماركسية في كتابات العروي جعلها بمأمن من 
العواصف الفكرية التى أثارتها هذه النقاشات التى 
وأرت خول مده تفاط هي : '. 


أ المسألة المنهجيةء وهى أمر لا جدال فيه. 

ب - مسألة الحتمية التاريخية التى تتحول 
أخياناً لدى تعض الاتجاهات الماركسية نفسها إلى 
نوع من القدرية التاريخية أو القدرية المادية. 

ج - مسألة الممارسة (ونجة:7) ودور الإرادة 
الإنسانية» وقسط الحرية» والقدرة على مغالبة 
القدرية الاقتصادية. 


اودكن 


د التفاعل الجدلي في فكر ماركس بين 
المنظور التاريخي والمنظور البنيوي» أي التفاعل 
الصراعي بين تصوّرين ضمنيين للجدل: الجدل 
ككلية» والحدل كدينامية زمنية. 


حص العظاا النلسنية لمارف نة ا ا سين 
مسألة الحقيقة» أي القيية أر القيدفة: ومعنى 
التاريخ وغائيته وقصديته. وهل هو سيرورة ذات 
فواعل أم سيرورة من دون فاعل (505 وناةوعومعط 
اوزناة)ء كما نافح عن ذلك التصور الألتوسيري 
لمكي 


للذقفة لذاحة العروئ بكري فى الدع 
التوفيقي في تصوره للتاريخانية بين النواة الأصلية 
االدرة مو" السا ركان الاماديفية الألاف 
ومستتبعاتها الحتمية» وتطعيمها بنزعة إرادوية 
تتمثل فى إعطاء مكانة متميّزة لدور النخبات 
القاعلة» :وللاتلجسياء» فى تطوين المتجتمع العرينء 
وتثوير الوعي» والقطع مع المطلقات. والتحرر من 
الأوهام» في أفق استدراك للتأخر التاريخي وبناء 
المجتمع العربي الحديث. 


الدراسات المنطقية ومناهج المنطق في الوطن العربي المعاصر 


الهدف من هذا العرض تقديم صورة إجمالية 
عن الدراسات المنطقية في الوطن العربي المعاصر 
(القرن العشرين وقبله وبعده بقليل). وهذا هو 
الذي يجعل من العرض الحالي موضوعا في تاريخ 
المنطق» مع العلم أن تاريخ المنطق نفسه يشكل 
جزءاً من الدراسات المنطقية. 

الموضوعات المطروحّة هنا خحمسة. هي : 

١‏ _المنطق الصوري 

” - المنطق التطبيقي» ويشمل : 

أ المنطق وعلوم الدين (الفقه والكلام) 

ب - المنطق وعلوم اللغة (النحو والبيان) 

ج - المنطق والعلوم التجريبية (خاصة الفيزياء) 

 *‏ المنطق وفلسفة المنطق 

؛ - المنطق وتاريخ المنطق 

6 المنطق والاتجاه السلفي. 


يعتقد المستشرق الأمريكي نيقولا ريشرء وهو 
مؤرخي المنطق العربي المعاصرين؛ أن هذا 


عبد السلام بن ميس 


المنطق انتهى مع نهاية الأندلس» أي مع نهاية القرن 
الخامس عشر الميلادي''2. وهذا انطباع يتقاسمه 
موسو المنطق من العرب وغير العرب”''. فهم 
جميعاً يعتبرون ما جاء بعد القرن الخامس عشر 
الميلادي من إنتاج منطقي عربي إسلامي مجرد 
ملخصات وشروح لا قيمة لها من الناحية العلمية. 
والواقع أن الظاهرة الممكن معاينتها بسهولة في ما 
يخصٌ الدراسات المنطقية العربية المعاصرة. هى أن 
التقاليه التتروشطؤية فى.هذا المبدان»-سواء من 
حيث المنهج أو من حيث المضمون» امتدت حتى 
بداية الستينيات من القرن العشرين. ولم تبدأ 
الدراسات في المنطق المعاصر إلا بعد اطلاع 
الدارسين العرب المعاصرين على الأعمال الحديثة 
والمعاصرة التي أدت إلى تطور المنطق عند الغربيين 
ابتداء من نهاية القرن التاسع عشر. ومن هنا يتبِين 
أن التأريخ للمنطق في العالم العربي الإسلامي 
يختلف عنه في العالم الغربي المسيحي. فتاريخ المنطق 
عند العرب لا يخضع للتقسيم الكرونولوجي نفسه 
الذي يخضع له المنطق عند الغربيين. نلاحظ مثلا 
أن فترة القرون الوسطى عند الغربيين تمتد من 


.)١9406 نيقولا ريشر» تطور المنطق العربي» ترحمة محمد مهران (القاهرة : دار المعارف»‎ )١( 
(؟) على سبيل المثال» نذكر من بينهم : نيقولا ريشر» عبد ال رحمن بدوي» إبراهيم مدكور. عل سامي النشار» عادل فاخوري» زكي‎ 


؛ 


القرن السادس الميلادي حتى القرن السادس عشر 
الميلادي» بينما هي في العالم الإسلامي تستمر 
حتى دخول الاستعمار الغربي بلاد الإسلام مع 
نمباية القرن التاسع عشرء بل تستمر حتى 
الستينيات من القرن العشرين في ما مخص 
الدراساث المنطفية. ولهذا» قلذ مناص من الحلايثك 
عن المنطق العربي القروسطوي؛ ونحن نتحدث عن 
الدراسات المنطقية في الوطن العربي المعاصر. 
واعتباراً لهذه الإكراهات التاريخية والمنهجية؛ لا بد 
من تقسيم زمن تطور المنطق العربي الإسلامي إلى 
فترتين كبيرتين» هما: فترة ما قبل نشأة الجامعات 
العصرية» وفترة ما بعد نشأة الجامعات العصرية 
التي لم تبدأ معاللها تظهر بوضوح للعيان إلا في 
الخمسيئيات والستينيات من القرن العشرين. 


أولاً: المنطق عند العرب 
قبيل نشأة الجامعات العصرية 

كان العرت الحدتوة: عشارفة وتفارنةة 
يتعاملون مع مادة المنطق تماماً كما تعامل معها 
أجدادهم القروسطويون» سواء من حيث المادة 
المدروسة أو من حيث طريقة تدريسها. ففي 
التعيف الأو من القرين المقتوية امنوياد درسو 
المنطق. كما هي حال باقي الدارسين في ميادين 
أخرى؛ على الملخصات والشروح. وكان الطلبة 
يحفظون هذه الملخصات على شكل قصائد شعرية» 
مستعينين من حين إلى آخر بشروحهاء إلى أن 
نشأت الجامعات العصرية» وانتشرت أساليب 
التعليم الحديثة”". 


أما فى ما ينخص مضمون الادة المدروسة» فقد 


اهتم العرب المعاصرون» قبل نشأة الجامعات 
العصرية؛ بمنطق أرسطوء كما كان معروفأ في 
الخضارة العربية القروسطوية فبعد مقدمة تتناول 
المنطق وفائدته وحكم الشرع فيهء كان الطلبة 
العرب يبدأون درس المنطق بتناول مبحث 
التصوّرات (الألفاظ وأقسامها)» ثم ينتقلون إلى 
دراسة القضايا والأحكام. ثم إلى الاستدلال 
وأنواعه» ثم إلى القياس وضروبه. ول مهتم العرب 
والمسلمون بالمنطق الصوري فحسبء بل أولوا 
أهمية متميّزة لتطبيقاته؛ خاصة على ميادين لها صلة 
بالدين وبمباحث اللغة. ولا غرابة في هذا ما دام 
أجدادهم قد برعوا في تطبيق المنطق على هذه 
العلوم. 


من الناحية التاريخية» يمكن القول» بصفة 
عامة؛ إن المنطق عند العرب» لما كان مرتبطاً بالطب 
(من القرن التاسع الميلادي حتى القرن الحادي عشر 
الميلادي)؛ كان مزدهرا. وقد يرجع السبب في هذا 
الازدهار إلى كون المنطق في تلك الفترة غير مرتبط 
بالعلوم الدينية. ولما ارتبط المنطق بهذه العلوم (ابتداء 
من القرن الخامس الهجري). مع الغزالي في 
اشرق نواين جرم في المتري.«.خصل تصنادم بين 
المناطقة ورجال الدين. وأثر هذا سلب فى الدراسات 
المنطقية في العالم العربي الإسلامي”). ويختلف 
العرب في هذا عن الغرب المسيحي في كون المنطق 
عند الغربيين كان دائماً مرتبطأ بالريطوريقاء سواء 
في الفترة القديمة أو في الفترة القروسطوية» ثم 
ارتبط أخيراً بالرياضيات”"2. 


ما هى القيمة العلمية للدراسات المنطقية عند 


(*) من أشهر مختصرات المنطق في الوطن العربي نذكر : سلم الأخضريء إيساغوجي فورفوريوسء جمل الخونجي؛ شمسية القزويني 


الكاتبي؛ مختصر السنوسي» بالإضافة إلى عشرات الشروح الأخرى. 


(4) انظر: أبو زيد عبد الرحمن بن محمد بن خلدون» مقدمة ابن خلدون (القاهرة: لجنة البيان العربي» »)209٠‏ الفصل الخاص بامنطق. 
(0) ,لدماعللط مذ ععواط علا 4ه اطولاه178 عنطوجا :(1949 رععلع1 د10 تصعلهمآ) وطععم ء[! 6! #عدقوط ععترعاء3 عزوء07) نم18 الإ30آ 12 لوعن "0 
ب(1963 بكتتامئعآ ظ إقلعة5) .قأ0/ 2 ,عطوعق عداء ق4ع4! ما ع4 ء«اماكا8 تتعطعوع 8ه ووامطعتلة ب(1960 ,نآ عمعاععآ :مه00همآ) وعلعة لفامعزء0 و رعصطيس]1' 
.(1963 رؤوع2 طعمناة ةا اط 04 لإأتومء عتم ل] شط رطع ختتطه1ط) عذومنا عتطوء ام زه بوره) ك8 «ة كوتلياى 0مة 


العرب قبل نشأة الجامعات العصرية؟ الواقع أن 
الدراسات التي نشرت حول القيمة الأكاديمية 
والعلمية للأعمال المنطقية في الوطن العربي بشكل 
عام قليلة جداً. ومن أبرز هذه الدراسات تلك التي 
نشرها عادل فاخوري وريشر. كل على حدة. الأول 
عربي ومارس تدريس المنطق في بعض الجامعات 
العربية» والثان مستشرق وأستاذ للفلسفة فى جامعة 
بيتسبورغ في الولايات الملحذة الا 1 7 


دافع عادل فاخوري» في كتاب له تحت 
عنوان منطق العرب من وجهة نظر المنطق 
الحديث"'“'. عن الدعوى القائلة إن الدراسات 
المنطقية في الوطن العربي حتى القرن الرابع عشر 
الميلادي لا تخلو من إبداع. وفي الكتاب نفسهء 
يحاول المؤلف الكشف عن الجديد الذي يميّز المنطق 
عند العربء مقارناً أعمالهم بالنظريات الحديثة 
والمعاصرة التى ظهرت عند الغرب فى ميدان 
المنطق. وفي هذا الصددء. يقول المؤلف: ل 
يتجاوز المنطق العربي» من عدة نواح» المنطق الذي 
كان قبله» والمنطق الذي تلاه مباشرة. فاستقصاء 
الموجهات الزمانية» وتأسيس نظرية المجموعات» 
وبناء قياس العلاقات والتمثيل الخطي» وغيرها من 
البحوث» تسبق ابتكارات العصرين الكلاسيكي 
والحديث فى هذه الموضوعات. وهكذا يبدو المنطق 
العربي مرحلة من الفكر مستقلة وخلاقة» ليس بما 
ورثه عنه الغرب فحسبء. بل على الأخص 
باكتشافاته التي لم تعرف النقل0”". 


أما النموذج الثاني في تقييم المنطق العربي» 
فيتمثل في الدعوى التي يدافع عنها ريشر في كتابه 


عادل فاخوري 


تطور المنطق العربي (0)1985”» ومفادها أن 
الدَراسبات المنطفية عيد العريت ليست الأ ترات 
وشروحاً وتعاليق حول المنطق اليوناني. صحيح أن 
بعض المسلمين قدموا بعض الأفكار التي كانت 
غائبة عند أرسطو وشراحهء ولكن هذه الأفكار 
غالباً ما تكون مقتبسة من الرواقية أو من الشكاك 
النؤنان "أ وانقعين ازيف اللكلف: الذي اعترى 
للق العرق يعبات ظروف كقافية تلؤضة البطور 
علم عقلي كامنطق. 


ثانياً: المنطق عند العرب 
بعد نشأة الجامعات العصرية 


صحيح أن نشأة نظام التعليم العصري في 
العالم العربي الإسلامي لم يحصل في الوقت نفسه 
في كل البلدان العربية» ولكن صحيح أيضاً أن 
البلدان العربية لم تخرج من فضاء التعليم التقليدي 
إلا بفضل الاحتكاك بالآخر المتشبع» منذ القرن 
السادس عشر الميلادي» بالثورة الصناعية والثورة 


(5) عادل فاخوري.» منطق العرب من وجهة نظر المنطق الحديث (بيروت : دار الطليعة» .)١98٠‏ 
(0) المصدر نفسهء ظهر غلاف الكتاب. وعادل فاخوري: الرسالة الرمزية في أصول الفقه (بيروت: دار الطليعة» 191/4١)ء‏ والمنطق 


الرياضي (بيروت: دار العلم للملايين. ١/8‏ ). 


(6)انظر : ريشرء تطور المنطق العربي» فى الأصل بالإنكليزية : :2 بطع عناطئ)ةط) عتومط ءأطهجام زه امعادمماوبه2 11:6 بععطووع ا مقامطء ذل 


.(1964 ,ؤوعء2 طوعناطة)غاط 1ه لإاأومء لالول] 


(9) في هذا الصددء انظر: علي سامي النشارء مناهج البحث عند مفكري الإسلام (بيروت: دار النهضة العربية» .)١1984‏ 


العلمية وثورة الأنوار وغيرها. وفي إطار النظام 
التعليمي الجديد الذي أدخله الغرب إلى البلدان 
العربية مع بداية القرن العشرين؛ حصل تغيير في 
مادة المنطق وطرق تدريسها. 

بالنسبة إلى بعض البلدان العربية» لم يكن 
سهلاً التخلص من مخخلفات الملاضي حتى مع نشأة 
اع 0 دن 
ادا ومن ناميه كسا قن 
قروسطوية حول المنطق تُنشر وتّدرس حتى الآن 
في الوطن العربي» ومن بينها: 


أبو العلا عفيفيء المنطق التوجيهي 
(القاهرة : مطابع مدكور وأولادف +6 ). 


- علي سامي النشار» المنطق الصوري مندذ 
أرسطو حتى عصرنا الحاضر (القاهرة: [خ 
المعارف. ١/ا9١).‏ 


محمد مهران» مدخل إلى المنطق الصوري 
(القاهرة : دار الثقافة للطباعة والنشرء ه8/ا8١).‏ 


- مصطفى طباطبائي» المفكرون المسلمون في 


أما المنطق الرياضي المعاصرء فلم يبدأ 
بالظهور على الساحة العربية إلا مع بداية 
السبعينيات من القرن العشرين. وفي هذا الإطارء 
ظهر لعادل فاخوري كتاب المنطق الرياضي عام 
23/8“ ,. وظهر لمحمد باقر الصدر دراسة حول 
الأسس المنطقية للاستقراء عام 25"01917, ثم 
ظهر أخيراً لمحمد مرسلي عام ١989‏ كتاب 


مدرسي تحت عنوان دروس في المنطق الاستدلالي 
الرسزي, 

تدرّس أغلب الجامعات العربية مادة المنطق 
اليوم بالطريقة نفسها التي تتم مها دراسة المادة 
نفسها فى الجامعات الغربية المعاصرة. وهكذا يبدا 
الظلية بدراسة منطق القتضايا آولاً. ثم ينتقلون إلى 
منطق المحمولات. وكل ذلك بلغة رمزية على 
طريقة راسل - وايتهيد المعروفة. ولقد بدأت 
الجامعات العربية تتبئى هذه الطريقة الجديدة في 
تلرنكن المطلن عد ييد ل3 سرع امن افون 
العشرين» كما قلنا. وأ صبح المنطق المعروض بهذه 
الطريقة يحمل اسم 1 الرياضي» أو «المنطق 
الرمزي». ولقد أدت بعثات الطلبة المشارقة 
والمغاربة إلى أوروبا دوراً أساسياً في تحقيق هذا 
التخول: نوين الى شهدت الدرابيات المنظفية قن 
العالم العربي والإسلامي المعاصر. فلم تعد الرسالة 
الشمسية والسلم المرونق وإيساغوجي إلا ذكريات 
في أذهان المهتمين بالميدان من الجيل المخضرم. وتم 
نقل أغلب النظريات والتوجهات المنطقية واللسانية 
إلى الوطن العربي المعاصرء خاصة من أوروبا 
الغربية والولايات المتحدة. ومهذا انتعشت من 
جديد الدراسات المنطقية في العالم العربي 
والإسلامى. واتخذت لها طابعا جديداء سواء من 
حيث المواد المدروسة أو من حيث طرق التدريس 


هذا في ما يخصٌ المنطق الصوري. أما في ما 
يخصٌ تطبيقات المنطق» فقد ظهرت لبعض المثقفين 
العرب أعمال ممتازة فى ميادين مختلفة من المنطق 
التطبيقى» وتخا فيد اللغة وأصول الدين 
والعلوم التجريبية. وقكل هده الأعبال انون .ها 
أنتجه الدارسون العرب في ميدان المنطق ذ في الفترة 


.)١15 أحمد الدمنهوريء شرح السلم المرونق في المنطق» تحقيق عمر فاروق الطباع (بيروت: مكتبة المعارف»‎ )٠١( 


)1١(‏ فاخوري, المنطق الرياضي 


.)١91/7 محمد باقر الصدرء الأسس المنطقية للاستقراء (بيروت : دار التعارف»‎ )١١( 


)١7(‏ محمد مرسلي» دروس في المنطق الاستد لالي الرمزي (الدار البيضاء 


7ه 


: توبقال للنشرء .)١589‏ 


المعاصرة. وفي ما يل أهم هذه الأعمال. 
١‏ -المنطق واللغة والأدب 


علاقة المنطق بالأدب في الوطن العربي علاقة 
قديمة نشرت فيها وحولها مؤلفات كثيرة يمن 
تعدادها. إن المقاربة النسقية التي نشرها أ. محمد 
مفتاح تحت عنوان التلقي والتأويل عام "4١995‏ 
تتناول إشكالية أساسية في الفكر العربي 
الإسلامي» وهي إشكالية التأويلء خاصة تأويل 
النصّ الديني. لقد فطن المفكرون العرب القدامى 
إلى هذا الإشكال وألفوا فيه تأليفاء ووضعوا 
مناهج بالاستعانة بالآدوات المنطقية التي كانت بين 
أيديهم آنذاك. وفي التلقي والتأويل ميز الكاتب بين 
صكن سافن من هذه المناهج : الصنف الأول 
يتمثل في التأويل بالبرهان» ويمثله بالغرب 
الإسلامي ما يمكن تسميته ب «التقليد الرشدي». 
ومن أهم خصائصه : 

© إعمال العقل. وذلك بتبئي تقنئيات المنطق 
الصوري وتطبيقها على العلوم المختلفة. 

© التفتح على الغير والتسامح مع من أخطأ 
في التأويل. 

© بناء فكر أساسه التعقل الصوريء. لأن هذا 
الأخير هو النموذج الأمثل لكل العلوم. 

أما الصنف الثاني من المناهج» فيعتمد على 
التأويل بالرجوع إلى سئن السلف. ومن أهم 
خصائصه : 

© رفض معيار البرهان المبني على المنطق 
الصوري. 


© عدم التسامح مع من يخرج عن رأي 
السلف الصالح. 

©» رفض الفلسفة والمنطق اليونانيين باعتبارهما 

ثم يقدم مفتاح نماذج مكتوبة من التراث 
العربي الإسلاميء مبيئا أن التقليد الرشدي في 
الغرب الإسلامي غلب على التقليد الأصولي المناوئ 
ه81 اطديد عند مفقاح هنا هو كونه مكل :من 
الكشف عن طرق توظيف المنطق الصوري لصياغة 
تقنيات التأويل» رغم اختلاف ميادين الكتب التي 
تناولها بالدرس. ما هي هذه التقنيات المنطقية التي 
وظفها هؤلاء المفكرون العرب المسلمون؟ في علم 
البيان» تم توظيف تقابلات القضايا (مثال ابن 
عميرة) والتناسب وضرويبه (مثال ابن البناء) 
والتعريفات والمقولات (مثال السجلماسى). أما فى 
علم الأصول وعلم الكلام» فقد تم توظيف نظرية 
القياس (مثال ابن رشد والمكلاتي)» ونظرية 
التعريف والتجنيس (مثال الشاطبي). وتم كذلك 
توظيف اليات المنطق الطبيعي» وخاصة مفهومي 
الصورة والعمق (مثال ابن طفيل)» وآليات الحكي 
(مثال أبي يعزى). وآليات الاستعارة (مثال ابن 
الخطيب). ماذا تم اختيار المنطق بالضبط لصياغة 
تقنيات التأويل عند هؤلاء المفكرين العرب 
المسلمين؟ لأن المنطق هو «الشاهد الأمثل» للعلوم» 
ولأنه كوني لا أحد بجادل في مبادئه الأولى' '2. 

في الإطار نفسه لعلاقة المنطق باللغة» قدم 
طه عبد ال رحمن» عام »١1498‏ دراسة قيّمة تحت 
عنوان: اللسان والميزان (أو التكوثر العقلى)"" . 
في هذا الكتاب» يقف المؤلف عند تداخل علوم 


.)١944 محمد مفتاحء التلقي والتأويل (الدار البيضاء: المركز الثقافي العربي؛‎ )١4( 
من بين الكتب التي تناولحا محمد مفتاح بالدرس والتحليل: كتاب التنبيهات على ما في التبيان من التمويبات لابن عميرة ؛ المنزع‎ )١5( 
البديع في تجنيس أساليب البديع للسجلماسي» وكتاب الروض المريع في صناعة البديع لابن البناء المراكشي وأمثلة أخرى.‎ 


)١1١(‏ هذا اعتقاد لم يعد صائباً اليوم. 


(10) طه عبد الرحمن» اللسان والميزان (أو التكوثر العقلي) (الدار البيضاء : المركز الثقافي العربيء .)١1998‏ 


المنطق واللغة والرياضيات من خلال مسألة تجمع 
بين هذه العلوم» وهي مسألة «الدليل». وفي هذا 
الشأن» قدم المؤلف وصفاً دقيقاً لمكونات الدليل» 
وهي: البنية والمضمون والاستعمال. ثم ميّز بين 
نوعين أساسيين من أنواع الدليل» هما: الدليل 
الطبيعي» والدليل الصناعي. ولقد استعمل المؤلف 
في كل هذا «منهجية متفرّدة تتسع لأنفع مكتسبات 
الحداثة وأرسخ مقتضيات الأصالة» متوصلاً إلى 
نتائج تراجع ما تواتر من أحكام بصدد هذين 
الضربين من الاستدلال)340©. 


أما فى ما يخص علاقة المنطق بالنحوء فنحن 
لآ عرف دراسة فى هذا ايدان فى ,الوط العرين 
أكقر عنايكا مذ لعن اقذمها عد الرعين طه لقينه: 
تقد يذ ا نهدا الأخير مع اتحفه العلافة الى باللفة 
نكل بذاية السبعيفات” من القرن العشرين» وذلك 
بدراسة أنجزها تحت عنوان اللغة والفلسفة نشرت 
بالفرنسية عام 291914“. تناول المؤلف في هذا 
الكتاب النقاش الذي أورده أبو حيان التوحيدي 
في الامتاع والمؤانسة الذي دار بين المنطقي متى ابن 
يونس والنحوي أبي سعيد السيرافي. ويركّز طه 
عبد الرحمن في هذه الدراسة خاصة على علاقة 
اللغة بالوجودء وذلك من خلال تحليل لغوي 
وفلسفي لفعل الكينونة. وفي سنة ١947‏ نشر طه 
عبد الرحمن كتاباً آخر تحت عنوان المنطق والنحو 
الصوري”' "". فيه يعالج» ويطبق المناهج اللسانية 
المعاصرة على البناء اللغوي العري. يشتمل الكتاب 
على ثلاثة أبحاث تتناول موضوعاً واحداً يشغل 


(14) المصدر نفسهء ظهر الغلاف. 


اليوم كثيراً من الباحثين منذ صدور كتاب 
تشومسكي البنى النحوية عام 71401" "“. ويرتبط 
هذا الملوضوع باستغلال الوسائل الرياضية 
والصورية في معالجة الظواهر النحوية. 


؟ المنطق والأصلان 


شهدت أصول الفقه وعلم الكلام في 
علاقتها بالمنطق تطورا لا يستهان به في الفترة 
المعاصرة. في عام 1418 نشر عادل فاخوري كتاباً 
تحت عنوان الرسالة الرمزية في أصول الفقه”"") 
يطبق فيه التقنيات المنطقية الحديئة على مسائل 
أصول الفقه التقليدية. وفي عام ١941‏ نشر طه 
عبد الرحمن كتاباً يّمأ تحت عنوان في أصول الحوار 
وتجديد علم الكلام'”" يعالج فيه ما عُرف عند 
العرب القدماء بفن المناظرة» خصائصها وشروطها 
وتقنياتها. ولقد تناول المؤلف كل ذلك بأدوات 
المنطق الحواري الحديث» مذكّراً بأصوله العامة» 
والصوغ الصوري للمناظرة. وهكذا نلاحظ أن طه 
عبد الرحمن بذل مجهودا جبارا في إعادة الاعتبار 
للمنطق الحجاجي في الوطن العربي المعاصرء 
وهو منطق مرتبط ارتباطا وثيقا بالدراسات 
الإسلامية» خاصة بعلم الكلام. ثم نشر طه 
عبد الرحمن بعد ذلك كتباً أخرى يمكن اعتبارها 
نماذج تطبيقية للنظريات التي بناها في «أخلاق 
الحوار'» وفي أستالس النَّحَاجٌّ بشكل عام. ومن 
هذه الكتب: الحق العربي فى الاختلاف 
الفلسفي”؟" وحوارات من أجل المستقبل*", 


وغيرهها. 


دلق .(1979 ب[طممم] قط ت1آ) هلمم جه ملا ,ماماة 1 عل 161 1م171 رتقصتطوعععلطم 1253" 
)0 طه عيك الر حمن» المنطق والنحو الصورى (بيروت: دار الطليعة. .)١1940*‏ 


لفق .(1957 ,08غ1ا1810 :ملاع ة]ط عط1) 4 برمسناا معمعتة .متنامقتاع صانآ هنتحلة[ ركع سطع يساق قاعم اسرد ,لإعاقمده0) ردهلا 


)١١(‏ فاخوري. الرسالة الرمزية في أصول الفقه. 


(17) طه عبد ال رحمن» في أصول الحوار وتجديد علم الكلام (الدار البيضاء: المؤسسة الحديثة للنشر والتوزيع» 19417). 
(14) طه عبد الرحمن» الحق العربي في الاختلاف الفلسفي (الدار البيضاء : المركز الثقافي العرربي» .)30١7‏ 
(56) طه عبد ال ر حمن. حوارات من أجل المستقبل (بيروت: دار الهادي,» .)50١7‏ 


“ _المنطق وفلسفة المنطق 

اهتم دارسو المنطق العرب المعاصرون أيضاً 
بمادة «فلسفة المنطق». ونشرت فيها وحولها 
الدراسة النقدية للفلسفة الوضعية المنطقية اله 
لناواشة انموي افلس لوصف المنطسة لمن 
نشرها يحيى هويدي عام ١957‏ تحت عنوان ما هو 
علم المنطق"'"'؟ وكذلك الدراسة القيّمة التي 
جره رك تحب ا عبدرد ناه 81/ عت يران 
المنطق الوضعى”"". وفى الإطار نفسه أيضاًء نشر 
طه عبد الرحمن دراسة تحت عنوان اللغة والفلسفة 
عام يا مزعي السلامثن فيس 
مقالات في هذا الميدان»ء خاصة حول «مفهوم 
التناقض والعقلانية المعاصرة)7 "© . 


4 المنطق والعلوم التجريبية 
تعززت الدراسات المنطقية العربية المعاصرة 
بمجموعة من الأعمال» تناولت تطبيق المنطق على 
العلوم التجريبية ومناهجها. وفي هذا الصدد ظهر 
كتاب الأسس المنطقية للاستقراء لمحمد باقر الصدر 
عام 771910/7". وظهر لعبد السلام بن ميس كتاب 
تحت عنوان قضايا في الإبستيمولوجيا 
والمنطق''". في هذا الأحكي ساون الونت 
مجموعة من الموضوعات في المنطق التطبيقي»؛ 
أهمها: الصياغة المنطقية لقانون علميء ودور 
المنطق في بناء النظرية العلمية» وإمكانية قياس 
الاعتقاد في إطار النظرية الذاتية للاحتمالات» 
وخصوصيات المنطق الكوانطي» ومفهوم التناقض 


في علاقته بالعقلانية المعاصرة وغيرها”"". ويخرج 
بن ميس من مجموع أعماله هذه بخلاصات نجمل 
أهمها في ما يل : 
أ المعرفة الصورية معرفة نسبية باعتبار أن ما 
يسمى «قوانين الفكر). كما هي متداولة في المنطق 
التقليدي» ليست مطلقة. 


د الحرفة التحرييية سعرفة نسورة أيضا 
باعتبار أن ما يسمّى «الموضوعية العلمية» مشكوك 
في قيامهاء خاصة في الفيزياء الكوانطية. 

ج - ضرورة مراجعة مفهوم العقلانية بانتظام 
في إطار المراجعة الدورية للمعرفة البشرية» بشكل 
عامء كلما جد جديد في الساحة العلمية. 

د - ليس هناك عقل مطلقء وليست هناك 
عقلانية مطلقة؛ وليست هناك تجربة مطلقة» 
وليست هناك مبادئ مطلقة» وبالتالي فكل شيء 
نسبي» بما في ذلك مبادئ المنطق الصوري نفسها. 


المنطق وتاريخ المنطق 

في إطار التأريخ للمنطق العري» اغتنت 
الدراسات المنطقية العربية المعاصرة بعمل قيّم قدمه 
عادل فاخوري تحت عنوان منطق العرب من وجهة 
نظر المنطق الحديث”"". وفيه يحاول المؤلف الدفاع 
عن أطروحة أساسية مفادها أن المناطقة العرب 
القدماء سبق لهم أن تناولوا بالدرس والتحليل 
مسائل منطقية تعد اليوم من المكونات الأساسية 
للتنحطق العدبية: ومو نين سذةالكوتاعة: 


(5) بحيى هويدي» ما هو علم المنطق؟ (القاهرة : مكتبة النهضة المصرية. .)١955‏ 
(70) زكي نجبيب محمودهء المنطق الوضعي» ؟ ج (القاهرة: مكتبة الأنجلو المصرية» 191/7). 
)١8(‏ طه عبد ال رحمنء اللغة والفلسفة (المحمدية: مطبعة فضالة» .)١91/9‏ 


(9) في هذا الصدد.ء انظر: عبد السلام بن ميس : قضايا في الإبستيمولوجبا والمنطق (الدار البيضاء 


)٠‏ والسببية في الفيزياء الكلاسيكية والنسبانية (الدار البيضاء 


(71) ابن ميس» قضايا في الإبستيمولوجيا والمنطق . 
(750) المصدر نفسه. 


(*9) فاخوري» منطق العرب من وجهة نظر المنطق الحديث . 


: شركة التوزيع والنشر ‏ المدارس» 


: توبقال للنشرهء .)١984‏ 
(0") محمد باقر الصدرء الأسس المنطقية للاستقراء (بيروت: دار التعارف» ؟917/7١).‏ 


0002 


الموجهات الزمانية» ونظرية المجموعات» وقياس 
العلاقات» والتمثيل الخطي وغيرها. ويستنتج 
عادل فاخوري من كل هذا أن المنطق العربي ليس 
تجرد ترجمات وشروح للمنطق اليوناني» كما يزعم 
البعض. بل يمثل مرحلة مستقلة وخلاقة لاحتوائه 
على اكتشافات لم تعرف النقل. 

ومن بين الدراسات الجادة أيضاً في ميدان 
التأريخ للمنطق العربي تلك التي نشرها المستشرق 
الأمريكي نيقولا ريشر عام 771974*". وأعيد 
نشرها في ترجمة عربية عام ١1865‏ تحت عنوان 
تطور المنطق العربي'”". صحيح أن العلوم 
الإسلامية» بشكل عامء نالت اهتماماً لا يستهان 
به من طرف المستشرقين. خاصة مع نبهاية القرن 
التاسع عشر وبداية القرن العشرين»؛ ولكن علم 
النطق لم يحظ باهتمام كبيرء ليس من طرف 
المستشرقين فحسب؛ بل حتى من طرف الدارسين 
العرب أنفسهم. وكانت نتيجة هذا الإهمال أن بقي 
كتير عو إل مجان" لسرب لي فيط لطي ع 
المجاهل (4انصعمعها :ه1)» 5 يقال. لكن» من 
حسن حظ العرب أن تبرعت المؤسسة الوطئية 
للعلوم في الولايات المتحدة» عام .1١46064‏ بمنحة 
دراسية للمستشرق الأمريكى ريشرء الذي ما زال 
يشتغل أستاذاً للفلسفة في جامعة بيتسبورغ. وذلك 
قصد تهيئة دراسة استقصائية حول المنطق العربي 
الإسلامي. وهكذاء أنجز هذا الباحث خلال 


0 
(5*) ريشرء تطور المنطق العربي. 


السنتين ١4604‏ و9450١1.‏ مجموعة من الأعمال 
انصبت كلها على المنطق العربي»؛ وخاصة على 
المحاور التالية : 

© التقليد المنطقى عند الفارابي. 

© ملخصات الكندي لأورغانون أرسطو. 

© مسألة كون الوجود محمولاً عند الفارابي. 


© تأويل مذهب أرسطو في القضايا المستقبلية 


© الفصل الذي خصصه الخوارزمي للمنطق 
© القضايا الشرطية عند ابن سينا. 


وفي سنة 1477» جمع الكاتب هذه المقالات 
في كتاب تحت عنوان دراسات في تاريخ خم المنطق 
العربي" ". واعتبر هذا العمل مقدمة لكتاب له تم 
نشره عام 14784. وترجم إلى اللغة العربية عام 
06. وأخيراً ينهي الباحث مسيرته مع المنطق 
العربي بنشره سنة ١95737‏ لكتاب ثالث تحت عنوان 
الموجهات الزمانية في المنطق العربي”"". لا شك 
في أن هناك مستشرقين آخرين اتخذوا لهم المنطق 
العربي موضوعاً للبحث العلمي» لكنهم اقتصروا 
فقط على مسائل جزئية أو على ترجمات لبعض 
النصوص العربية في المنطق. 


.عاعوما عتطوجل زه أدءن«مماعنك(1 776 ,تعطعوع ]1 


[افكرة نيقولا ريشرء دراسات في تاريخ المنطق العربي (القاهرة : دار الفجر للنشر والتوزيع» 954). 
(910) نيقولا ريشرء الموجهات الزمانية في المنطق العربي (القاهرة: دار الفجر للنشر والتوزيع» .)١951‏ 


املك 


4 الايبيستيمولوجيا ومناهج النظر الحديثة 
في الفلسفة والعلوم الإنسانية في الفكر العربي 


يقتضى الوقوف على حصيلة تجليات الفكر 
الإيبيستيمولوجي في الفكر العربي المعاصر وتنوع 
تمظهراته في الفلسفة والعلوم الإنسانية» بداية» 
المبحث» ثم رسم ملامح الفكر الإيبيستيمولوجي 
في الفكر العربي المعاصر وكيفية استيعابه وتبيئته. فما 
هي العوامل التي شكلت الإطار النظري لظهور 
التفكير الإيبيستيمولوجي في المغرب؟ وكيف تمت 
تبيئة وتوطين المفاهيم والأدوات المستقاة من الحقل 
هذا الحضور في أعمال ونصوص مفكرين احتلت 
الاهتمامات الإيبيستيمولوجية مكانة خاصة في 
2 ويتعلق الأ مر بالدكتور محمد 


أولاً: المناخ النظري 
لعل الاهمتمام بمجال البحث 
الاببيستيمولوجي في تفاطعه مع مجالات مناظرة 


عبد اللطيف فتح الدين 


كنظرية المعرفة» الميثودولوجياء فلسفة العلوم 
وتاريخ العلوم» جاء نتيجة التحولات التي عرفتها 
أوروبا ابتداة من القرن السابع عشرء والتي كانت 
ذات أهمية قصوى ليس بالنسبة إلى المجتمعات 
الغربية فحسبء. بل كذلك بالنسبة إلى مجتمعات 
الوطن العربي التي ستجد نفسها مدفوعة إلى 
التفكير فى هذه التجربة الأوروبية التى أدت إلى 
القلاني ناه مدق عم جفدحن فياه المقدرة. 
وتتجلى ملامح هذا التحول في بروز نموذج 
معرفي جديد يتعارض بشكل قوي مع النموذج 
المعرفي القديم الذي تأسس على آراء أرسطو 
وبطليموس وغيرهماء واستمر مع مفكري العصور 
الوسطى وعصر النهضة. فقد ظن هؤلاء أن المعرفة 
الحقيقية أعطيت مرة واحدة في التاريخ مع 
أرسطو. وبطلميوسء وأبوقراط» وجالينوس» 
وغيرهم... لذا سيكتفون بإيراد الشروح 
والتفاسير والحواشي على كتب هؤلاء. كما لو أن 
كتاباتهم تضمنت العلم كله؛ وترسخت أسسها 


)١(‏ لا بد من الإشارة إلى الانتاجات المتنوعة في الحقل الإيبيستيمولوجي في المغرب, نذكر منها على سبيل المثال: محمد وقيديء ما هي 
الإيبيستيمولوجيا؟ (بيروت: دار الحداثة» 19187؛ الرباط : مكتبة المعارف؛ 19417)؛ محمد وقيدي» فلسفة غاستون باشلار (بيروت: دار 
الطليعة» »)١9875‏ وعبد السلام بنعبد العالي وسالم يفوت» درس الإيبيستيمولوجيا (الدار البيضاء : دار توبقال» :)١1985‏ 

بالإضافة إلى مصتفات لمجموعة البحث في تاريخ العلوم وفلسفتها: كيف نؤرخ للعلم» التفسير والتأويل في العلم» الخيال ودوره في 
تقدم المعرفة العلمية» آليات الاستدلال في العلم (منشورات كلية الآداب والعلوم الإنسانية في الرباط» سلسلة ندوات ومناظرات). 


ومع بداية العصر الحديث» بدأت بوادر نظام 
معرفي جديد تظهر مع مفكرين وعلماء وفلاسفة» 
سيعتبرون أن المجال الحقيقى للمعرفة البشرية هو 
الطبيعة» وأن المجال الحقيقى للنشاط الفكري 
لضان هو العنميي اسه قن عقا اها 
واستقراء عناصرها المختلفة لغرض ترتيبها 
وتصنيفهاء ومعرفة قوانينها العامة. 


وكان من الطبيعي أن يؤدي هذا المنحى 
المعرفي الجديد إلى زعزعة التصور القديم للعلم 
وللحقيقة العلمية» إذ لم يعد هناك مجال للحديث 
عن معرفة مطلقة خارج الزمن» بل أصبحت كل 
معرفة زمانية أو تاريخية» تتعاون الأجيال المتعاقبة 
على صياغتها باعتبارها حقيقة مفتوحة على 
المستقبل؛ حقيقة أهم ما يميّزها هو بالذات عدم 
قابليتها للاكتمال. كما أن منهج تحصيلها لم يعد 
هو الحدس أو الإلهام أو التحليل الفيلولوجي 
للنصوص القديمة» التي استطاعت أن تقاوم 
الزمن وتستمرء بل اعتمدت أساسأ على التنقيب 
والفحص» والبحث عن الماهية الحقيقية للظواهر 
بواسطة مناهج الرياضيات» والهندسة» والملاحظة 
والتجريب. 


لقد كان من الضروريء إذنء أن يتم هذا 
التحول حتى يصبح مبحث الإيبيستيمولوجيا 
لنشاط إنساني عام يمكن لأي شخص أن يساهم 
فيه إذا ما توافرت لديه الشروط والوسائل اللازمة 
لذلك» والتي تُبرز ظهور العلم والتفلسف في 
تلك الحقبة» إذ اعتبر كتاب الكلمات والأشياء 
لميشيل فوكو أول تطبيق للاتجاه البنيوي في مجال 
البحث الإيبيستيمولوجى» وبه أصبحت البنيوية 


سيدة البحث الفلسفي. 


ومن بين المفاهيم التي شكلت أهمية خاصة 
في كتاب الكلمات والأشياء» مفهوم الإيبيستيمية 
(مةوام8) الذي يكشف عن الإمكانيات والشروط 
التاريخية لظهور المعارف ودراستها في صورها 
التجريبية» وأن ما تدرسه الإيبيستيمية هو «مجموع 
العلاقات التى بإمكانها أن توجد فى فترة معينة بين 
الممارسات الخطابية التي تفسح المجال أمام أشكال 


إيبيستيمولوجية وعلوم...2. 


وعليهء فالإيبيستيمية. وفق تحليل فوكوء. 
هي جموع العلاقات التي يمكننا الوقوف عليها 
في فترة ما بين العلوم حينما نحلل مستوى 
انتظاماتها الخطابية. قد نقف هنا على نوع من 
التماثل بين الإيبيستيمية والبنية» وخاصة في نقطة 
العلاقات» وهنا نفهم النقد الموجه إلى فوكو في 
كونه بنيوياً ينكر التاريخ. ولعل هذا التوجه هو 
الذي وظفه الجابري» دونما اهتمام بالبعد 
التاريجي للبنية. افالاببيشفيمية ليدنت ببنية سباكنة: 
إنها متغيرة وذلك لعلاقتها بالتاريخ» فكل مرحلة 
تاريخية محكومة بإيبيستيميه معينة» تقطع مع 
سابقتها وتكون مقدمة لإيبيستيمية لاحقة» لذلك 
فإنها «اليست شكلاً ساكناً ظهر يومأً ليختفي 
فجأة» بل هى مجموعة من الانقسامات 
والتفاوتات والادواجات والتطابقات المتحركة 
باستمرار والتي تنشأ ثم سا 0 


إن لحظات تشكل الخطاب الإيبيستيمولوجي 
في المغرب تتحدد من خلال المناحي الجديدة في 
الفكر الغري» والمرجعيات التي أطرت عمليات 
إنتاج التصوّرات والتفكير في المفاهيم التي طبعت 
الفكر المقري ابعداة من 'السبعيتيات: إن طبورة 
مواءمة وتكييف الجهاز المفاهيمي الغربي مع 
حصوصيات الفكر الغري الغاصر < تمكتن الحهرد 


(؟) زكريا إبراهيم» مشكلة البناء (القاهرة: مكتبة مصرء 19177)؛ ص .١5‏ 


+“مه 


التنظيرية لتوطين المفاهيم ضمن سياقات فكرية 


جديدة. 


ثانياً: الحقل الإيبيستيمولوجي في الفكر 
العربي بين المرجعية والإجرائية 

إلاظهور التتعبرافي الكاليف العرن في 
زاك" التسعيدا نع ل يمك ا مشفا د لاسن تخلذل 
أثر المرجعيات والمصادر الغربية فى الفكر الفلسفى 
العربي المعاصرء التي اعتمدت كآليات وكمفاهيم 
أخدرانية لطا مض القشنايا ا لتسلقة بالنواك 
الفلسفىء كما فعل ذلك بصفة خاصة محمد عابد 
الجابري وسالم يفوت» الأمر الذي جعل مفاهيم 
الأشكالية الابيستمولوجة اتظهر كتتاصر مؤسسة 
فين الأشكالية التراتية. .اهن العوامل الى 
كدف الأطاز اللسظرى لظنووز النشكي: 
الويببيستيمولوجي؟ وكيف تمت تبيئة المفاهيم 
والأدوات المستقاة من الحقل الإيبيتستيمي الغربي 
داخل حقول ويجالاات معرفية فى العفاقة العربية 
عامة» وفي مجال التراث تحديداً؟ - 

ويعا رله بعائنة لحت معاد ال وو لول 
أعمال مفكرّين؛ شكلت الإيبيستيمولوجيا أهمية 
خاصة ضمن مشاريعهما الفكرية» ويتعلق الأمر 
بمحمد عابد الجابري وسالم يفوت. 
© محمد عابد الجابري 

دشن محمد عابد الجابري | لبحث 
الأمسيم وجي فى :طدانة| تياك دن طخلل 
مؤلفه مدخل إلى فلسفة العلوم في جزأين سنة 
كلاول, وهو يضم بجموعة من النصوص 
والأبحاث المي قام بعرجمتها في مجال 
الإيبيستيمولوجيا الرياضية والفيزياء. يركز الحابري 


على أهمية الدراسات الإيبيستيمولوجية بالنسبة إلى 
تطور الفلسفة «باعتبار أن البحث فى قضايا متعلقة 
بتعريف العلم وبيان موضوعه متا هجه وغايته» 
وتحديد علاقاته بغيره من العلوم... إلخ. هو من 
جملة الأبحاث التي تنتمي بشكل أو بآخر إلى عام 
الفلسفة. ومعروف كذلك أن عزل شىء ما عن 
الفاشكة ااذه ميدانا لبهت ستل ١‏ لهو عن 
أصعب الأمورء خصوصاً إذا كان موضوع هذا 
«الشيء» ينتمي إلى عالم الفكر والنظرء ل إلى عالم 
المادة والواقعء ذلك لأن من خصائص الفلسفة أنها 
تظل دوماً تلاحق موضوعات وتطاردها في بيوتها 
الجديدة» فتتلون بلونهاء وتتطور بتطورها وتغتني 
بتقدم البحث فيها. إن هذا بالضبط هو سر بقاء 
الفلسفة حية على الدوام؛ متجددة باستمرار»”". 
هذا الاهتمام الخاص بأهمية الاستيعاب 
الفلسفي للعلوم» يترجم المكانة التي خصصها 
الجابري في جزء كبير من كتابه لنصوص يز 
بلانشي حول «المنهج التجريبي»» فضلا عن 
الإيبيستيمولوجيا التكوينية لحان بياجي» وفلسفة 
الفي عند عاسهوة باشلان. . . إلع هالفلمفةة 
بحسب الجابري» كانت تستند دوما إلى علوم 
عصرها لتستوحيمنها قضاياها ومبادثها. وبعبر في 
موضع آخر عن الإكراهات التي يطرحها تخلف 
الدراسات في الوطن العربي عن ركب مثيلاتها في 
الغرب في الوقت الذي نحن فيه أحوج ما نكون إلى 
تحديث العقل العربي» و«تجديد الذهنية العربية». 
ويؤكد بذلك أن هناك «رؤية موجهةء سواء في 
العرض أو التحليل أو في النقد وإبداء الرأي» رؤية 
تستمد مقوماتها ومؤشراتها من الفكر التقدمي 
المعاصرء الفكر الذي يكرس العلم والمعرفة العلمية 
لخدمة الإنسان» لتطوير وعيه» وتصحيح رؤاه»”). 


(؟) محمد عابد الجابري». مد خل إلى فلسفة العلوم. ؟ ج (المغرب: مطبعة دار النشر المغربية» »)١91/7‏ ج :١‏ تكون الفكر الرياضي 


والعقلانية المعاصرة؛ ج 3: المنهاج التجريبي وتطور الفكر العلمي . 


(4) ميشيل فوكوء حفريات المعرفة» ترجمة سالم يفوت (الدار البيضاء : المركز الثقافي العربي. :)١985‏ ص ”18. 


ثالثاً: لحظات تشكل الاهتمامات 
الإيبيستيمولوجية في الفكر العربي 
(المرجعيات والمصادر)!*» 


أهم اللحظات التي شكلت حجر الزاوية 
بالنسبة إلى الممارسة الإيبيستيمولوجية في الحقل 
المعرفي العربي تتجلى في أعمال بلانشي حول 
مشروع عقلانية معاصرة في مقابل العقلانية 
الكلاسيكية. وينتقد في الوقت ذاته الفلسفة 
الواقعية من خلال مؤلفين: الأول هو كتاب العلم 
الفيزيائي والواقع”*) الذي صدر سنة 21958 
وثانيهما هو مؤلف العلم المعاصر والعقلانية”') 
الذي صدر سنة .١945717‏ يحاول بلانشى من خلال 
مؤلفاته تأسيس مشروع لبناء فلسفة عقلانية 
جديدةء عقلانية وظيفية أو عقلانية رياضية» 
تأخذ بعين الاعتبار القيم المعرفية الجديدة للثورة 
العلمية المعاصرة. يتميز الموقف العقلاني الجديد» 
لدى بلانشي» بانتقاده لتيارات فلسفية ثلاثة 
متعارضة» ويريد أن يكون تجاوزاً لها جميعاً: 
العقلانيات الكلاسيكية» والواقعية» والوضعية» 
وفي انتقاده لهذه التيارات الفلسفية يعتبر أن كل 
هذه الاتجاهات التى ينتقدها لا تمثل الفلسفة 
المطابقة لعلم هذا العصر. ولا شك في أن 
مشروع بلانشي لا يمكن فهمه إلا ضمن محاولة 
الفلسفات العقلانية المعاصرة لإعادة النظر فى 
إشكالياتها العامة للتوافق مع نتائج الثورة العلمية. 
ولعل حضور فلاسفة أمثال باشلار وبرانشفيك 
في مشروع بلانشي» قراءة وتأويلاً» وما تشترك 
فيه من مبادئ» ينبه بشكل واضح إلى أن فلسفة 


بلانشي لم تكن موقفاً فلسفياً منعزلاًء بل كانت 
تتقاطع مع لحظات مناظرة لها في الحقل اله لفلسفي 


44 
والإيبيستيمولوجي '”. 


١‏ لحظة التأريخ للعلوم 


شكل الاهتمام بعلاقة تاريخ العلوم 
والإيبيستيمولوجيا أهمية خاصة»ء لا لهذين الميدانين 
بن عادقة تقاطع والسججاء فين ينه الموصبوع 
والأهداف معأء فتاريخ العلوم والإيبيستيمولوجيا 
يدرسان معاً المعرفة العلمية» وتاريخ العلوم 
يمارس دائماً مصحوباً بتصور إيبيستيمولوجي 
معيّن» وحيث يكون من اللازم لاستخلاص القيم 
الإيبيستيمولوجية للمعرفة العلمية وإبرازها أن 
نعتبر تاريخ هذه المعرفة» فإنه يصبح من الضروري 
للإيبيستيمولوجي أن يعتمد على تاريخ العلوم. 
ومن بين المشاريع التي عرفت انتشاراً واسعاً في 
هذا المجال يمكن استحضارء على سبيل المثال 
لا الحصرء فلسفة باشلار. 


عايش باشلار الثورة العلمية التي بدأت منذ 
النصف الثاني من القرن التاسع عشر وخلال القرن 
العشرين» وعاين الهرّة التي أحدثتها في المفاهيم 
العلمية والفلسفية على حدٌ سواء. ولاحظ بعد ذلك 
أن هناك فرقاً في التقدم الحاصل في المجالين» 
فهناك حركية من جهة في تاريخ العلم يقابلها 
سكون في تاريخ الفلسفة. عمل باشلار على إبراز 
القيم المعرفية التي ساهمت في تجاوز التصورات 
المطلقة فى الفلسفة العقلانية الكلاسيكيةء فالمعرفة 
لم تصبح عبارة عن قوالب ومقولات عقلية ثابتة 


(*) من الصعب تحديد مرجعيات الفكر العربي في ما يخصٌ الممارسة الإيبيستيمولوجية لما هناك من تداخل بين المجالات المعرفية» ونظراً 
إلى طبيعة المفاهيم المستعملة في الحقل الإيبيستيمولوجي التي لا يمكن أن تَحدّد إلا من خلال أنواع العلاقات وأنماط التركيب التي أنتجت داخل 
نظام المعرفة في فكرنا المعاصر. ومن هنا تطرح الإكراهات المتعلّقة بتقديم معطيات حصريّة بالنسبة إلى المرجعية. 


)2 (1967 ,رععصةء عل عطتهالودة الملا معووععط :وتيوط) عترد لع دوللوم ءا اه عاأعناعه عءنعاء3 ونا ,عطعصواظ أرعطه ]1 


زف .(1969 مستلاه0 لمفمحظ نكتمةط) عنوتعتوطع مإ 02 عتطممدماتام عا اء عامادء ت«ترع دري 81611006 هنا ,عطعصقا8 أرع 110 
(0) انظر: سالم يفوت» ورقة قُدُّمت إلى : أعمال ندوة الفكر الفلسفي في المغرب المعاصر (الرباط : منشورات كلية الآداب والعلوم 


الإنسانية, 19497). 


يمكن استنباطها خارج الزمن» بل انخرطت في 
بمقتضى التحولات التي طرأت على العلوم. 


إن المشروع الباشلاري في استعماله لبعض 
المفاهيم الأساسية لإحداث هزات على مستوى 
تاريخ العلومء كمفهوم التجاوز والقطيعة 
الإيبيستيمولوجية» كان محط اهتمام وتأويل واسع 
من طرف معاصريه» كألتوسير الذي استعار مفهوم 
القطيعة واستخدمه من أجل فهم وتطوير فكر 
ماركس. إن قراءة ألتوسير لماركس طرحت إبراز 
المهاهيم المكونة للإشكالية التجريبية, أو 
الاختبارية» للنقد والمراجعة» فالغالبية العظمى من 
الفلسفات استغلت العلوم لأهداف تبريرية تخرج 
عن أهداف الممارسة العلمية”*". فالتأويلات 
الفلسفية لنتائج العلوم للتدليل على بعض القيم 
الخارجة عن مجال العلم لا تعكس الحقيقة العلمية 
كما هي»ء بل تعكس منها أعراضاً أيديولوجية 
عملية. ومن مهام الفلسفة. يعحسي التونينة رسم 
الحدود بين ما هو للأيديولوجيا من جهة. وما هو 
للعلم من جهة أخرىء أي إبراز صور وألوان 
تسرب الأيديولوجيا النظرية والعملية إلى الممارسة 
العلمية» وفهم العلماء لما يفعلونه. 


"١‏ - لحظة ميشيل فوكو 

تتميز أعمال فوكو بأهمية بالغة في الفلسفة 
المعاصرة» باعتبارها تمثل «آخر الاتجاهات الفلسفية 
التي انتهى إليها الفكر الإنساني بعد تعلق طويل 
باتجاهين: اتجاه إلى الذات المشخصة واعتبارها محور 
التأمل الفلسفيء واتجاه مضاد لا يعنى بغير 
الظواهر المحسوسة. ويؤدي إلى ظهور الفلسفة 


الوضعية؛» ثم الوضعية المنطقية بصورها 
المختلفة»”'؛ فأهمية فوكو تكمن فى استحداثه 
ها لا افلستف ]عد يدا بكر البعرة المعررقي: اننا نلا قن 
حقبة معينة. ويعتبر سالم يفوت أن حضور هذه 
الرؤية الموجهة هو ما يؤسس التعامل الوظيفي 
والغرضي الأيديولوجي مع الإيبيستيمولوجياء 
لدى الجابري» ويتجلى في الكيفية التي يجمع بها 
بين اهتمامه الأصلى بالفلسفة الإسلامية وانشغاله 
بفلسقة العلوم: إعها تقوم » "اساسا عل اعفان آنا 
هذه الأخيرة تمدنا بمفاهيم وأدوات إجرائية تساعد 
على قراءة التراث قراءة معاصرة واستثمار عناصره 
الإيجابية في تطلعاتنا الراهنة” '©. 

إذا اعتبرنا أن اهتمامات الجابري 
الإيبيستيمولوجية تأتي كمقدمة لإبراز الملامح 
الأدواتية لاختياره الفكري» فإن هذا الأمر يبدو 
جلياً في تعامله مع جملة من المفاهيم الكاشفة 
لطبيعة وحدود المشروع الذي انتدب نفسه للدفاع 
عنه. هذا المشروعء يروم» في جملته إلى الدفاع عن 
الحداثئة كأفق في النظر والعمل المفتوح عللى 
مكاسب التاريخ المعاصرء. وذلك انطلاقا من 
مدخل نقد التراث ونقد اليات الفكر السائدة فى 
الثقافة ا 1 


ولعل مقدمة مؤلف نحن والتراث تبرز المقاربة 
المنهجية للتراث» كما يقترحهاالمؤلف» حيث 
يستثمر مجموعة من المفاهيم الإيبيستيمولوجية 
كمفهوم القطيعة (التخلي عن الفهم الترائي للتراث)؛ 
وإحداث قطيعة مع بنية العقل العربي في (عصر 
الانحطاط"». المفهوم نفسه نجده في الدراسة التي 
ساهم بها في ندوة «ابن رشد ومدرسته في الغرب 
الإسلامي»؛. حيث يعلن عن نوع من التخارج بين 


)00 .م ,(1968 رععمودا/! .1 توأموظ) كأازوندهى كعك 4:16 :نمم عزأمودماةطط ناء عت [ووده|]/2 ,ععذسنتطااة ذ5أنامآ 


() فوكوء حفريات المعرفة . 
()انظر: يفوت» المصدر نفسه. ص 4/. 


(١١)انظر:‏ كمال عبد اللطيفء أسئلة الفكر الفلسفي في المغرب (بيروت؟ الدار البيضاء : المركز الثقافي العربي» 7١١5)ء‏ ص 48/. 


البنية الفلسفية فى المشرق والغرب الإسلامى» إضافة 

إلى اقتراح قراءة موضوعية للتراث بفصل الموضوع 

عن الذات باعتبارها عملية ضرورية تتمكن الذات 

بواسطتها من استرجاع فاعليتها الحرة لتشرع في بناء 
د 070 

الموضوع بناءً جديدا وفي أفق جديد " . 


ويذهب الجابري في تحليله لبنية الخطاب إلى 
أن مصطلح التراث هو من مكونات الخنطاب 
العربي المعاصرء أي أنه لا ينتمي إلى خطاب الفكر 
العربي القديم. ويقول: (إن التراث بمعنى الموروث 
الثقافي والفكري والديني والأدبي والفني» وهو 
المضمون الذي تحمله هذه الكلمة داخل خطابنا 
العربي المعاصرء ملفوفاً في بطانة وجدانية 
أيديولوجياً. لم يكن حاضراً في خطاب أية لغة من 
اللغات الحية المعاصرة». إذا كان مفهوم التراث من 
مفاهيم الخطاب العربي المعاصرء فإنه «موظف 
توظيفاً مضاعفاً»» بحسب عبارة ألتوسير التي 
يستخدمهاالجابري للتمييز بين اللسعييال 
الأيديولوجى والاستعمال المعرفى للتراث» أو بين 
اججدان ره كردق ف لكوقة النوية 
واستعمال من أجل الانتظام نفسه والإقبال على 
الحداثة. هذا التمييز أصبح متجاوزا مع فوكوء 
الذي يرفضه. ولعل ما يقوله في رده على ألتوسير 
يكفي للتدليل من جهة على الاختلاف بين مفهوم 
فوكو للخطاب والإيبيستيمية وتوظيف الحابري 
لهماء ويكشف من جهة أخرى عن أهمية التخلي 
عن فكرة التمييز بين المعرفي والأيديولوجي. 
فالتحليل الأيديولوجي. بحسب فوكوء يجب أن 
يكوة شمن التذكيلة الطاب وف إطان لكف 
بين المارسة”الخطابية وغير الخطابية. وهو ما بعتي 


أن الأيديولوجيا ليست متناقضة مع العلم ولا حكراً 
عليه. كما ذهب إلى ذلك ألتوسير والجابري» إذ 
مؤشراً على النقص وعدم الدقة. 


إن اختلاف المنطلق الأيديولوجي للقراءات 
التي مورست على نصوص التراث لا يمنئع» مع 
ذلك. من وجود وحدة بينهما من حيث الفعل 
العقلي المنتج لها جميعاًء حيث نقرأ في نحن 
والتراث: «ما مهبمنا من عرض القراءات السائدة 
للشراك: فى الفتكتر العرن القفاصضيوة لبنشة 
الأطروحات الى تقررها أن تاها أو تكتشفها 
هذه القراءة أو تلك» وإنما بهمنا فيها جميعاً طريقة 
التفكير التي تنتجهاء أي الفعل العقلٍ» فهو وحده 
الذي يمكن أن يكتسي الصبغة العلمية ويمهد 
الطريق» بالتالي» لقيام قراءة علمية واعية»9©. 

تلد الحابري» إذن»ء على أن النقد الذي 
يبدو ضرورياً هو نقد معرفي» ويس اتقدا 
أيديولوجياًء فإذا كان هناك عائق إيبيستيمولوجي» 
يتمثل في الرجوع إلى سلف ماء رغم اختلاقه» 
فهذا العائق لا يمكن الوقوف على حقيقته إلا بنقد 
معرفى. هناك فعلان عقليان تتحدد من خلالهما 
علاقة المغرفة بالأيديولوجيا: الفعل العقل الأول 
موااما ينغي لناامن أجل فهع عتمي للتراك أن 
نقطع مع منهجهء هو الفعل الصادر عن العقل 
العربي في واقعه الراهن» وهو ما يصفه الجابري: 
(بنية 57 فى تشكيلها عناصر متعددة على 
رأسها أسلوب الممارسة النظرية النحوية والفقهية 
والكلامية التى سادت فى عصر الانحطاطء. 
الأتلوث:الذى قزامة القنانى يها 07 


)١١(‏ محمد عابد الجابري» نحن والتراث: قراءات معاصرة في تراثنا الفلسفي (بيروت: دار الطليعة؟؛ الدار البيضاء: المركز الثقافي 


العربي» .)1١148٠‏ ص ”37 
)١19(‏ المصدر ثفيهء ص .١95‏ 


)١4(‏ محمد عابد الجابري» بنية العقل العري: دراسة تحليلية نقدية لنظم المعرفة في الثقافة العربية (بيروت؛ الدار البيضاء: المركز الثقافي 


.)1١ 45 العربي»‎ 


أما الفعل العقلي الجديد الذي يجعل الذات هي 
التي تحتوي التراث» وليس العكسء. فهو يصدر 
عن منهج جديد يعتمد على نزعة نقدية» كما 
كشف عنها من خلال مشاريع كل من ابن حزم 
وابن رشد والشاطبي وابن خلدون «لأنهم جميعا 
ينطلقون» كل في ميدانه» وبحسب نوع اهتمامه. 
من نقد إيبيستيمولوجي لطريقة التفكير السائدة 
ومجافقها الؤسطة ١‏ وى عه عفاد أن 
البديل الذي طرحوره كان بديلاً عقلانياً.... 
مفاهيم علمية تحرر العقل من سلطة اللفظ وسلطة 
الأصل» مفاهيم الاستقراء والاستنتاج والكليات 
والمقاصد. وهي مفاهيم تشكل مع مي السسة 
بنية عقلية أخرى هي البنية ذاتها التي قام عليها 
الفكر الحديث في أوروبا ما زالت تؤسس التفكير 
العلمي إلى لوراك 
٠‏ سالم يفوت 

تأتي مساهمات سالم يفوت في المجال 
الإيبيستيمولوجي ضمن المناحي الجديدة التي 
العقلت إل فكرنا اضر رؤالكن تحط فى 
التحول الذي عرفه تطور العلوم الحقة والعلوم 
الإنسانية» والتي سمحت ببناء علاقات جديدة مع 
مختلف المجالات المعرفية. لقد كانت اهتمامات سالم 
يفوت تعتمدء منذ البداية» على الاتجاه العقلاني» 
ولعل الإشكالية التي حكمت مؤلف فلسفة العلم 
المعاصر ومفهومها للواقع'' ''. ترتكز بالأساس 
على مسألة الواقع في الفيزياء كقاعدة للانطلاق» 
باعتبارها مشكلا مركزيا يشكل المحور الذي يمكن 
أن تتشعب منه مختلف المشاكل والقضايا التى 
تشكل تقاطعاً بين الفيزياء وباقى الميادين ا 
الكسالة متفتهوم الواقع :فلي التفكبر التبالدي 


)١6(‏ المصدر نفسهء ص ؟087. 


المعاصر. .. كان مثاراهتمام العلماء 
والإيبيستيمولوجيين على السواء كل من ناحيته 
ومن منظوره الذي يوافق اهتماماته»”"''. لم يتوان 
يفوت في طرح الإحالات المرجعية التي انطلق 
منهاء ويتعلق الأمر ب «الدراسات الفرنسية التى 
اهتمت بمفهوم الواقع وعلافته بالعلم الفيزيائي 
والتى استفدنا منهاء دراسة نشرت سنئة ١985/8‏ 
تحت عنوان العلم الفيزيائي والواقع للمفكر 
الإيبيستيمولوجي روبير بلانشي» وقد نحا فيها 
تحن غقلانيا بشتلارياء يز بلاتشى أن فلسقة 
العلم الحديث» تسجل ثورة على الواقعية وانتقالاً 
فنبا إل الرياضويةة ند إنا دن القاذياً من 
الجوهر إلى العلاقة... انطلاقاً من ذلك تنتقد 
النظرة الوضعية. . . تعجز عن استيعاب المفهوم 
الجديد للواقع الذي طرحه العلمء خصوصاً بعد 
الثورة الفيزيائية الكوانطية. . . » لقد اعتمدت فى 
معالجتي لموضوع البحث في انتقادي للإشكالية 
الاختبارية وللتصورات الواقعية للواقع على دعاوي 
باشلار وبلانشي وكويري)0*". 


اعتمد يفوتء إذنء على العقلانية المعاصرة 
كأساس لانتقاد الإشكالية الاختبارية والتصورات 
الوضعية للواقع لكونها عاجزة عن استيعاب 
المفهوم الحديد للواقع الذي طرحه العلمء 
خصرها يندا الكورة السريالية الكواتطية «الروية 
نفسها نجدها حاضرة بشكل أكثر وضوحاً في 
مؤلف فلسفة العلم والعقلانية المعاصرة» حيث 
يعلن رفضه للنزعة الاختبارية في العلم وقبول 
العقلانية المعاصرة. كما يطرح علاقة الفلسفة 
بالعلم» منتقدا بذلك «المنحى الذي صارت عليه 
عقلانية باشلار.ء وهو منحى رفض الفلسفات 


.)١1945 سالم يفوت» فلسفة العلم المعاصر ومفهومها للواقع (بيروت: دار الطليعة»‎ )١7( 


(0١)المصدر‏ نفسه» ص 0 
(1)المصدر نفسه» ص 2.١73‏ 
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التقليدية» ومن بينها طبعاً فلسفات العلم 
ومواجهتها بالرفضء لأنها فلسفات لا يتوفر فيها 
شرط العلمية الصحيح. ألا وهو مطابقة 
العلم»”"'". إن الطرح الإشكالي الذي يقدم على 
فكرة ارتباط الفلسفة بالعلم إلى حد المطابقة يعتبر 
متجاوزاً لأن استجابة الفلسفة لعلوم عصرها 
لا تعني المطابقة» إذ لا يمكن للفلسفة أن تعكس 
علوم عصرها بشكل مرآوي ميكانيكي» بل يجب 
فهم تلك العلاقة الانعكاسية في بعدها الجدليء 
وهذا الطرح في اعتقاد المؤلف غائب في التصور 
الباشلاري. 


لقد حظيت اللحظة الباشلارية» عرضاً 
ونقدأًء بأهمية خاصة؛ فى مؤّلفهء وبقراءة 
المشخصة الأعرا ف تقلت قسن الكلحات» تتصيد 
حدود النص الباشلاري أكثر ما تنشد قوته» من 
دون أن يعنى ذلك غياباً كلياً للعرض» لكن هذا 
شورق يود ارتو الاو فيه للق ويا 
مايبرر وجود فصول بكاملها ليست لها علاقة 
مباشرة بالنص الباشلاري» لكنها لازمة لتهيئة 
لمجال لانتقاده)”” ". 


إلى جانب الاهتمام باللحظة الباشلارية في 
تقاطعها مع مجالات إيبيستيمولوجية تجاريها أو 
تتناقض معهاء تناول سالم يفوت» عبر مجموعة من 
المصئفات» تاريخ العلوم, وهي مصتفات تدخل 
في إطار دراسة المفاهيم العلمية من خلال 
تطورهاء وذلك لمعرفة الميكانيزمات التي تتحكه 
في تطور العلم وفي ظهور الثورات العلمية» 
ونذكر من بين هذه المصنفات كتاب توماس كون 


بنية الانقلابات العلمية الذي ترجمه يفوت7١1".‏ 


ويؤكد المترجم أن الهدف من تعريب هذا 
النص هو ”أن يسد ثغرة من الثغر العديدة التى ما 
توال تعظر لزيد ]د هخ أتعطر المشناكل المطرومية 
على الثقافة العربية المعاصرة» غياب أبرز النصوص 
الفلسفية والنقديةء أو غيرها... وخاصة منها 
أمهات الكتب التى أسست الفكر الحديث فى 
الحرب عند كلؤثة تزون» والؤلقات القن تت 
أركان المؤانة العام 0 ١‏ 


إن الاهتمام بتوماس كون يدخل في إطار 
رغبة المترجم في الانفتاح على ما يجري في العالم 
الأنغلوساكسوني» ولقد راوده هذا الهم منذ كتاب 
درس الإيبيستيمولوجيا""'' الذي أكد فيه راهنية 
الطرح الفيتغنشتيني لمسألة الأسس في الرياضيات 
وغناه الفلسفي. فلا يمكن التعامل مع أطروحات 
باثملار وبلا شيخ وكويري باعتبار أنها بدائل» بل 
يجب أن تتجاورء جنبأ إلى جنب» مع نظريات بوبر 
وتوماس كون وغيرهماء أو تدخل معها في صراع. 
وهذاالأمر هو ما يفسر انحصار أفىّ البحث 
الإآيبيستيمولوجي لدينافي ماتطرحه 
الإيبيستيمولوجيا الفرنسية من قضايا”؟". 


بهدف الكتاب إلى إحداث تغيير فى إدراك 
وتقييم المعطيات المألوفة» ويبدأ كتابه بدعوتنا إلى 
خاصة.ء وأن ننظر إليه على أنه وعاء لأحداث 
متتابعة زمنياً وتراكمياً. «فالباراديغمات حينما 
يصيبها تغييرء فإن العالم كله يتغير بتغيرهاء 
فتحت مظلة باراديغم جديد» وبإنحاء منه» يتبئنى 


(5) سالم يفوت» فلسفة العلم والعقلانية المعاصرة (بيروت: دار الطليعة» 9487١).؛‏ ص "”. 


(0) المصدر نفسه» ص 5-48. 


.)56٠١8 توماس كونء بنية الانقلابات العلمية» ترجمة سالم يفوت (الدار البيضاء : دار الثقافة‎ )1١( 


(؟١)‏ المصدر نفسه. 


(1) عبد السلام بنعبد العالي وسالم يفوت» درس الإبستمولوجيا (الدار البيضاء: توبقال للنشرء 1988). 
(15) يفوت» ورقة قُدَّمت إلى : أعمال ندوة الفكر الفلسفي في المغرب المعاصرء ص .4١-8١‏ 
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العلماء أدوات جديدة )» كما تتوجه نظرتهم وجهه 
إحقة 


جديدة) 

هذه الصورة الجديدة عن كون تمايز بين 
مرحلتين من تطور العلم: المرحلة الأولى هي 
مرحلة القياسي ومحورها الإجماع والتقليد» حيث 
يتطور العلم داخل إطار حاكم هو الباراديغم الذي 
قوامه شبكة محكمة من الالتزامات المفاهيمية 
والنظرية والمنهجية. والمرحلة الثانية هي مرحلة 
الثورة العلمية التي يتم فيها الإطاحة كلياً أو جزئياً 
بالباراديغم القائم وحلول آخر جديد. ونعتقد أن 
ترجمة كتاب كون إلى العربية تستحق عناية خاصة 
ما فيها من تفتح على كونية الفلسفة المعاصرة» ومن 
رسم لآفاق جديدة للبحث ومحاورة مفاهيم وعلوم 
الفلسفة المعاصرةء كما تساهم في عملية نشر 
وتوطين نمط من أنماط القول الفلسفى المعاصر فى 
١ ْ 00‏ 

يتوخى سالم يفوت من خلال ذلك اعتبار أن 
الإشكاليات التي يطرح الفكر الغربي المعاصر من 
خلالها قضاياه تضع على المحك. بشكل مباشر أو 
غير مباشرء إشكالياتنا نحن في طرح القضايا 
ذاتباء أو شبيهاتهاء كما تطرح للنقاش آليات 
تفكيرنا النظري المتبعة في مجال العلوم الإنسانية 
بوجه عام. ويمكن القول إن جل مصنفات يفوت 
في مجال التفكير الإيبيستيمولوجي والمجالات 
المرتبطة به تتوخى تطوير معرفتنا بأسئلة تاريخ 
العلوم وفلسفاتباء كما تسعى أيضاً إلى توطين 
نماذج ومفاهيم غربية في فكرنا كأدوات تساعد 
على التفكير والفهمء وهو ما يتيح للثقافة المغربية 
فرصة معاينة اليات منهجية جديدة يمكن الاستفادة 
منها في حقول معرفية مختلفة عن طريق الاستعارة 
والتوظيف والنقل. 


.145 كونء. بنية الانقلابات العلمية. ص‎ )7١6( 


ولعل مؤلف ابن حزم والفكر الفلسفي في 
المغرب والأندلس يشكل إحدى اللحظات 
الأساسية التي يمكن الوقوف من خلالها على 
الجانب الإجرائي الوظيفي التداولي النفعي 
للمفاهيم وامتاهع الغربية» وإدماجها ضمن 
استراتيجيا خاصة لقراءة التراث. يقترح سالم يفوت 
فى مقدمة الكتاب استغلال المعارف والطرق 
الامبقير لرضسية تزاف الدراضي مقيما ذلك 
«دراسة مغايرة تماماً لمنطلق الدراسات السابقة. 
فنحن نرمي إلى استئناف النظر إلى ظاهرية ابن 
حزمء من خلال إعادة بناء النسق الفكري 
الحزمي. اعتمادا على إشكالية معينة تمحور حولها 
شطا ولب القرفن بغر اكد الثقاه مرافقه مق 
بعض القضاياء سواء في الأصول أو الكلام أو 
المنطق. . . فحسبء كما فعل د 
الذين اهتموا بالمنهج النقدي لدى ابن حزم. بل 
القصد هو البحث عن الإشكالية المتوارية وراء 
النسق الحزمي التي حكمت خطابه وحددت وجهته 
..» وسعياً وراء تحقيق 
تلك الغاية» اعتمدنا أسلوب التحليل المعرفى 
الم سجمزلوجي الرامي إلى اكتف عن ظطجعة 
المفاهيم الأساسية التي يرتكز عليها نسقه ومذهبه 
الظاهري. وشروط انبثاقها وإمكانماء والتيى هي 
شروط معرفية نظرية» لها صلة بتصور للمعرفة 
ولطرقها وسبلهاء وبنظرته إلى الحقائق وأنواعها 
ومبادئ التفكير وأدواته الأساسية)7". ويعتبر 
يفوت أن المنهج المتبع لدراسة التراث يجمع بين 
العخليل المعرفي الاسس مولوجي والتخليل 
النارفي و فصا ذلك العسحلين المعرفي التضيق 
البنيوي. فإلى جانب فهم المنطق الداخلي للفكر 
الحزمي والبحث عن وحدة النسق في الفقه 
والكلام والفلسفة., هناك إذن مقاربة تاريخية 


تق نذا سس 


(57) سالم يفوت» ابن حزم والفكر الفلسفي في المغرب والأندلس (بيروت؛ الدار البيضاء: المركز الثقافي العربي» .)١19485‏ ص ”-7. 


مده 


واجتماعية في تحديد نشأته كنسق نظري صادر عن 
اعسناواك ثقافية مدير ”7 


إن رغبة المؤلف في بلورة مشروع ثقافي 
نظري ذي أهداف علمية» كانت تنطلق من التفكير 
في مفاهيم الممارسة الإيبيستيمولوجية وفي 
المرجعيات الفلسفية والمفهومية التى بإمكانها إعادة 
قراءة وتأسبس النص الترائي وفق اشتراطات 
إيبيستيمولوجية. لقد كان المؤلف واعيا بمحدودية 
الطرح الإيبيستيمولوجي, بمعناه الضيق» وعجزه 
عن :ابشيعاف الفعايا العرائية6وؤللك حبني 
المفارقة بين موضوع العلم وقضايا التراث» هذا 
فضلا عن اللغة الأيديولوجية التي تحضر من حين 
إلى آخر في البحث الإيبيستيمولوجي*". 


يمكن القول إن الملامح العامة للفكر 
الإيبيستيمولوجي العربي تتضح أكثر من خلال 
نوعية المؤلفات والترجمات التي ساهم بها كل من: 
محمد عابد الجابري» وسالم يفوت» ومحمد وقيدي »2 
وعين السلا سمط الجال» رفاقة إل يعض 
مصنفات مجموعات البحث الإيبيستيمولوجي... 
فقدانخرط كل هؤلاء بدرجات متفاوتة في كمٌّ 
الإنتاج ونوعه في إنجاز أبحاث حول بعض القضايا 
والمفاهيم وإشكالات الفلسفة المعاصرة. ويمكن 
القول إن الدرس الويبيستيمولوجي العربي يمكن 
اعتباره نواة تشكل مرحلة تمهيدية في أفق تأسيس 
وإعادة إنتاج لمنحى إيبيستيمولوجي جديد يعتمد 
على تقنيات نظرية حديثة. 


(1) يفوت» ورقة قُدَّمت إلى: أعمال ندوة الفكر الفلسفي في المغرب المعاصرء ص .4١-8١‏ 


ه١‎ 


١‏ النزعة النقدية في الفكر العربي: نقد التأخر التاريخي 
(عبد الله العروي» ياسين الحافظ) 


فى سياق التأصيل لنقد التأخر التاريخى 
العريء يمجدر بنا الانتباه إلى 'الدور الريادي الكبير 
الذي أداه فكر عبد الله العروي فى تطوير هذا 
التقد فى الوط العري + مطيث. عمل هنذا المفكر 
خلال أكثر من ثلائة عقود متواصلة» وما زال 
يعمل بكثير من الجهد. على بلورة مشروع فكري 
موصول بأسئلة التاريخ العربي في أبعاده المختلفة. 


حررت أطروحة العروي»؛ حول التأخر 
التاريخي العربي» وعي القسم الحيّ من الإنتلجنسيا 
العربية من سلطان النزعات الاقتصادوية والطبقوية 
والدارونية الاجتماعية» لتعيده إلى أسئلة الواقع 
العربي. ولعل ياسين الحافظ أحد ألمع من تفاعل مع 
الموضوعات النقدية الجديدة التي اقترحها العروي 
على الوعي العري» والتي تككوّنت لديه متذ العام 
6 » فوضعها وضعا منظوميا في وعيه. وإذا 
كان العروي هو المرجع الفكريء, فإِنْ مساهمة 
ياسين الحافظ في نقد التأخر التاريخي العربي هي 
الوجة الاخز لباه الخروى الفكرية والتصريف 
السياسي الأمثل لهاء حيث يتجه المشروعان معاً 
إل بناء كانتت ركو يؤر اداه والتشديف: 


إِنّ يوميات العروي خواطر الصباح تفاجئنا 
بالتواصل الفكري الخلاق بين مفكر مغاربي هو 
عبد الله العروي ومفكر مشرقي هو ياسين 


؟ده 


عبد الله تركماني 


الحافظ ؛ فلقد اجتمع الرجلان في نهاية السكننات 
من القرن العشرين» بالرغم من الاختلاف بينهما 
في مجال الاختصاص الأكاد يمي وفي الخلفية 
السياسية؛ على رؤية مشتركة للواقع العربي بعد 
هزيمة /ا951١2‏ ومن دود سابق تعارف أو حوار. 
وكان في ذلك ما يكفي من أدلة على وحدة المجال 
الجغرا ‏ سياسي العربي» مغرباً ومشرقاًء على 
ومشتركات لا تنال منها أحكام الفصل والعزل 
التي قضى بها انقسام الأقطار العربية إلى دول 
وجتمعات. لقد أدرك العروي والحافظ أهمية دور 
العامل الثقافي في إنتاج وعي الأمة العربية بذاتهاء 
وبالتالي «المخصوصية» الثقافية المتمثلة بدور الإسلام 
الإيجابي في التاريخ العربي» من حيث كونه أمّن 
يساسا أبديولوجا لللامة حاها من الشعدر وان 
هذه «الخصوصية» غدتء» في منظورهماء الجذر 
الأساسى ل «الفوات التاريخى»» بصفتها تعبيراً عن 
وعي سكوني لمجتمع تقليدي. 


أولاً: عبد الله العروي 


كان من المفكرين العرب السباقين في مجال 
بلورة المفاهيم حول نقد التأخر التاريخي العربي» 
وذلك من خلال مشروعه الفكري الذي بدأ فيه 
بكتاب الأيديولوجية العربية المعاصرة في العام 


17 *؛. ثم أزمة المثقفين العرب في العام 
21" . مروراً بكتاب العرب والفكر التاريخى 
ا () ومو ا ل د 3 
في العام ٠ ١0/4‏ ثقافتنا في ضوء التاريخ في 
العام 1009/4, النزعة الإسلامية» اللببرالية» 
والحداثة في العام 2719973»: وصولاً إلى سلسلة 
28 عام صدور مفهوم الأيديولوجيا"''. ثم 
مفهوم الحرية في العام "794١‏ ومفهوم 
الدولة”*”. وبعد ذلك مفهوم التاريخ الصادر في 

ل 
السلسلة مفهوم العقل في العام 2''514957. وقد 
ظلت"الاإشكالية الرئيسيية فى تفكبره هى: 
التحديث الثقافى والسياسي والاقتصادي» أي 
تجاوز التأخر العربي وبناء الأداة التي تنجر هذه 
المهمة. 


© نزعة عبد الله العروي النقدية 


العام ١997‏ في جزءين 


نصوص العروي ذات نس نقدي واضح» 
ا 0 العر إلى 
بقيمة النقد 0 العاملة اه الوجه 
الحقيقي لمغزى التأخر وفحوى التقدم العربي. 


١‏ مفهوم التأخر التاريخي 
أحد الثوابت الأساسية في شبكة مفاهيم 


العروي» وهو تأخر عي لا بد من توظيف 
معطيات العصر الى أتبعت ت جدارتهباء ويخاصة 
تجربة الحداثة الأوروبية لتجاوزه في الوطن العربي 
نحو حداثة حقيقية. وهذا يتطلب حملة من 
المعطيات والإجراءاتء أهمها: تحقيق الثورة 
الثقافية الشاملة. وإفساح المجال للمثقف العربي 
النقدي والعقلاني للمشاركة في صياغة مشروع 
التحرر والحداثة والدفاع عنه» وتحقيق قطيعة مع 
الماضى وتجلياته التراثية فى العقل والسلوك». 
وضرورة الانفتاح على الآخر الذي أصبح أفقاً 
المفهوم الثاني الذي بنى عليه مشروعه الفكري. 


" - مفهوم التاريخانية 


هي فلسفة نظر إلى الظواهر التاريخية» ورؤية 
مدى ضعفها وقوتها في سياقها التاريخي» وما 
يرتبط بذلِك كله من تأكيدات بأنَ ظواهر الماضي 
يجب أن تَمَلَلَ في حدود الماضي فقطء وضمن 
مناخه وأجوائه. وليس في ضوء الحاضر ومقاييسه. 
ويعتبر عبد الله العروي أهم مفكر عرب دعا إلى 
«تاريخانية عربية»» وحدد أربعة مقوّمات للمفهوم 
هى: صيرورة الحقيقة» وإيجابية الحدث التاريخى» 
طلم الأحداث» ومسؤولية الأفراد يفن أن 
الإنسان هو صانع التاريخ). كما حذلد أربعة 
مقرّمات أخرى لتجدد معنى «التاريخانية» هي : 


)١(‏ عبد الله العروي» الأيديولوجية العربية المعاصرة. قدّم له مكيم رودنسون؛ نقله إلى العربية محمد عيتاني (بيروت: دار الحقيقة» 


.)91/ 


#ال101). 


(*) عبد الله العروي» العرب والفكر التاريخي (بيروت؛ الدار البيضاء: المركز الثقافي العربي» 1914). 

(4) عبد الله العروي» ثقافتنا في ضوء التاريخ (بيروت: دار التنوير والنشر؛ الدار البيضاء: المركز الثقافي العربيء .)١9854‏ 
(5) عبد الله العروي.» النزعة الإسلامية والحداثة الليبرالية (بيروت؛ الدار البيضاء : المركز الثقافي العري؛ .)١995‏ 

(5) عبد الله العروي» مفهوم الإيديولوجيا (بيروت؛ الدار البيضاء: المركز الثقافي العري؛ .)١1999‏ 

(0) عبد الله العروي» مفهوم الحرية (بيروت؛ الدار البيضاء: المركز الثقافي العربي» .)١98١‏ 

(8) عبد الله العروي» مفهوم الدولة؛ ط / (بيروت؛ الدار البيضاء : المركز الثقافي العربي» .)5١١١‏ 

(9) عبد الله العروي», مفهوم التاريخ: ؟ جء ط ؟ (الدار البيضاء : المركز الثقافي العري؛ 1997). 

.)١19957 عبد الله العروي» مفهوم العقل : مقالة في المفارقات (بيروت؛؟ الدار البيضاء: المركز الثقافي العربي»‎ )١( 


ثبوت قوانين التطور التاريخى (حتمية المراحل)» 
ووحدة الاتجاه (الماضى - المستقبل)» وإمكانية 
اقتباس الثقافة لوقيل لقي البشري)» وإيجابية 
دور المثقف والسياسي (الطفرة واقتصاد الزمن). 


ويبقى كتاب العروي العرب والفكر 
التاريخى”''2 أحد الكتب المبدعة فى التفكير العربي 
المعاصرء فقد عرض فيه توجهه التاريخان من 
خلال المحاور التالية: 


)١(‏ تدعيم أسس الفكر التاريخي بواسطة 
البرهنة والإقناع العقليين. 


)١(‏ تحديد مجال التأخر التاريخي العربي» 
والتفكير في بناء استراتيجية النهضة العربية 
الحديثة. 


كما يكتسب كتاب الأبديولوجيا العربية 
المعاصرة”"' راهنية متجددة فى فضاء الفكر العربي 
المعاصر بعد انقضاء أرنين عافا عل صدوره فى 
العام 634517 وهو نص رينادي فى تاريخ الفكر 
العربي؛ وما زال كبار المفكرين والباحثين 
يستعيدون مقولاته الأساسية. 


ويكشف العنوان الفرعي لمصتفه في المفاهيم 
حول الحريةء والدولةء. والعقل. «مقالة فى 
المفارقات»؛ عن طريقة التفكير التي اتبعها في 
مصنفات المفاهيم» فهو يشتغل فيها على كشف 
مفارقات تاريخ يتلاشى» مقابل تاريخ يتأسس» 
والتفكير في لحظة الانتقال» التي طالت وتواصلت 
في تاريخنا المعاصر بحكم عوامل وشروط بعضها 
موضوعيء وكثير منها يعود إلى التقصير الذي 
تمارسه النخب عندما تواصل احتماؤها بالفكر 
الانتقائي وبالروح التوفيقية وفكر السلف. وفي 


يومياته خواطر الصباح  ١971(‏ 070)1910/9) 
كشف عن جوانب من مساره وتجربته في الفكر 
وفي الحياة»ء حيث واصل حضوره وواصل نقده 
لمظاهر تأخرنا التاريخي الفكري والسياسي 
والاجتماعي» ونقده أيضاء بلا مواربة ولا مخاتلة» 
لكل مظاهر السلفية الفكرية والانتقائية الثقافية. 


وهكناء فإِنَّ المشروع الفكري لعبد الله 
العروي يرتكز على ثلاث نقاط أساسية: أولاهاء 
تتعلق بمفهوم الحداثة» حيث يرى أن روح الحداثة 
تكمن في العلم» باعتبار أَنْ سمة القضية العلمية 
نسبية وغير مطلقة ولا يقينية. كما تكمن في 
اقضاد السوف» الذي ينقد دوا تواز نه اب ترف 
ثم يضطر دوماً إلى تجديد ذاته. كما تكمن في 
الديموقراطية السياسية» باعتبارها نظاما سهل 
الانعطاب. إذ يسيع إليه الكسر ويحتاج دوماً إلى 
الجبر. ومن ثمء فإنّ الثابت والمتكرر هو القطع مع 
الشأن المطلق والأمر الدائم والاعتبار النهائي» 
فالحداثة هي الانتقال من ضرب من تصور الأشياء 
قائم على الإطلاقية إلى ضرب اخر قائم على 
التاريخانية. 


وثانيتهاء تتعلق بمقومات الحداثة.» وهى 
إكان السقل والمعسلاتة والفردرو شريو أما 
الثتهاء فتتعلق بحتمية القطيعة مع الماضي» حيث 
إن مشريع العروي كير بجرأته وطرحة لمسألة 
القطيعة طرحا صريحا.ء وقامت دعواه لا على 
ضرورة إجراء هذه القطيعة وحسبء. وإنما على 
ضرورة الحسم في هذه القطيعة ورفض كل ما هو 
تقليدي في كل النواحي. 

وما زال العروي مفكراً خلاقاً متمسكاً بثوابته 
الفكرية» وقناعاته الأولية التي أسس بها مشروعه 


() عبد الله العروي» العرب والفكر التاريخي. ط ؟ (بيروت؛ الدار البيضاء: المركز الثقافي العربيء .)١997‏ 


(؟١)العروي»‏ الأيديولوجية العربية المعاصرة . 


(1) عبد الله العروي» خواطر الصباح : يوميات  ١979(‏ /1817) 7ج (بيروت؛ الدار البيضاء : المركز الثقافي العربي» .)50٠١‏ 
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الكبيرء فقد بقي ثابتاً في دعوته إلى تحقيق قطيعة 
مادية ومعرفية مع التراث» ونقد الفكر السلفي» 
والتقليد».والنوعة السلفية الوسطية الى متا 
السلفية الأصولية دما جديداًء وق ته نينا 
الاستمرار أكثر تما يجب في ظل الأوضاع السياسية 
واللاجتماعية التى كانت وما زالت منخززة إلى 
التقليد والسلفية الرجعية؛ ما أعاق عملية التغيير 
والثورة الثقافية التي يدعو إليها لتجاوز التأخر 
التارعي قن الوطن العرن: 


حرّكت أعمال العروي الفكرية فضاء الثقافة 
العربية» وعمل كثير من النخبات خلال العقود 
الماضية على الاستنارة بأسئلتها وأجوبتهاء وكذا 
بالقلق الوجودي والتاريخي الذي كانت متحمله في 
طياتها. 


ثانياً: ياسين الحافظ 


ترك ياسين الحافظ كتابات عديدة من أهمها: 
دراستان نقديتان حول تجربة حزب البعث ونظام 
عبد الناصر نشرههما في كتاب في الفكر السياسي 
في العام 2'4709577: وقد صدر في جزءين شارك 
فيهما كل من جمال الأتاسي وعبد الكريم زهور 
والياس مرقص »2 وكتابه الأول حول , بعضر قضايا 
الثورة العربية في العام 77450*'©. وكتابه الثاني 
اللاعقلانية فى السياسة العربية/ نقد السياسة 
العربية في المرحلة ما بعد الناصرية في العام 
ه261“ , وكتابه الثالث التجربة التاريخية 
الفيتنامية : تقييم نقدي مقارن مع التجربة التاريخية 


العربية'"''» ثم كتابه الرابع الهزيمة والأيديولوجيا 
الملهزومة في العام 2"019105. وأخيراً كتابه 
الخامس فى المسألة القومية الديمقراطية الذي صدر 
بعد وفاته في العام 501910/8". 


لقد تكثف منهج الحافظ في تحليل أوضاع 
المجتمع العربي» وفي كشفه تجليات التأخر التاريخي 
العربي» في المستوى الأيديولوجي السياسي. ولعل 
ميزته كانت» وما تزال» تتجلى في تجسيد أفكاره 
ومنهجه في تحليلات عينية للواقع العربيء وفي 
كشفه عن جذور الهزيمة التاريخية الطويلة التي 
لاحت نذرها مع سقوط المعتزلة» وكشفه حقيقة 
أن التجزئة العربية القائمة التى وضعت الأمة على 
منحدر السقوط والانحطاط هي نتاج التأخر 
التاريخي للشعب العربي والأوضاع الإمبريالية 


الناحمة عنه. 


لقد اصطدم بسؤال التأخر والفوات» فحاول 
إيجاد معادل للأيديولوجي بوصفه وعيا زائفا 
للواقع» لكنه افتقد مقام التشييد» وراح يبحث عن 
أقلمة للمفاهيم والمقولات: التأخر التاريخي» 
الوعي المطابق. . . إلخ. وفي سياق بحثه عن أقلمة 
المفاهيمء بحسب مكونات تربة واقعه العربي 
وظروفه. اجترح مفهوم «الوعي المطابق» بالتقابل 
والتضاد مع «الوعي الأيديولوجي). وهو مفهوم 
بحث عن متحقق له على الأرض العربية» لمواجهة 
التأخر التاريخي. إِنَ الوعي المطابق يمتاز بأبعاده 
الثلاثئة : وعي 5 أولاّ وتاريخي انا ودوك 
ثالثا. 


.)١9537' ياسين الحافظ [وآخرون].؛ في الفكر السياسي (دمشق : دار دمشق للطباعة والنشر»‎ )١4( 
.)١956 ياسين الحافظ. حول بعض قضايا الثورة العربية (بيروت : دار الطليعة»‎ )١5( 
ياسين الحافظ. اللاعقلانية في السياسة : نقد السياسات العربية في المرحلة ما بعد الناصرية» المفكر العربي (بيروت: دار الطليعة»‎ )١( 


.)١9ا/ه‎ 


.)١919/9 ياسين الحافظ » التحربة التارخية الفيتنامية : تقييم نقدي مقارن مع التجربة التاريخية العربية» ط ؟ (بيروت: دار الطليعة؛»‎ )١1( 
.)١91/94 ياسين الحافظ» الهزيمة والأيديولوجيا المهزومة, الآثار الكاملة (بيروت: دار الطليعة»‎ )١18( 
ياسين الحافظ » في المسألة القومية الديمقراطية؛ دراسات الفكر العربي (بيروت: معهد الإنماء العربي؛ طرابلس» ليبيا: الهيئة‎ )١9( 


القومية للبحث العلمي» .)١99٠‏ 


التأخر التاريخى 


أمسك ياسين الحافظ بمفهوم التأخر التاريخي 
للمجتمع العرربي» الذي يتجلى فكرياً في سيطرة 
فكر تقليدي تمتد جذوره إلى العصر الوسيط. 
ولعل مصدر إشعاع خطاب الحافظ أنه لم يقارب 
السياسة والمجتمع في الوطن العربي إلا من خلال 
إشكاليته المركزية «التأخر»» وبالتالي وعى «النهضة 
في وجه التأخر». كان الحافظ رائداً في التقاط 
عوامل هزيمة المشروع القومي العربي»ء حين 
استعاد الإشكالية المركزية للنهضة عبر سؤال 
«التأخراء باعتباره ليس تخلفاً اقتصادياً يمكن 
تجاوزه عبر التنمية» وليس مسألة فقدان أصالة 
الذات التاريخية التي زُلْزِلَتْ موضوعياً أمام 
التوسع الكولونيالي» بل المسألة تكمن في التأخر 
كفوات حضاري يشمل كل بنى المجتمع العربي. 
كان ذلك ثمرة تطور وعى الحافظ باتجاه امتلاك 
قانون «حكم الواقع»ء كذيل من قانون احكم 
القيمة». مما أتاح له إنتاج وعي مطابق لواقع 
المجتمعات المتأخرة التى يسبق فيها الأيديولوجى 
حمل العناصر التكوينية لوجودهاء وهو بذلك 
يتفق مع عبد الله العرويء في أولوية 
الأيديولوجي في مجتمعات التأخرء مما أتاح له 
تفكيك المنظومات الساكنة» الإيمانية» التقليدية. 


وقد ترتب على مفهومه للتأخر العربي صياغة 
أخرى رائدة لمصطلح «الفوات» الذي يشرح معناه 
بأنه: «خارج تسلسل وتاريخ الأحداث»» ويدفع 
به لينمفصل في السياق الثقافي والاجتماعي 
التاريخي العربي» وذلك بأنّ : «الشعوب التى 
تعيش حالة الفوات هي التي يشكّل وجودها في 
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عصر معينٌ ضربأ من غلطة تاريخية أو مفارقة 
تاريخية» باعتبار أنها تعيش في مرحلة تخطتها 
شعوب أخرى . الشعوب المفوتة هي الماضي 
فلتي عل عامس اراهن ا الاين هن" الفي 
تعيش في غير عصرها». 
الوعي المطابق 

قام الحافظ بأكبر عملية نقدية مع أشكال 
الوعي التحرري العربي الحديث» بتياراته الثلاثة : 
اللجراللة والقومية والماركسية؛. من خلال أداته 
النظرية الناجعة التى هي «الوعي المطابق». أي 
مَنْك السياسات العربية الوعي المناسب لحانجات 
تقدم الأمة العربية وتحررها ووحدتهاء وهو ذو 
ثلاثة مستويات: أولهاء هو وعي كوني. وثانيهاء 
هو وعي حديث. وثالئها. هو وعي تاريخي. ولم 
يجد الحافظ حرجا في القول: (إِنَ عبد الله 
العروي؛ من خلال منهجه التاريخاني» هو الذي 
أضاء رؤيتي للواقع العربي في بعديه الكوني 
والتاريخي» وبأنه هو صاحب القول من منظور 
تاريخاني بتكامل الليبرالية مع الماركسية في سياق 
تاريخية واقع التأخر 0 رغم تناقضهما في 
السياق 00 العربي». وإذا كانت التظاهرات 
والأوضاع العي 'نقدها يزاين الحائظ قل تعدرت 
وتطورت» وهذا أمر بديبيء فإِنْ نقده ورؤيته ما 
يزالان راهنين» فضلاً عن منهجه الجدلي المفتوح 
على النمو والتطور. وبذلك؛. فإن ياسين الحافظ 
ليس مفكرٌ وسياسيّ سبعينيات القرن العشرين 
بامتياز في المشرق العري فحسبء بل إنه أيضاً 
رجل سنوات بدايات القرن الحادي والعشرين» 
الذي لفكره راهنية تجعله منجماً حقيقياً مفتوحاً. 


بواكير الدراسات التراثية في الفكر العربي: 
مصطفى عبد الرازق» عباس العقادء» طه حسين 


نشأت بواكير الدراسات التراثية فى الفكر 
الضرى عيكد. لان مدن وو انها “مسد 
عبد الرازق» وعباس العقاد» وطه حسين» بناء 
على ما بدأيُعرف الآن بصدمة الحداثة. أي 
الاتصال بالغرب والتعرّف إلى مناهجه ومذاهبه 
الحديثة في النقد الأدبي والتاريمخي». وفي المذاهمب 
القلسفية والأ بابر لوجيكات السماقية أز 
الاستشراق» سلباً بالرد عليه» كما هى الحال عند 
مصطفى عبد الرازق والعقادء أو إيجاباً بالتأثر بهء 
كما هي الحال عند طه حسين. 


كان مصطفى عبد الرازق هو الرائد الأول» 
وطلة حيتي هو الاحيةءة لافنا من تلاميد 
الأستاذ الإمام الشيخ محمد عبده. وكلاهما تكوّن 
في الأزهر أولاً حيث التقليد» ثم في فرنسا حيث 
التجديد. أما العقاد» فكان تكوينئاً ذاتياً خارج 
الجامعات. علّم نفسه بنفسه. واطلع على المذاهمب 
السياسية الغربية وكتابات المستشرقين بجهده 
الخاص» وفى أتون الحركة الأدبية والثقافية 
والسياسية والوطنية في مصر في النصف الأول 
من القرن العشرين. وكان في سجال نقدي مستمر 
مع طه حسين. 


كان مصطفى عبد الرازق من النخبة الثقافية 
والطبقة العليا من ملآك الأراضى فى مصرء وكان 
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هواه بطبيعة الحال مع أحزاب الأقلية» مشثل 
الأحرار الدستوريين» ووصل إلى منصب شيخ 
الأزهر»ء فى حين كان العقاد وطه حسين من 
الفقراء» من الطبقة الدنيا.. ووصل طه حسين إلى 
منصب وزير التربية والتعليم في حكومة الوفد 
الأخيرة قبل الثورة» ودخل التاريخ بقراره بمجانية 
التعليم وعبارته الشهيرة «التعليم كالماء والهواء». 
أما العقادء فقد ظل بعيداً عن المناصب الرسمية» 
كما ظل بعيداً عن الدراسات الجامعية» ووصل إلى 
أنه كان ناتباً عن البرلمان عن حزب الوفد» وله 
مقولته الشهيرة داخل قبة البرلمان ضد الملكية 
«سأحطم رأس أكبر رأس في البلد»» وهو الذي 
تربى في بيت سعد زغلول. 

انشغل مصطفى عبد الرازق بالتراث 
الفلسفى. خاصة أصول الفقه» والعقاد بالتراث 
الابتلامي 6 تخاصة التاريخي 6 وطه: ين بالعراتف 
الأدبي خاصة» والإسلامي التاريخي عامة. 

واكتفى مصطفى عبد الرازق بالبحث العلمي» 
في حين جمع العقاد وطه حسين بين البحث العلمي 
والإبداع الأدبي في الشعر والرواية. 

شارك الثلاثة في المقال الأدبي والسياسي 
الصحفى. فقد كانت العسخافة يقر الذكر عر رادت 
قبل أن تتحول إلى صحافة الخبر. 


أولا: مصطفى عبد الرازق 


)١947/- ١ (ه88‎ 


كان مقلاً في الكتابة» وقد اشتهر بكتابه 
الثاني تمهيد لتاريخ الفلسفة الإسلامية الذي ما زال 
حتى الان العمدة في تجديد الدراسات الفلسفية 
الإسلامية .©'”1١945(‏ وكان قبل ذلك قد ألقى 
عدة محاضرات عن أستاذه محمد عبده في العام 
89 في أتون الثورة المصرية. ثم أصدر بعد 
ذلك ثلاث محاضرات بعنوان «الدين والوحي 
والإسلام» في العام 19156. 


ينقسم «التمهيد» إلى قسمين أساسيين: الأول 
«مقالات الغربيين والإسلاميين في الفلسفة 
الإسلامية» للرد على الأحكام الشائعة عليها. 
والثاني» وهو الأهم والأكبرء «منهجنا في درس 
تاريخ الفلسفة الإسلامية» الذي يضع فيه المنهج. 
وهو الرؤية الجديدة. ثم ينقسم الأول قسمة 
رباعية: مقالات المؤلفين الغربيين» ومقالات 
المؤلفين الإسلاميين»؛ وتعريف الفلسفة وتقسيمها 
عند الإسلاميين من أجل اختيار جديد لنقطة 
البداية» والصلة بين الدين والفلسفة عند 
الإسلاميين. وينقسم الثاني قسمة ثلاثية: بداية 
التفكير الفلسفى الإسلامى» والنظريات المختلفة 
في الفقه الإسلامي وتارقف وأخيراً الرأي 
وأطواره» وهو الأكبر والأهم. وينتهي الكتاب 
بضمية في علم الكلام وتاريخه؛ وهو مع أصول 
الفقه يكوّنان علم الأصول بشقيه؛ أصول النظرء 
وهو علم الكلام أو علم أصول الدين؛ وأصول 
العمل» وهو علم أصول الفقه. وهو العلم الذي 
يعبر عن أصالة الفكر الإسلامي؛ وليس علوم 
الحكمة أو علوم التصوف. 


وتكشف هذه القسمة الثلائية عن بواكير 


دراسات التراث الفلسفي الإسلامي. فالباحثون 
الغربيون» وهم المتعشرفوت» أرادوا الكشف عن 
العناصر الأجنبية فى الفلسفة الإسلامية وردّها 
إليهاء فهي عرنت أو فارسية أو هندية أو 
سيية» ريده إنبلدفيةء ويتتسلون بن ذلك 
يتنهم الأثرالدائر» والباعكرة الإشلا مجرت قز 
فعل يرذون كل شيء إلى الداخل وليس إلى 
الخارج. إلى القران وليس إلى اليونان» ويزنونها 
بميزان الدين. أما المنهج الجديد. فإنه مسكون 
بهاجس الأصالة» ويراها في النظر العقلي وإعمال 
الرأي عند الأصوليين»ء وفي علم الأصول بشقيه 
علم أصول الدين وعلم أصول الفقه. 


واستعمل منهج النص» من أجل عرض أآراء 
اوتنا رات كراد القصوعن: امعرن سادق 
القديمة من أجل الاستدلال بها على صحة المنهج 
الجديد؛ وكدليل على الأصالة فى بدايات الدرس 
الفبيفى :في شافعة المتعرية ..افعله كان رويد 
غائوات ألقيك هن اطاعة الصربة ةادا ف 
العام ١476©‏ كجامعة حكومية. ْ 


كان الردّ على الاستشراقء» إذن» هو بداية 
التنقيب في التراث العربي الإسلاميى لدحض 
أحكامه التي تجبعل التراث الفلسفي مجرد شرح 
لليونان ونقل لترائهم؛ مع خلط بين أرسطو 
وأفلاطونء» ونسبة أجزاء من كتاب التاسوعات 
لأفلوطين إلى أرسطو لإكماله بالإلهيات الناقصة. 
فهو الفيلسوف الكامل والمعلم الأول. وهذا هو 
قول تنمان. وقد عاق العرب عن التفلسف كتابهم 
المقدس الذي يمنع النظر الحرّء وتمسك أهل السئّة 
بالنصوص وتبعيتهم لأرسطوء وميلهم إلى الأوهام. 
وعند كوزان. المسيحية هى آخر الديانات الفلسفية 
ولا يوجد بعدها ديق أل فلسفة: وقد أضاف بعض 
المستشرقين إلى التعصب الديني التعصب العرقي» 


.)١954 مصطفى عبد الرازق» تمهيد لتاريخ الفلسفة الإسلامية (القاهرة: مكتبة الثقافة الدينية»‎ )١( 
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فثل:ريتان الفرتسى؟اوكريستيان لاسن الآمان. 
فالبشر ساميون غير مؤهلين للفلسفة» وآريون 
قادرون عليها. ثم اختلف المستشرقونء هل 
الفلسفة عربية أم إسلامية؟ فهي عربية لأنها باللغة 
العربية» في حين إنها أيضاً بالفارسية والتركية 
والهسدية وجيع لخت الشغرب الإتادمية. زهي 
إسلامية لأن معظم الفلاسفة من غير العرب. 
والإسلام قد وحًد بين الشعوب في إطار وحدة 
العقيدة. 

أما آراء الإسلاميين. فهى أقرب إلى آراء 
القدماء منها إلى آراء المحدثين. فلم تكن الجامعات 
قد بدأت بعد ولم يكن البحث الفلسفي قد تم. 
وهي آراء ابن حزم والشهرستاني والقفطي وابن أبي 
أصيبعة. وقد يشارك صاعد الأندلسي في أن 
العرب ليس لهم فلسفةء وأن طبعهم خلا من هذا 
العلم. وعند الشهرستاني أن لدى العرب فلسفة 
ضئيلة ونبوة كثيرة. لأن العرب تنأى عن 
المجرّدات. وعند الحاحظ أن الحكمة تحصل للعرب 
بديهة وارتجالاً وكأنه إلهام. ويكرر ابن خلدون 
مقالة الأولين في أن العرب أصحاب علوم نقلية 
لا عقلية. فالفلسفة عند العرب من علوم العجم 
وليست من علوم العرب» من علوم الوسائل 
وليست من علوم الغايات» من علوم الأوائل 
وليست من علوم الأواخر. 

في مقابل هذه الأحكام الشائعة على الفلسفة 
الإسلامية من المستشرقين المحدثين والمؤرخين 
القدماء. وكردٌ فعل عليهاء وضع مصطفى 
عبد الرازق منهجاً جديداً ورؤية مغايرة: والتفكير 
الفلسفي الإسلامي موجود عند العرب قبل ظهور 
الإسلام» في الدين والجدل الديني الذي كان 
سائدا بين المذاهب والديانات التى كانت موجودة 
في شبه الجزيرة العربية» مثل الحتيفية دين 
إبراهيم» واليهودية والمسيحية والصابئة والمجوسية 
والزرادشتية والدهرية والتنوية وعبادة الأصنام. 
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فالعرب كان لهم فلسفة قبل الإسلام» وكانوا 
يتشبثون بأنواع من النظر العقلي شبيهة بالفلسفة 
العلمية تتصل بما وراء الطبيعة» والألوهية وقدم 
العام أو حدوثه. والأرواح والجنّ والملائكة 
والبعث. وكان لديهم تفكير عملي مثل مطالع 
النجوم. وكان لدهم حكماؤهم يعتمدون على 
التجرية وخبرات الحياة» وأمثال عامية تسمّى 
حكمةء بل كان الشعر أحد أشكاله «إن من الشعر 
لحكماً». وقد ذكر القرآن لفظ «الحكمة» التى تعادل 
فلسفة؛ والتي كان يعرفها العرب. وكان الحكماء 
رجالا ونساء. وكانت شبهات العرب مقصورة على 
إنكار البعث وجحد الرسل. 


واستمر ذلك بعد ظهور الإسلام في الدين 
والشريعة. واستأنف الجدل فى الدين. وأعطى 
القران لماع ممه ووشل رين الأسثالام بواطكمة. 
وكان الاجتهاد بالرأي بداية النظر العقلٍ» وهو 
إبداع إسلامي أصيل على عكس مقالة بعض 
المستشرقين» مثل كارادي فوء وغولدزيهرء 
وسانتلاناء وفرن كريمرهء الذين جعلوه من آثار 
اليهودية في تعاملهم مع التلمود»ء بالإضافة إلى 
الظروف السياسية» في حين جعله ابن خلدون 
وابن القيم وابن عبد البر من قيله من طبيعة 
الإسلام» خاصة الفقه والأصول. نشأ النظر 
العقلى. إذن» فى ظل القرآن وبرعايته. الفلسفة» 
إؤن عق الراى وأطرازهة اطواووة وا كاله من 
قبابي واجدهاه اقك له :وقد طور اسدة شيدة 
النبي (ةِ) ومارسه الصحابة في حضوره وفي 
غيبته. ووضعت أصول التشريع في عهد 
النبي (يَككِ). واختلف الصحابة أمامه في الرأي. 
50 الشرائع قبل الإسلام أيضاً. وأسس 
النبي (يَلِ) الشريعة الإسلامية على العقل. واستمر 
الرأي في عهد الخلفاء الراشدين» أب بكر وعمر 
وعثمان وعلي (5نه). وكان على رأس هؤلاء عمر. 
وظهر الخلاف بالرأي في الأحكام. ولكل رأي 


اختلاف الناس في مستويات الجهاد. واشتباه 
النصوص والتعبير عن مصالح متباينة» وتفاوت 
الخلاف فى عهد الخلفاء الراشدين. وكانت أصول 
الأحكام الشرعية في ذلك العهد الإجماع» وهو 
طور من أطوار الرأي. واستمر الرأي في عهد بني 
أمية» وفي عهد العباسيين عند كل الفرق» سنّة 
وشيعة. وانقسم الفقهاء إلى أهل الرأي في العراق» 
وأهل الحديث فى الحجاز. وظهرت المذاهب 
الفقهية الأربعة. ير الواقع والمصالح العامة عند 
مالك» والعقل والرأي عند أبي حنيفة» والجمع 
بينهما على التوسط عند الشافعي» والعودة إلى 
النص الخام كجرس للإنذار عند ابن حنبل. 


والشافعي هو واضع علم الأصول في 
الرسالة. وهو الذي استطاع رد الفروع إلى 
الأصول» والجزتيات إلى الكليات» كما فعل ابن 
رشد في ما بعد في الطب. وكما وضع أرسطو 
علم المنطق؛ والخليل علم العروض» وسيبويه علم 
النحوء وأبو حنيفة الفقه الأكبر في علم أصول 
الدين» ثم الأشعري بعد ذلك في الأشعرية. وهو 
أول مصئئف علمي في العلوم الدينية. لم يغفل 
الزمان والمكان كما تفعل الفلسفة» لذلك تغيّر 
مذهبه من القديم إلى الحديد بانتقاله من العراق إلى 
مصر. وركز على البيان» بيان النص الجلي» 
الكعات» والتض الذى يخفرد بإوزاكه العلماء: 
النص الذي بيّنه الرسول» النص الذي شرع به 
الرسول؛. ومتروك للخلق للاجتهاد في طلبه 
بالقياس. 


وقد تأثر المتكلمون بعلم أصول الفقهء 
وبدأوا الكتابة فيه على طريقة الأصوليين» وليس 
على طريقة الفقهاء. ونفدت آثار الفلسفة والملطق. 
وعلم أصول الدين نفسه دليل على وجود النظر 
العقلٍ. وهذه هي دلالة «ضمنية في علم الكلام 
وتاريخيته» في آخر «التمهيد» الذي يمكن اعتباره 


سببه. وأسباب الخلاف فى الرأي طبيعية» نظراً إلى 
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بمثابة الفصل الرابع أسوة بالفصول الأربعة الأولى 
في القسم الأول عن مقالات المستشرقين 
الإسلاميين. 

ونظراً إلى أهمية الأصالة الفلسفيةء كتب 
مصطفى عبد الرازق دراسة أخرى عن 
الشافعي»» واضع علم الأصول ضد شبهة انعدام 
النظر الفعلى عند المسلمين» وأخرى عن «الكندي 
فيلسوف العرب» ضد شبهة أن الفلاسفة أعاجم 
وافدة من الخارج. وليست موروثة من الداخل. 
كما ألقى عدة محاضرات في العام ١9504‏ عن 
«الدين والوحي والإسلام» يبين اتفاق الوحي 
والعقل والعلم». مستندا إلى العلوم الاجتماعية 
الحديثة في الغرب والتحليلات اللغوية والشرعية» 
خاضة المدرسة الالعساعة ال كانت سائدة قن 
فرنسنا في العشريتيات والعلاتينيات» مندرسة 
دوركهايم وليفي بريل خليفتي أوغست كانط 
وسبنسرء فيحلل الدين في الوافد الغربي» ثم 
الدين والوحي والإسلام في الموروث الإسلامي. 


واعتزازاً بأستاذه محمد عبده» ألقى مصطفى 
عبد الرازق عدة محاضرات في الجامعة في العام 
89 »؛ جامعة الشعب» قبل أن تصبح حكومية» 
تحدث فيها عن شنا ئثه ودراسته في الجامع الأزهر 
ومصاحبته للأفغاني» ثم نضجه العلمي» ودعوته 
إلى الإصلاح في أثناء انشغاله بالتدريس 
والصحافة. وعرض مبادئه الوطنية ونمهجه في 
الإصلاح» ثم أوضح علاقته بالثورة العرابية. 
واستعمل فيه أيضا منهج النصٌّ حتى يساعد القراء 
على الاطلاع على المصادر الأصلية» تاركاً الفكر 
يتحدث عن نفسه بنفسهء وكوسيلة لتعليم قراءة 
النصوص بعد أن غابت في فترة الشروح 
والمللخصات والحواشي والتخريجات. وهو يأخذ 
أحياناً يعض المذاهت الخربية كاداة للمتحليل مكل 
التصوّف (عصوء30250). والنزعة الشكية 
(عمونعنامءء5)» والقطعية (عصوتأقمعه2)2 وهي 


المذاهب التى شقت الفلسفة النقدية عند كانط 
الطريق من خلالها. 

وقد جمع أخوه علي عبد الرازق آثاره وهي 
صفحات من سفر الحياة» ومذكرات مسافرء 
ومذكرات مقيممء وآثاراً أخرى في الأدب 
والإصلاحء منها مقالاات السفور» وعرض كتاب 
الواجب لحيل سيمون الذي ترجه تلميذه طه 
حسين الذي قدم الكتاب» كما ترجم له رسالة 
التوحيد إلى الفرنسية مع صديقه ميشيل برنارد. 
تزوّج زواجاً تقليدياًء بعد أن خطب أخوه له 
زوجة من القرية وأرسلها إلى القاهرة. وهو يرى 
عدم اختلاط النساء بالرجال تقليداً للغربيين» 
الفلسفي» إذ يبدأ التغيير في نظره بإصلاح التعليم 
والمحاكم الشرعية وتأسيس دار العلوم كمرحلة 
انتقالية من الأزهر إلى الجامعة.» حتى تدرّس 
الآداب في الجامعة كما تدرّس فى أوروبا. فأورويا 
مرآة تعكس صورة النفس» كما أوضح الطهطاوي 
في تلخيص الإبريز: لأعجبني الأسرة الأوروبية ما 
فيها من الحياة والنظام والصراحة ومظاهر 
السعادة»). ويقارن بين الصحف المصرية وصحف 
الغرب ليرى التفاوت الشديد فى الرقى العلمى 
والاجتماعي في كل شيء» فى حديث الناس 
وحركاتهم؛ وفي كل وجه من وجوه الحياة» بل 
«فى هذه الطبيعة التى نالتها نفحة من بركة المدنية 
والرقي». ويعكس الآخر المتقدم صورة النفس 
المتخلفة : «أحسٌّ أشد الإحساس بانحطاط أمتى» 
وأجد أكبر الآلام لهذا الإحساسء ويكاد كل 
شيء يحرك في نفسي هذا الشعور المؤم. أنا 
حرة راقية تلعب دورها في العالم. وكم أتمنى أن 
الذي عنديء لأن شعورنا جميعاً بالحاجة إلى الرقى 
هو الذي يسرع خطواتنا إليه»؛ ويصيح: «باريس! 
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باريس!». ويشارك قاسم أمين تلميذ محمد عبده 
أيضاً فى «تحرير المرأة». وينقد إسدال النقاب على 
الوجه وتعرية أجزاء أخرى من البدن» وهو مخالف 
للدين والأخلاق «لكن ليس لرجال الدين سلطان 
على النساء. إذ ليس لدهم بركة يمنحوما. فهل 
عندهم موعظة حسنة يسدوتبها؟ا). ومع ذلك ينقد 
مشية الأوروبيين. وفي النهاية» لكل ثقافة 
خصوصياتها: "ليس النزاع بين العمامة والطربوش 
والقبعة» ولكنه تنازع بين صور مختلفة من التفكير 
والذوق يريد كل منها أن يسود). 

وفي النهاية يلاحظ ما يلٍ: 

١‏ بعث الدراسات الفلسفية حتى العقائد 
بمنهج تاريخي تطوريء. كما كانت الحال في 
المدرسة التاريخية الاجتماعية. فالعقائد أيضا 
تطورت في صياغاتها من زمن الرسول (86ِ) حتى 
العصر التركى» كما بيّن محمد عبده فى أول رسالة 
التوحيد. ْ ١‏ 

؟ - أهمية علم أصول الفقه وبدايات النظر 
والاستدلال؛ بل واعتياره مصدراً للفلسفة» 
وكذلك أهمية الشافعى لا تنفى أن «الرسالة» قد 
ثبتت الاجتهاد والنظر لصالح النض. 

*- استعمال كثير من الشروح المتأخرة 
الواجب التخلص منهاء واستعمال كثير من 
المخطوطات للمتون أمر ضروري في عصر لم تكن 
قد طبعت فيه بعدء وكذلك استعمال كثير من 
الشواهد الشعرية» فالشعر تجربة العرب التي 
استأنفها القرآن. 


؛ - كثرة النصوص والشواهد والتواريخ 
والروايات وتكرارها أكثر من مرة» بل وعلى مسافة 
قريبة» مما جعل هدفها في ذاتها خارج الموضوع 
الرئيسي» وهو تأصيل النظرء بحيث تجعل 
الاستدلال كله وكأنها مجموعة قرارات تفصيلية 
تقوم على الكمّ أكثر من الكيف. 


ه ‏ بالرغم من أهمية منهج النصّ كشاهد 
للاستدلال بالنسبة إلى الدارسين» فإنه سلاح ذو 
حذين» إذ يمكن انتقاء نصوص أخرى لإثبات 
الدعوى النقيضة. كما أنه يكسر اتساق الخطاب 
ومنطقه الداخلىء وأحد مظاهر الكسل الفكري» 
وكأن الفكر فى عناحة إن نيس شارعى ولس إل 
منطق داخل. ا 1 


5 -الإصلاح عن طريق الأخلاق وليس 
السياسة» والتبرع والملجأ وليس تغيير النظام 
الاجتماعي» وتحويل المشكلة الاجتماعية إلى أدب 
وليس إلى تحليل سياسي», مما يوحي بالسطحية أو 
النخبوية. 


ثاتيا: عباس خمود العقاد 
)١955-1١488(‏ 


العقاد كاتب إسلامى. سليل سعد زغلول» 
ليذ عمد عنده: يعبد كاله اناري الابلامي: 
وعبقرية الصحابة» والعقائد والمذاهب. والحضارة 
والتراجم. وهو أيضاً كاتب ليبرالي يدافع عن 
الليبرالية» وصاحب نزعة إنسانية» ويقدس الحرية. 
كان من أقطاب حزب الوفد وأحد أعضائه 
الصاخبين في البرلمان. وهو أيضاً لا يبتعد كثيراً 
عن النطرة الغلمية العى تعيتى يعم اناهن 
الحديثة» مثل المنهج التاريخي. والمنهج النفسي, 
والمنهج النقدي» والمنهج المقارن. 

هو كائب على مفترق الطرق. وعلى حافة 
التيارات الثلاثة؛ بين الإسلام» والليبرالية» 
والحداثة. وهو غزير الإنتاج» وعلامة من علامات 
تاريخ مصر الحديث. يمثل أزهى فترة في تاريخها؛ 
العصر الليبرالي»ء عصر شوقي وحافظ. ومحمد 
حسين هيكل» وخالد محمد خالد». وعبد الوهاب» 
وأم كلثوم. وحرية الصحافة والبرلمان» والجمعيات 
العلمية والأدبية» والحركة الوطنية» والنضال من 
أجل الحرية والاستقلال. 


*/اه 


وتتضمن (إسلاميات» العقاد عدة موضوعات 
للدفاع عن الإسلام» وبيان حقيقتهء. وبطلان 
اتهامات خصومهء. كماهي الخال في حقائق 
الإسلام وأباطيل خصومه. وأيضاً ما يقال عن 
الإسلام . 


وتبرز أهم الموضوعات التي يتساءل عنها 
الغرب» مثل الصلة بين العقل والإيمان في 
التفكير فضيلة إسلامية. دفاعاً عن العقلانية 
كمطلب داخليٍ ' ودفعاً لاتهام خارجي. وضد اتهام 
الإسلام بأنه بحرد دين لا يعرف العقلانية.؛ كتب 
أيضاً الفلسفة القرآنية. فالقرآن فلسفة» والوحى 
فكرء والإيمان نظر. 

ويكتب ضد الاتهام الشائع بأن الإسلام إنما 
هو فرقة مبودية مسيحية عربية. صدر مطلع النور 
لإثبات الفرق النوعي بين الجاهلية والإسلام» بين 
اليهودية والنصرانية والوحي الجديد. 


الإسلام الذي ما زال سائداً حتى الآن بأن الإسلام 
حتى صُوّر الإسلام بأنه كان أساس النظم التسلطية 
التي توالت على العالم الإسلامي منذ الأمويين حتى 
الثورات العربية المعاصرة. 


وإذا تزاهت الحضارة الغربية بأنها حضارة 
الإنسان» والإعلان العالمي لحقوق الإنسان». في 
حين إن الحضارات الأخرى الشرقية» والإسلامية 
منهاء عرفت حضارة «الله؛). نما جعل حقوق 
الإنسان فيهالمحترقة. وكماكتب محمد بن 
عبد الوهاب كتاب التوحيد الذي هو حق الله على 
العبيد. صدر الإنسان فى القرآن». دفاعاً لاشعورياً 
عن مركو الانسان فى اسان لكي 
وتأكيداً لخلافة الإنسان الله فى الأرض» واستتئنافاً 
لااقاله الفروفية) خاضة ابن هبون واشيل مين 
«الإنسان الكامل». ١‏ 


ويقال أيضاً إن الحضارة الغربية هي حضارة 
المرأة» وإنها هي التي تدافع عن حقوق المرأة» في 
حين إن الحضارات الأخرى» ومنها الإسلامية» 
هي حضارة الرجلء ولمرأة ما هي إلا شيء 
وموضوع جنسي؛ المرأة العضوية في الحيض 
والنفاس والولادة والطهارة وعدم جواز اللمس أو 
النظرء والزواج والطلاق والميراث والشهادة 
والرئاسة. لذلك صدر المرأة في القرآن لبيان 
مركزيتها واحترامها كقيمة في ذاتهاء وتفضيل 
مريم على نساء العالمين. 

ومع العقائد والمذاهب الدينية» هناك أيضاً 
الأيديولوجيات السياسية التي يعارضها الإسلام» 
مثل الشيوعية والإنسانية. وتعني الإنسانية هنا 
اسه لله ودعو اها بأنيا(تاعة السانة ماف عل 
حرية الإنسان وكرامته. ويتكرر الموضوع نفسه في 
لا شيوعية ولا استعمار. فهناك فرق بين الشيوعية 
والاشتراكية. والاستعمار هو أعلى مرحلة من 
مراحل الرأسمالية. ويعظم النقد للشيوعية في 
أفيون الشعب . 


ولما ظهرت الفاشية والنازية والصهيونية كنظم 
حكم تسلطية عنصرية»؛ صدر الحكم المطلق في 
القرن العشرين ورموزه؛ فرانكو في إسبانياء 
وأتاتورك في تركياء وموسوليني في إيطالياء 
وبسمارك في ألمانياء ونابليون في فرنساء 
والصهيونية العالمية. وهتلر في الميزان»ء وموقف 
النازية من الدين في النازية والأديان. 


لم يكن التاريخ الإسلامي أو الحضارة 
الإسلامية أو العقائد والمذاهب فقط هي مجالات 
الكتابة» بل أيضاً النقد الأدبي. خاصة الشعر 
في ابن الرومي. ورجعة أبي العلاء. وأبو نواس» 
وعمر بن أبي ربيعة» وجميل بثينة» بل امتد مفهوم 
الأدب إلى الأدب الشعبي في جحا الضاحك 
المضحك. بالإضافة إلى قرض الشعر. 


؟اهة 


والعقاد كاتب أكثر منه مفكراً أو فيلسوفاًء 
بالرغم من مساهماته الفلسفية في الشيخ الرئيس 
ابن سيناء والغزالي» وابن رشد. وهي مجرد عرض 
لفلاسفة. إشراقي وصوفي وعقلاني» من دون 
أخذ موقف لصالح أحدهما ضد الآخر. 

ولا كان التفيرة اوررق لست 
الأيديولوجيات الكبرى» الاشتراكية والرأسمالية» 
وظهور النازية والفاشية». واندلاع حرب كلفت 
الغرب أربعة ملايين قتيل» ظهر الإسلام في القرن 
العشرين كأيديولوجيا ثالثة بديلة من الأيديولوجيا 
الشرقية الاشتراكية» والأيديولوجيا الرأسمالية 
الغربية. وقد أدى الإسلام هذا الدور من قبل 
عندما ظهر أولاً كأيديولوجيا ثالثة بين الفرس 
شرقاً والروم غرباً في الإسلام والحضارة الإنسانية 
ومساهمته في صنع التراث الإنساني قدر مساهمة 
الغرب. وليس الإسلام فقط للعرب والأفارقة 
والآسيويين» بل هو دعوة عالمية لكل البشر في 
الإسلام دعوة عالمية. وقد ساهم الإسلام في 
حركات التحرر الحديثة» واستطاع القضاء في 
عقدين من الزمان على الاستعمار الغربي الذي دام 
قرنين في الإسلام والاستعمار. كما ساهم الإسلام 
في ”نول تفضا الغوية مرو العيوو الوسظنق إلى 
المضور دوك فوترهة السقوم العريية 
والإسلامية» الرياضية والطبيعية. إلى اللاتينية 
مباشرة أو عبر العبرية. 

وتستعمل مناهج جديدة في هذه الكتابات 
لا تقل أهمية عن الموضوعات الدينية أو السياسية» 
وهي : 


١-المنهج‏ النفسي: وقد تم استعماله 
بوضوح في العبقريات. وهو منهج يجمع بين 
صفات الجسم والنفس التي يجمعها المزاج» طبقا لما 
كان سائدا في الغرب في ذلك العصرء وهو علم 
النفس الجسمي (السيكوفيزيقي). ومن ضمن اليات 
المنهج النفسي المستعمل مفهوم «مفتاح الشخصية»؛ 


فلكل شخصية «مفتاح». أي سمة رئيسية ودافع 
موجه. وتم تطبيق هذا المنهج الجديد في العبقريات 
لدراسة الصحابة. فالبطل صانع التاريخ؛ كما هي 
الحال فى الأيديولوجيا الليبرالية. 


؟ -المنهج التاريخي : وهو المنهج الذي كان 
سائداً أيضاً في الغرب؛ خاصة في القرن التاسع 
عشر وامتداداته في الوضعية الاجتماعية في القرن 
العشرين. ويقترن المنهج التاريخي بالجغرافيا في 
وصف البيئة الجغرافية. ويبدو المنهج التاريخي 
بوضوح في اللهء كتاب في نشأة العقيدة الإلهية. 
فالأفكار تنشأ في التاريخ» وتتطور فيه. تنش في 
الأرض ولا تببط من السماء. تتكون بتفاعل الذهن 
مع الواقع من أجل إيجاد نسق معرفي يخلقه 
الإنسان كي يعيش في وفاق مع الطبيعة. ا 
الفكرة في الذهن» ثم تتطور طبقاً لمراحل الوعي 
الذاي والوعي الكوني. ويبدو المنهج التاريخي 
الجغرافي في عقائد المفكرينء العلماء والأدباء 
والفلاسفة وتطورها في إطار تاريخي جغرافي. وهو 
منهج طبيعي حيوي يستعمل لغة الحياة في النبات 
والحيوان والإنسان. ففي مجمع الأحياء تظهر الحياة 
فى اليمامة والشعلبء. والقرد والأسدء والمرأة 
والاتسان والطتعنة: ولاجبير أن مع امتهم 
التاريخي بين التاريخ والأسطورة. فالأسطورة 
عنصر مكمل للتاريخ وأحد مصادره» مثل 
الدراسات عن المرأة في الإنسان الثاني وهذه 
الشجرة وما مها من رموز للغواية والجمال والحق» 
وإبليس وما يتضمن من صور الشيطان عن 
المحظور فى الثقافة الشعبية وفى الأدب والفن 
وممارسة الدية في الحياة اليومية. والوعي مرتبطأاً 
بالزمن هو أساس رؤية وضع المرأة في القرآن 
بالمقارنة بوضعها فى العصر الحاهلى أو الحضارات 
المجاورة. كما ظهر المنهج التاريخي الدفاعي 
التقليدي في أثر العرب فى الحضارة الأوروبية من 
أجل إثبات أثز المنضارة الغربية الإسلامية في 


:لاه 


الحضارة الغربية» وهو ما لا ينكره أحدء وربما 
دفاعاً لاشعورياً عن هجوم الاستشراق على 
الحضارة العربية الإسلامية واتهامها بالنقل دون 
الإبداع؛ وقصر مهمتها على نقل الحضارة اليونانية 
مع تششوييهااوالخئط بين نضورصتها إل التضارة 
الغربية. فكما تأثر العرب باليونان أثروا في الغرب 
اللنديث كن اللحة والعلم :والفكر والعمران..كما 
استعمل المنهج التاريخي الدفاعي في الثقافة 
العربية» وإثبات نباية المعجزة اليونانية في تفاعل 
متبادل بين الشام وشبه الجزيرة العربية. ‏ ' 


* - المنهج المقارن: ويتحول المنهج التاريخي 
إلى منهج مقارن في دراسة تاريخ الأديان» المذاهب 
والعقائدء والأيديولوجيات السياسية. ويحيل إلى 
الثقافة الغربية كإطار مرجعي وشخصيات» مثل 
كارلايل وبنتام وبرغسون. ليس الإسلام ديئاً فريداً 
غريباًء بل يُدرس في إطار تاريخ الأديان المقارن. 
فمحمد آخر الأنبياء» بداية بإبراهيم أبو الأنبياء. 
وقبل عيسى في حياة المسيح. ويّدرس أبو الأنبياء 
في إطار مقارن يودي مسيحي إسلامي صابئي» 
وف إطار الكازيح العديي إبراهيع ‏ صنورة عبد 
القرخيق» :ولن-فقط اعتمادا عنل «المفرينات: 
والأنبياء هم مجمع الأخيار» دورات حياة الإنسان 
الأول مع إبليس وهذه الشجرة. وفي مقابل 
الإنسان الأول هناك الإنسان الثاني. وتدرس حياة 
المسييح من مخطوطات البحر الميت في وادي 
قمران» ويُقارن بين صورته في اليهودية والمسيحية 
والإسلامء في التوراة وفي الأناجيل. 


الدراسات الإسلامية. ولاايعنى منهجا تحليليا 
خاصاً للغة أو للمعاني أو للواقع الاجتماعي. بل 
تحليل الموضوعات وعرضها في جزئيات. ففي 
الحرية والنفس والخير والطب والعلم والأدب. 
وتعرض دراسة ابن رشد نكبته مع العلم والعقل 


والشروح. جمعاً بين الشخصية وفكرها. والدراسة 
عن الغزالي محرد محاضرة عامة للتعريف به من غير 
متخصص لعموم القراء. 


0 المنهج النقدي : ويستعمل المنهج النقدي 
في الدراسات الأدبية من دون الالتزام بمنهج 
معين باستثناء رسم الشخصيات والانطباعات 
الجمالية العامة عن الشعر والشعراء. لم يتجاوز 
المنهج النقدي التراجم والسير التقليدية» بالإضافة 
إلى دراسة الأدب بالشواهد الأدبية» خاصة 
الشعرية. فالأدب منهج وموضوع في آن واحد. 
والأسلوب أدبي مؤثرء عاطفي إنساني» يؤثر في 
القارئ» فيجعله يتعاطف مع موضوعه. 

5 المنهج الدفاعي: واستمرت مناهج 
تقليدية» مثل المنهج الدفاعي» بسبب الاتبامات 
الموجهة إلى الإسلام» تاريخا وحضارة». عقيدة 
وشريعة؛ شعوباً وقبائل» من المستشرقين. وقد 
ظهر ذلك في حقائق الإسلام وأباطيل خصومه في 
مايتعلق بالاتهامات الموجهة إلى الإسلام في 
العقائد والمعاملات» والحقوق» والحرية» والرق» 
والأسرة»؛ والحرب. والدفاع عن الإسلام أحد 
دوافع الإصلاح» ونشأة الفكر الإصلاحي ضد 
ات#بامات المستشرقين للحضارة الإسلامية بالجدب 
والنقل وغياب الإبداع» وبأنها تعبير عن العقلية 
السامية» وكما وضح ذلك أيضاً عند مصطفى 
عبد الرازق. 


٠‏ المنهج النضّي: كما استعمل المنهج 
النضّي الذي يعتمد كثيراً على الحجج النقلية» 
والآيات» والأحاديث. وهو قريب من المنهج 
الدفاعي الذي يعتمد على حجج لا يؤمن بها 
الخصوم المراد إقناعهم والرذ عليهم. يستنبط الواقع 
من الفكرء والظواهر الاجتماعية من النص»ء 
ورب إلى النصّ للعجز عن تحليل الواقع 
الاجتماعي. في حين إن المنهج النضّي ذو حدين» 
إذ يستطيع الخصم أيضاً أن ينتقي من النصوص ما 
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يشهد له ويعارض به خصمه. ثم يتم التراشق 
بالنصوص ويضيع الموضوع. 

وتبدو فى كتابات العماد ثلاث نزعات 
رئيسية: النزعة الإصلاحية» والنزعة العصرية» 
والنزعة الإنسانية. 


١‏ النزعة الإصلاحية: وتتمثل في قراءاته 
للتاريخ الإسلامي. فقد كان نظام الحكم في عهد 
الصذيق وعمر نموذجأاً للحكومة العصرية» 
والمدافع عن المصالح العامة» والقابل للواقع المحلٍ 
الذي اعتاد عليه الناس قبل الإسلام. مثل 
الدواوين والخراج والتشريع الطبيعي. وكانت 
عائشة نموذج المرأة المعاصرة في ما يتعلق بحقوق 
المرأة» العربية المسلمة الخالدة. وفى المرأة فى القرآن 
تون الدعرة الأإسلاضية تفسها في فشاول 
موضوعات الحرائر والإماء؛ والحقوق والحجاب» 
والزواج والطلاق» والدرجة التي للرجال على 
النساء. وفي الإنسان في القرآن يتم الحديث عن 
الإصلاح في الإسلام» وضرورة تفسير القرآن في 
العصر الحديث مقارنة بوضع الإنسان في التاريخ. 
كما تتجل النزعة الإصلاحية في التاريخ 
الإسلامي» وهو تاريخ وطني ليبرالي يمثله سعد 
زغلول. 

؟ - النزعة العصرية: وتبدو المعاصرة في 
الإسلام في القرن العشرين» وتناول موضوعات 
الطاقة» والفضاءء وحكم العالم» وغاية النوع» 
والآلة» وأفريقياء وآسيا. وهي موضوعات متفرقة 
في الوم الطبيعية -والإتسائية لآ راط ببينها. إنما 
هي قراءات عصرية أو «ساعات بين الكتب)»» 
ومعرفة موقف الإسلام المعاصر منها. 

٠‏ - النزعة الإنسانية: وتبدو النزعة الإنسانية 
في العبقريات. فمحمد ليس فقط النبي أو 
الرسول» بل الإنسان» البليغ والصديق والرئيس. 
وهو الزوج والأب والسيد والعابد والرجل. 


00 والصيجا ب ميو افقط عزنا يل ايف 
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بسر. 

وأخيرأًء تتميز كتابات العقاد بالدعوة إلى 
التفكين وإغمال النظر فى نوضبوغات المشتارة 
الإسلامية» وتبنّي عدة مناهج عصرية أو تقليدية 
تعيد تقييم الإسلام بأسلوب واضحء وعلى نحو 
رومانسي» أسوة بالتراث الوطني الليبرالي الإنسانٍ 
عند محمد حسين هيكل وأحمد أمين. فيها جرأة في 
النقد والتخلي عن الزخم التاريخي الفظ القديم» 
الثقيل على النفس» العويص في الفهم. الخالي من 
العم جا وجلل ترخس الي سين ار مين 
والتحليل العقلاني المقبول. يقنع القارئ ويدخل إلى 
نفسه عن طيب خاطر» وبتعاطف مع الموضوع 
وإعجاب بالكاتب. تنبعث منها روح الإصلاح 
اللببراق» وتؤسين: الإسلام المتعتير + استققتانفا 
لمحمد عبده ومحمد حسين هيكل» متواصلا مع 
خالد محمد خالد قبل أن يرتد سلفياً في أواخر 
حياته. وتعبّر عن تيار سياسي وطني تجسد في ثورة 
4 . والكاتب عصامي النشأة والتكوين. لم يتلق 
تعليماً جامعياً فى المرحلة الأولى أو فى الدراسات 
العليا. كون نفسه بنفسه من دون 5000 
عضن المراجم والمصادر الأولى. ومع 
ذلك» كان كاتباً موسوعياً يضرب فى كل مكان» 
في الحضارة الإسلامية والحضارة العترية وحياة 
المسلمين المعاصرة. كان نافذة على العالم لعدة أجيال 
قادمة» وما زال. 


مع ذلكء لم يتح للكاتب التوثيق العلمي 
الحديث والإحالة في الهوامش إلى المصادر 
والمراجع. ولم يقم بتخريج الروايات» كما يفعل 
الأزهريون المعاصرون. أخذ مواقف حاسمة» 
وأصدر أحكاماً قاطعة بالرفض ضد المنهج المادي 


الأجنبية مع نقص 


والتحليل الاجتماعي والماركسية. لم تل كتاباته من 
بعض المناهج الدفاعية ونوايا التقريظ. كما تسود 
الكتابات بعض النزعات التقليدية عن الرسول 
والأعياد ورمضان والصيام. فلا يُوجد ميزان 
متعادل في حركات الإصلاح بين القديم والجديد. 
والمحافظة والتجديد. وما زالالحديث عن 
المعجزات قائماً من دون التعرّض لها بالنقد أو 
بالتجاوز. والأسلوب هو الأسلوب الثقافي العام 
لمخاطبة الجمهور العريض من غير تخصّص دقيق 
في التاريخ أو الحضارة أو الفلسفة أو العقائد أو 


المذاهب السياسية. 
ثالثاً : طه حسين 
 14885(‏ "/او9١ا)‏ 


إذا كانت النهضة العربية في القرن الماضي قد 


آثرت التغيير من خلال التواصل» والحخرص على 


النظر إلى القديم من خلال الجديد» وإعادة قراءة 
تراث الأنا من خلال تراث الآخرء وتراث الآخر 
من خلال تراث الأناء ابن خلدون ومونتسكيوء 
المعتزلة والتنويرء والشريعة و«الشرطة» (18آ 
عاعوطة)؛ كما فعل الطهطاويء فإما فى هذا 
القرن تبدو وكأنها آثرت التغيير من خلال الانقطاع 
عن طريق الصدمة الحضارية» وإيقاظ العقول نما 
تعودت عليه من تراث الأقدمين. فالثورة العرابية 
التي حاولت تحقيق مثل النهضة في القرن الماضي 
لم تنجح» وظهر أن الماضي أقوى من الحاضرء 
وأن التراث أقوى من العصرء وأن الديني 
المستتير» نموذج محمد عبده» لا يكفي لمواجهة 
حجم التحديات» وفي مقدمتها الاحتلال. 


وصدر العديد من المؤلفات التي تعبر عن 
0 الجديدة مثل الإسلام وأصول الحكم لعل 


)١(‏ علي عبد الرازق» الإسلام وأصول الحكم (القاهرة: المطبعة السلفية. 45 7١ه/‏ 1956م). 


كلاه 


الذي تأسست فيه الجامعة المصرية» وفى الشعر 
الجاهلي لطه حسين في العام 71975©: فالبحث 
العلمي على يد علماء مصر في الأزهرء وفي 
الجامعة» يتقدم الصف ويُعلن استمرار الثورة في 
الفكر عن طريق إعادة النظر في الموروث كله 
الشرعي والأدبي؛ وليس فقط إعادة قراءته 
وتفسيره. 

في هذا الإطار التاريخي. وفي هذه الإثارة 
الفكرية» صدر كتاب في الشعر الجاهلي من أزهري 
تقليدي عالم بالتراث القديمء وجامعي عصري 
تعلم في فرتساء وعاد حاملاً المناهج الأدبية 
الحديثة» المنهج التاريخيء والمنهج المقارن» ومحممّلاً 
بروح الحضارة الغربية التي وضع ديكارت أسسها 
في عدم التسليم بشيء على أنه حقء إن لم يبد 
للعقل أنه كذلك» واتباع منهج الشك قبل 
الوصول إلى اليقين» ومن دون ربط ذلك بروح 
الحضارة الإسلامية» كما مثلتها المعتزلة فى 
الفبارهم'النظر أول الواتات» .وأن الشلك أون 
النظر. لم يكن التراث الاعتزالي القديم حاضرا في 
ذهن بعض المحدثين قدر حضور ديكارت في ذهن 
العائد من فرنسا وافتتاح الكتاب بهء كما هي 
الحال في الفكر الليبرالي حتى الآن بعد أن أصبح 
للغرب الأولوية في مصادر المعرفة على التراث 
القديم: ١‏ 

والكتاب صغير الحجم تيدبا ؟يتكون هن 
ثلاثة كتب تشبه الفصول: الكتاب الأول وهو 
أصغرها ليس له عنوان. ويضم خمس نقاط : الأولى 
تمهيد يصف الحالة الراهنة للدراسات الأدبية في 
مصر والنزاع بين أنصار القديم وأنصار الجديدء 
والثانية تعرض منهج البحثء» منهج الشك 
الديكارتي» والثالثة تقيم الدعوى في أن مرأة الحياة 


الجاهلية يجب أن تلتمس في القرآن لا في الشعر 


(*) طه حسين» 


في الشعر الجاهلٍ (القاهرة: [د. ن.اء .)1١555‏ 


/الاه 


الجاهلي. والرابعة تبين بُعد الشعر الجاهلي عن اللغة 
العربية في العصر الجاهلي. كما يمتلئ الكتاب 
بالأمثلة السياسية من العصر»ء مثل رفض حجة 
الكثرة المعمول بها في المجالس النيابية وتطبيقها في 
العلمخ سقط الؤلف: اله السافى ليامس حل 
الماضي» ويطبّق ذلك على شعراء الموالي على نحو 
ما تفعل الأحزاب السياسية فى الصحف فى 
العصر الحاضر. والخامسة تبين أن الشعر الجاهلي 
مكتوب بلهجة قريش» وليس بباقي اللهجات 
العربية» ثما يؤيد الانتحال فيه. 

والكتاب الثاني» أسباب انتحال الشعرء وهو 
أطول الكتب الثلاثة» ويضم أيضاً ست نقاط : 
الأولى أن الانتحال ليس مقصوراً على العرب» بل 
موجود عند كل الشعوبء والثانية تبينْ الأسباب 
السياسية وراء انتحال الشعره والثالثة الأسباب 
الدينية» والرابعة دور القصص فى انتحال الشعرء 
والقاميية دوو الشعوبة ند المادسة وارن الزاة 


والكتاب الثالث؛, الشعر والشعراءء وهو 
متوسط الحجم»ء تطبيق لنظرية الانتحال على شعر 
الشعراء. ويتضمن أيضاً حمس نقاط : الأولى عن 
الصلة بين القصص والتاريخ وإبداع تاريخ متخيل 
في القصة بعيدا عن وقائع التاريخ» والثانية عن 
امرئ القيس وعبيد وعلقمة» والثالثة عن عمرو بن 
قميئة والمهلهل وجليلةء والرابعة عن عمرو بن 
كلثوم والحارث بن حلزة» والخامسة عن طرفة بن 
العبد والمتلمس. 

وواضح أن صلب الكتاب هو الثاني عن 
أسباب انتحال الشعرء وأن النظرية التي عرضها 
المؤلف في الكتاب الأول طبّقها في الكتاب 
الثالث» فالتقسيم الثلاثي يقوم على بنية منطقية 
وخطوات منهجية بين: النظرية والتطبيق» 
المقدمات والنتائج» التعليم والسببية. 


ويتسم الكتاب بعدة خصائص أهمها: 

أ الإحساس بالجدة وبالإثارة» وبالخروج 
عن المألوف الذي تعوّد عليه الناس؛ ورفض 
الأفكار الشائعة والأحكام الدارجة» مما يكشف 
عن خطورة الدعوى ونتائجها. ويتحذّى المؤلف 
القراء أن يمخالفوه» نظرا إلى ما لديه من براهين 
علمية ومناهج دقيقة. وفي الوقت نفسه» يتسم 
الكتاب بالتواضع بالرغم من أهمية الدعوة وجذتها 
وخطورتها. ومع ذلك يريد المؤلف البحث والتفكير 
اعتماداً على الله» بصرف النظر عن رضا أو سخط 
الناس. وهو يعلم أن فريقاً سيرضى وفريقاً 
سيغضب» فريقا سيؤيد وفريقا سيسخط. 

ب - إعادة النظر في الموروث والبحث 
العلمي الجديدء وفتح باب الاجتهاد بعد أن أغلقه 
الفقهاء. فالكتاب يجمع بين الدعوة والبحث 
العلمي الرصين» ولكن بأسلوب أصحاب 
النظريات الجديدة. ويأخذ طابع السجال والمعارك 
الفكرية بأسلوب البحث العلمي. 


ج - الشعور بالتمايز الحضاري بين ثقافة الأنا 
التقليدية الموروئةء» خاصة الثقافة الأزهرية» وثقافة 
الآخر العلمية الجديدة» العقلية النقدية. يحمل 
المؤلف همين معاًء هم الماضي وهم المستقبل» بل 
إن العقل نفسه يتطور من عقل القدماء إلى عقل 
للد ين 


د تقوم الدعوى على رفض المذهبين 
النقيضين : الأول إثبات الشعر الجاهل على أنه شعر 
قديم تاريخي قال به أصحابه. كله صحيح باستثناء 
أنه كله منتحل لا صحيح فيه؛ ومن دون أن يشير 
المؤلف إلى المحدثين الغربيين» خاصة مرغوليوث. 
وتجعل الحقيقة وسطاً بين المذهبين عن طريق 
الشك. وهي أن معظم الشعر القديم منتحل» 
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الطرفين منه إلى الآخرء كان المذهب المقبول أقرب 
إلى الانتحال منه إلى التاريخ. الأول يقين 
واطمئنان» والثاني رفض بلا دليل» والثالث بحث 
واستقصاء. 


ه ‏ والكتاب حديث إلى طلاب الجامعة من 
أجل إثارة الذهن والحتٌ على حرية التفكير» 
وتجديد المناهجء والحرأة على القدماء. وعين المؤلف 
على مصر وإصلاح مناهج التدريس ومادته في 
المدازين الحكومية: 


و- ليس في الشعر الجاهلي كتاباً في النقد 
الأدبي» بين القدماء والمحدثين» بين الدين والعلم 
فحسبء بل هدف أيضاً إلى مهضة فكرية» وتقدم 
اجتماعي وإصلاح» وإعلاء من شأن الجديد على 
القديمء وتشجيع للمحدثين. والإقلال من سطوة 
القدماء» ومناهضة الفكر الشائعة التي تسيطر على 
نفوس العامة في كل عصر. ويستأنف المؤلف 
معركة القديم والجديد التي بدأت من قبل في 
الحركة الإصلاحية الحديثة» معيداً إياهاء ومطبّقاً 
لها في الشعر بعد أن كثر اللجاج فيها من أجل 
إحداث تنوير عام يقوم على إدخال العامل البشري 
أو الإنساني في تحليل المقدسات التي تحولت إلى 
محرمات لا يمكن الاقتراب منهاء مثل الدين 
والسياسة والموروث. 


هل صحيح أن المنهج المستعمل في الكتاب 
هو المنهج الديكارتي» كما يصرح به المؤلف؟ هل 
هو استرجاع لابن سلام» والشك في الشعر 
الجاهلى بأن قريشاً كانت أقل شعراً فى الجاهلية» 
ناععطرت إل أكون اكد العرنيه النعا لا فى 
الإسلام» وهو ما يسمّيه المؤلف مذهب ابن 
سلام معترفاً بأهميته ومذهبه في الاستدلال على 
أن أكثر الشعر قد ضاع؟ هل هو استئناف لبعض 
معاصريه. مثل مصطفى صادق الرافعي الذي فطن 
إلى سبب القصص في انتحال الشعر؟ هل هو 
تكرار للاستشراق في القرن التاسع عشر الذي 


شكك فى الصحة التارضة “التضوضن فى العهدين 
القديم والجديد بل وفي التراث اليوناني القديمء 
وقد عبر عن ذلك مقال مرغوليوت الشهير عن 
الشعر الجاهل؟ 

يثبت تحليل المضمون أن المصدر الرئيسى 
الجولف فى 'نظرية الاتعحال هر« الاستهتراق 
الأوروبي القائم على النزعة التاريخية في القرن 
الماضي ء الذي استمر فى هذا القرن في المدرسة 
الأسنطووية الخارجة من هيخل: وداقيد. ترون 
وريكان الغى"اسكمنرت فى .فركسا عنتك كوشو 
ولوازي» والتي تقوم على إنكار الصحة التاريخية 
للنصوص الدينية» وبالتالي إنكار الوجود التاريخي 
للسيد المسيح واعتباره خرافة من وضع الجماعة 
المسيحية الأولى. 


وتبدو أهمية المنهج العلمي والبحث العلمي» 
وكأنه إعمال لمنهج الغرب في موضوع الشرق» 
وكأن المنهج العلمي قد ظهر في الغرب وحدهء 
وأن الشرق يخلو منه. والمنهج العلمي له الأولوية 
على المعتقدات الدينية. يبدو الأمر وكأنه تقليد 
الغرب» فكما اصطنع الغرب المنهج العلمي 

فالحقيقة أن المنهج المستعمل ليس منهج الشك 
الديكارتي» بل هو المنهج التاريخي المقارن في 
دراسة الأدب العربي الذي يقوم على اتصال العرب 
بباقي الشعوب. لا شيء بحدث في التاريخ هابطا 
من السماءء بل كل شيء يحدث ويتفاعل في 
الأرض. الدراسة من أدنى وليس من أعلى» وتتبع 
العوامل الأساسية وليس الإرادة الإلهية اعتماداً 
على اللغات المقارنة والتاريخ المشترك والقوانين 
العامة في تفاعل الحضارات ومسارها. ويقوم 
المنهج على استبعاد الخرافات. ويدخل الخيال 
الشعبي في نسج الأسطورة. وكأن القصص عند 
المسلمين مثل الشعر القصصي عند اليونان» نموذج 
الإبداع الحضاري من الوعي الجمعيء مثل أيام 


لاه 


العرب وحرب البسوس وحرب داحس والغبراء. 
وتأسيس الكعبة أسطورة تشبه أسطورة اليونان التي 
تثبت أن روما متصلة بايئياس بن بريام صاحب 
الطروادة. وكما وحّد القرآن لهجات العرب بعد 
أن غلبت قريش» وحّدت أثينا لغة اليونان بعد أن 
كان للدوريين شعرهم» ولليونانيين شعرهم؛ وكما 
وحدت اللغة الفرنسية اللغات الإقليمية. المنهج 
التاريخي هو المنهج العلمي ال موضوعي المحايد 
المتجرّد من الدين والسياسة والقومية والانفعالات» 
هو المنهج العلمي التاريخي الصرف الذي يقوم عل 
الشك. 

وإذا كان الشعر منتحلاً لا يصور الحياة 
العربية» لغة وثقافة وديئاً وحضارةء فإن القرآن 
الصحيح تاريخياً هو الأقدر على هذا التصوير من 
الشعر اومن ثم لا يفسر القرآن بالشعرء بل يفسر 
الشعر بالقران. الشعر موضوع يعد نزول القران» 
تم وضعه بناء على جماليات القرآن وتدعيماً له. 
القرآن مصدر أقدم» والشعر مصدر أحدثء 
والأقدم عادة أصدق في الرواية التاريخية من 
الأحدث. فالمسافة بين الحياة الإسلامية والشعر 
المتتحل أقصر من المسافة بين الشعر القديم والشعر 
المنتتحل. الطريقة القديمة اعتبار الشعر مقياساً يفهم 
عليه القران» والنظرية الجديدة اعتبار القران مقياسا 
يقاس عليه الشعر. 

مرآة الحياة الجاهلية يجب أن تلتمسء. إذن» 
في القرآن لا في الشعر الجاهلي. يتحدث عن حياة 
العرب ودياناتهم ونحلهم مجادلين» على عكس 
صورة العرب في الشعر الجاهلي وحياتهم الجافة 
الغامضة. عاجزا عن تصوير حياة العرب. كما 
يصور القران طبيعتين عند العرب المستئيرين 
الأغنياء وأصحاب القوة والذكاء في مقابل العامة 
وهو ما لا وجود له في الشعر العربي. 

والشعر العربي لا يمثل اللغة الجاهلية. لغة 
الشعر متأخرة عن لغة الجاهلية. فقد اتخذت القبائل 


بعد الإسلام لغة قريش كنوع من تطبيق التوحيد. 
فانتشرت اللغة الواحدة التي حدث فيها الانتحال. 
الشعر واحد» ولغته واحدة. كما ظهرت وظيفة 
التوحيد في الإسلام؛ ولغتهم في لهجة قريش 
ظهرت أيضاً في الشعر. 


ويصف القرآن العرب على أنهم كانوا على 
اتصال بمن حولهم من الأمم في خلال رحلتي 
الشتاء والصيف إلى الشام وإلى اليمن» وعبر باب 
المندب إلى الحبشة. كانت الحجاز» وقريش فى 
قلبهاء مركزاً للتجارة. وساهمت في توحيد اللغة 
والعادات وتكوين السلطة المركزية. سادت قريش 
على طرق التجارة في الحجاز. كان الدين 
والتجارةء إذن» أهم مظهرين للسلطة والسيادة 


وعلى هامش السيرة جرء من مشروع أوسع » 
وهو إعادة كتابة التاريخ الإسلامى من منظور 
إنساني بشري يصور حياة الرسول والصحابة 
وعواطفهم وانفعالاتهم» آمالهم وإحباطاتهم. 
فالتاريخ بشري يصفه بشر. وهو مايسمى 
الإسلاميات» طه حسين.» بالإضافة إلى (أدبياته». 
طبقه فى الشيخان» الصذيق أبو بكرء والفاروق 
عمر. ثم استمر في عثمان بن عفان وعلي وبنوه 
حتى وقع الحدث الضخم الفتنة الكبرى . 


بل وظهرت «الإسلاميات» فى «الأدبيات»» 
في الوعد حق ومرآة الإسلام من أجل ربط الماضي 
بالحاضرء وتأصيل الحاضر في الماضي. فالإسلام 
الليبرالي العقلاني الوطني هو ما تحتاجه الأمة في 
نضالها الوطني وبنائها القومي ونهضتها المعاصرة. 

ولد يكفي استلهام الموروث لنهضة العصرء 
بل أيضا استلهام الوافد. كذلك كتب طه حسين 
على هامش السيرة وقادة الفكر: هوميروس»ء 
سقراط. أفلاطون» أرسطوء الإسكندرء يوليوس 
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قيصر. وكلهم من اليونان والرومان» من حوض 
البحر الأبيض المتوسطء من الغرب الليبرالي 
نموذج التحديث» كما كتب بعد ذلك بسنوات 
معدودة في مستقبل الثقافة في مصر. 


ويقدم على هامش السيرة مجرد صورة أدبية 
انطباعية عن الرسول كنوع من فن الكتابة وكشكل 
من أشكال الأدب. ويدل العنوان على ذلك: على 
هامش السيرة. وليس «السيرة». «الهامش» هنا 
يعني مجرد التعليق الانطباعي على الأشخاص 
والحوادث» مثل الأديب من أجل تشويق السامع. 
وهو يقوم على المنهج الانطباعي وليس التسجيللي» 
ويعتمد على القراءة السريعة وليس التحليل العلمى 


والسيرة موجهة إلى القارئ الحديث» 
وليحبب الكاتب الشباب في السيرة خاصة» 
والأدب عامة» ثم اجون تسن فوا بكسن إل 
الاطلاع على الصحف الأدبية العامة. البحث 
العلمى ليس فقط للأدب الوصفىء بل أيضاً 
تومن الأنفاني الجتالص» اليضاف»ة دن مه 
الديطة الأدينة رويد الأسكان الأدبيةة ولين 
مضمون السيرة أو موضوعها. الهدف هو عدم 
هجران القديم لأنه قديمء أو السعي إلى الجديد 
لأنه جديد» إنما هجر القديم والجديد معاً إذا 
خليا من النفع وعدما من الفائدة. 


والأدب يتغيّر من عصر إلى عصر في الشكل 
والمضمون» والقارئ أيضاً يتغيّر من القارئ القديم 
إلى القارئ الحديث. فقد تغيّر الإطار الحضاري 
ومستوى التعليم. كما تغيرت الأذواق والمقاييس 
الفنية» الأدبية والجمالية. وإذا تم هذا التغيّر في 
الأدب الغربي» فلماذا لا يتم في الأدب العربي؟ 

لم يكن الهدف كتابة سيرة عقلانية طبقاً لما 
عرف عن المؤلف من دعروة إلى العمل والتنوير 
والنقد والشك فى الروايات فى «الأدبيات» وفى 


«(الإسلاميات». فقد امتلأت السيرة بالروايات التى 
تتاتفين" العف + تخاصية فى .هنا متطلق بالمعسكوات» 
ويعونهم امو نف إل معاسفة الداقوى عم العمل 
والمطالبين بالنقد العقلى للروايات للقضاء على 
الخرافات التي أنتجها الخيال الشعبى. فالعقل ليس 
كل كىن وللوقان ملكات: احرئ فين العفل: 
ووسائل معرفة أخرى غير المنطق ومناهج البحث 
العلمي. يجدون في هذه الروايات الخيالية ترويحاً 
للنفس وترفيهاً عنها حين تشق عليهم الحياة. 
لا تنوجه هذه الروايات إلى العقل» بل إلى الخيال» 
وليس إلى التاريخ؛ بل إلى العاطفة والقلب 
والشعور لبث الدوافع على الخيرء والصرف عن 
الشرء وللعون على تحمل أعباء الحياة وتكاليف 
العيئن: 

والمنهج العاطفي على نقيض المنهج التاريخي» 
لا يلتزم بصدق الرواية» بل يوسعها إلى درجة 
وضع الأحاديث. فلا بأس من استعمال رواية غير 
صحيحة أو مخترعة ما دامت تحدث الأثر العاطفى 
التلدرى» الاان نا يسدق لحن المت أ 
الذين: :وفى كل موتوعات السيزة رواياك طنية 
وأحاديث موضوعة. وفي هذين الموضوعين فقط 
يتم الالتزام بالروايات القديمة وتقليد القدماء. 

ولم تعتمد السيرة على كثير من المصادر 
القديمة إلا أقل القليل لا تكاد تتجاوز سيرة ابن 
هشام . وطبقات ابن سعد. وتاريخ الطبري . وكل 
الروايات المستعملة فى كتابة السيرة موجودة فى 
هذه القيناة[: اللعلذنة .يفا لامكانيات امليف 
الحسية المحدودة. وتسند فقط الروايات الخاصة 
بشخص النبي لمن شاء مراجعتهاء ومن دون 
التحزّب لمذهب أو تعصب لفرقة. 

وبالرغم من أهمية السيرة كصورة أدبية حيّة 
تؤثر في القارئ الحديث؛ إلا أنها تتسم أحيانا 
بالسطحية والسذاجة» وتصل إلى حذ الرغبة في 
التأثير في القراء؛ إلى أن تصبح السيرة أقرب إلى 


08١ 


قصص الأطفالء بما فيها من عناصر التشويق 
والتأثير واستجداء العواطف» عواطف الاستحسان 
للمؤمنين» والاستهجان للكافرين» في تقابل شائع 
بين الإسلام والجاهلية؛ والإيمان والكفرء والحق 
والباطل؛ والخير والشرء والصواب والخطأ. 


ولا تستخرج دلالات من السيرة يما فيه 
الكفاية» مثل اليتم والفقر والعصامية» ثما يثير في 
القارئ اليتيم الفقير الأمل في المستقبل من أجل أن 
يتحول من لا شيء إلى شيءء ومن الغفير إلى 
الأمير. 


والسيرة بلا أقسام أو أبواب أو فصول. بل 
مجرد ألفاظ » أسماء لحوادث. ومنها بعض العناوين 
المشوّقة المثيرة للخيال. هى روايات قديمة ينفعل بها 
الكاتب ام يعنيد,عيافتها باتلوب ديت 
والبعض منها خارج المحور الرئيسي للسيرة» وهو 
الرسول. ويطول بعض الموضوعات لأسباب درامية 
في العمل الأدبي. ولا تتبع السيرة الترتيب التاريخي 
لحياة الرسول. ولا تركز على جوانبها المختلفة 
وعلاماتها الفارقة» مثل الهجرة أو الفتح» بل 
تنتقي حوادث ينفعل بها الكاتب الأديب. ومن 
خلاليا تنكون السيرة الكلية من الخزئيات المشرقة: 
وتطول الفقرات أو تقصر طبقاً لدرجة الانفعال 
التي قد يصل طولها إلى مئات الصفحات» حتى 
ولو كان خارج المحور الأصلىي للسيرة. وتّت 
صياغة بعض العناوين للتشويق» كما هي الحال 
ف :تسن الأطفان: وع نارين كنائية المنة كا 
بنضية أحواك النسنى: والوقائع منتقاة لا تحدث 
طبقا للترتيب الزمان. 

والخطورة أن يناقض صنع الروايات 
واختلاقها عقائد الإسلام ذاته» مثل حصر النبوة 
في قريش وحصر بني إسرائيل النبوة فيهم. والتنبؤ 
به من الروم. وهل يتفق العقل مع الخرافة التي 
تتناقلها الروايات» مثل حفر بئر زمزم عن طريق 
صوت هاتف في السحر؟ وفي الوقت نفسه يظهر 


الإسلام كدين طبيعي ليس في حاجة إلى وحي» 
بل إن الوحي هو تأكيد الطبيعة» مثل رفض وأد 
البنات قبل الإسلام» وتأكيد ذلك بعده. وتبدو 
بعض شرائع الإسلام متفقة مع عادات العرب 
وحياتهم الصحراوية. فالتجارة فاسية على النساعء 
ويقوم بها الرجال. 


وإذا كان القارئ العربي الحديث هو المقصود 
بالحديثء. فإن المستشرق الأجنبى واهتماماته 
ايفان انض عي التهوح معد أطال كل هافدن 
السيرة في تفصيل البيئة النصرانية التي ظهر فيها 
الإسلام ونزل فيها الوحي. والإطالة فيها جعلت 
للعوامل الخارجية الأولوية على العوامل الداخلية. 
وهي وجهة نظر المستشرقين. وتذكر الرهبانية 
كإطار روحي لغار حراء. فالإسلام خروج من 
البيئتين الوثنية والنصرانية. وهي البيئة اليونانية 
الرومانية التي أعجب بها الكاتب في مستقبل 
الثقافة فى مصر. فاليونان أهل العقل والمنطق 
والبحث عن الحقيقة. والبرهان على صدق الوحي 


كك 


هو بحث اليونان والرومان عنه والوصول إليه عن 
طريق العقل. وتتم المقارنة بين اليوناني «الفيلسوف 
الجائر» والعربي «راعي الغنم». والرمز أن الرسول 
راعي أمة. ويستمر هذا الجو اليوناني الروماني من 
الجزء الثاني كله حتى الثالث. وتتستعمل الشواهد 
الشعرية فى السيرة. وتستخدم بعض العبارات 
الإسلامية من الفرق الكلامية للتصوير من أجل 
إضفاء الجو الإسلامي على السيرة» مثل «ملأً 
الأرض عدلاً كما ملعت جوراً'. وهي العبارة 
الأثيرة عند الشيعة عن وظيفة الإمام. وتستعمل 
الآيات القرآنية كمصدر للمعلومات باعتبارها 
تقص عن وقائع. وكما هو معروف في أسباب 
النزول. كما تظهر بعض العبارات عل متوال 
الآيات» مشل: «من شاء فليشك» ومن شاء 
فليستيقن». كما يستعمل الحديث لكتابة السيرة» 
إلى السيرة الذاتية منه إلى علم السيرة. وربما هو 


4 ميدان دراسات التراث 
في الفكر العربي المعاصر 


-31ت 


فنك كفي فرع الطون وراسفه السويرة 
والتأسيسية عن ابن رشك وفلستفته» :دشنت عللاقة 
النخبات العربية بالتاريخ الثقافي: العربي 
والإسلامى» حقبة جديدة من الإدراك الحادّ 
للأهمية الفائقة التى ينطوي عليها فِعْل التفكير 
المنجدّد في التاريخ الثقافي للأمة من أجل إعادة 
بنائه في وعيها الحاضر بما هو من مستلزمات 
التقدم. بَذَا بعض هذا الإدراك جنينيّاً في القرن 
التاسع عشرء كما في الاستدعاء المتكرّر لبعض 
الموضوعات الخلدونية» في ما كتبه خير الدين 
التونسي» أو في بعض الاستدعاء للكلام المعتزلي» 
وللقاصد الشريعة عند الشاطبي في ما كتبه محمد 
عبده. غير أن هذا الشكل الرمزي . - أو الغتاضي + 
من العلاقة بالموروث الثقافي ل يط خطوته 
الحاسمة نحو تدشين كتابةٍ جديدة للتاريخ الثقافي 
والحضاري إلا مع فرح أنطون وجورجي زيدان. 


وني من سنكي اذالتكرين:العرجة الرراد 
الدين دشنوا التمخير في تاريخ الحضارة والثقافة 
نمس موسوعي شمولي - غير انتقائي ‏ إنما تأثروا 
بما قام به المستشرقون في هذا الإطارء وهوما 
َلْحَطُه بجلاء في عمل جورجي زيدان في تاريخه 


عبد الإله بلقزيز 


الحضاري الشامل؛ وبما فعله الأوروبيون مع 
ال سي فكما 
العم 2 ركطدر اها دوين كي سن رف 
ينتقدونه» عاد مفكرو أوروبا المحدثون إلى تاريخهم 
الثقافي ينشرونه ويقرأونه ويعيدون تأويله في ضوء 
حاجات ظرفيتهم التاريخية الحديدة. ولعله خامر 
النهضويين العرب شعورٌ بأنهم دفن السترين 
ا ل ال 00 
في التاريخ الثقافي العربي» رفن حهبى .ودرش 
لآثاره. ولقد اقترن بهبذين الحافزين ان ثالث 
شديدٌ الاتصال بهما هو حاجة الدعوة إلى النهضة 
والتمدّن ‏ التي حملوها ودافعوا عنها ‏ إلى ما 
يبرّرُها ويقيم لها الشرعية من داخل تاريخناء 
ويرفع عنها شبَهّة التماهي مع دعوات الآخر 
وأفكاره. كما كان يطيب لخصومها وخصوم 
القائلين بها أن يصوّروها للجمهور. هذا إلى أسباب 
أخرى» منها رغبة دعاة النهضة والتنوير في مزاحمة 
رواية أصالية (- سلفية) عن الإسلام لا تكاد 
تَلْحَظ في مَروياتها ما كان النهضويون يَعْدُونّهِ في 
جملة أفكار العقلانية والتنوير في تاريخ الإسلام. 


لعلّ كتابَ تاريخ التمدن الإسلامي""© 


.))١61/ جورجي زيدان» تاريخ التمدّن الإسلامي » ؟ ج (القاهرة : دار مكتية الحياة»‎ )١( 


ويك 


لجورجي زيدان هو أول كتاب شامل في يجال 
تاريخ الحضارة وضعَه باحث عربى. نُشِر الكتاب 
في العام »١1417‏ وقبله كان جورجى زيدان قد 


جورجي زيدان 


نشر سلسلة روايات الإسلام ضمن منشورات مجلة 
الهلال التي أصدرها في العام ."*”184١‏ ولما كان 
رَامَ من سلسلة الروايات أن تُنْشِئ جيلاً جديداً على 
الاعتزاز برموزه التاريخية وتَشُدُهُ إلى تاريخه العربي - 
الإسلامى بأواصر الصلة» فقد وجد أن الحاجة 
اميا إل ماتعين اير تو تحسية تعزن رأضيافة 
بجوانب دن الناز يخ إل كتانة تاربع عليه [ساذطة 
وإعادة بناء ذاكرة جماعية للأمّة. ولقد قدَّم في هذا 
الكتاب ‏ بأجزائه الخمسة ‏ أشمل مطالعة ممكنة 
وقتئذٍ للظواهر ولمعالم الدالة على التمدّن 
الإسلامي. وهي شاملة لأنها تناولت» بالعرض 
والرصدء وجوه الإنتاج الحضاري والثقافي كافة: 


(*#) أعادت دار الكتب العلمية فى بيروت نشرها. 
(؟) طه حسين» في 


الشعر الجاهلي (القاهرة: [د. ن.]» 1917). 


التنظيم السياسي والإداري» التراكم الاقتصادي 
والعووة» الخوت والتفظيه العسكرى:"الفدراة: 
الإنتاج الفكري والتقافي. . . إلخ. وكان التشديد 
فى هذا الكتاب المحيط على فكرة التمدّن دالا على 
رهاتانة انض :والصيالة باسعراتيجية الْعَقدة 
وبهباجس البحث لها عمًا يُشَرْعِنها من داخل تاريخ 
العرب وماضيهم الحضاري. 


ازدهر الاهتمام بالتاريخ الثقافي بعد صدور 
كتاب زيدان» لكنه كان جزئيّاً. فما نحا كالأوّل 
- منحئع شمولياً. وتُشكل دراسة طه حسين عن ابن 
خلدون وفلسفته الاجتماعية علامة على التحؤل 
الذي طرأ على معنى ومفهوم تاريخ الأفكار, وعل 
المناهج المختحاب يدان التاريخ. ففي هذا 
الكتاب الذي 2 أصلة ياد 
إميل دوركهايم ‏ مقاربة جديدة للإنتاج الفكري 
ا 
لد لدف السشكان المند فى يدر 
الشعر الجاهلي”' الذي أثارت استنتاجائه ومنهج 
الشك فيه عاصفةً من الاعتراض والنقد في أوساط 
المحافظين. وفى الأثناء كانت دراسات أخرى - فى 
محال تاريخ الفكر - تَظهّر تباعاً متناولة حقولاً 
أصول الفقه وعلم الكلام ومختلف مباحث النظر 
العقلليٍء ا 0 
الإسلامية””؛ مثلما كانت كتاباتٌ نظير - في مجال 
التاريخ الديني للإسلام ‏ تظهر في حقبة ما بين 
الحربين»؛ كدراسة جواد على عن الشيعة الإثنئ 
عشرية» ودراسات محمد حسين هيكل عن النبى 


() مصطفى عبد الرازق» تمهيد لتاريخ الفلسفة الإسلامية (القاهرة: مكتبة الثقافة الدينية» .)١9515‏ 
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محمد (عَكةِ) وأبي بكر والفاروق عمر (5ا) وسواها 
من الدراسات ذات القيمة العلمية فى زمنها. 


على أن فكرة التاريخ خم الموسوعي تجددت مرة 
أخرى في نهايات 0 وبدايات 
الثلاثينيات في إطار مشروع تابمل لكل من أحمد 
أمين والعبّادي وطه حسين ل يُبْصِرٍ النور منه إلا 
اعد العلمي الرائد لأحمد أمينء 0 التاريخ 
مجلدات) تحت عناوين: فجر الإسلام» ضحى 
الإسلام. ظهر الإسلام”*'. وَكُتِبَ على فترة ممتدة 
من بداية الثلاثينيات وحتى النصف الأول من 
الخمسينيات. وإذ استأنف أحمد أمين في هذا 
الكتاب الموسوعي ما بدأه قبله» بعقديْن» جورجي 
زيدان في تاريخ التمدن الإسلامي» فإنه انصرف 
0 تريخ لجال ل 1 
:. به زيدان ل سيدا 
الآثر المكتوب: الأدبي والفكري. 


ولعل هذا العمل التأريخي الثقافي الذي 
وضعه أحد أمين ل يُكِكَبِ مثله - في السَعَة 
والشمول ‏ في القرن العشرين. فقد أتى في صورة 
موسوعةٍ ثقافية تدوّن تاريخاً ثقافياً عربياً - إسلامياً 
(في عهوده الأولى والمتأخرة من العصر الوسيط) 
تناول مجالاته كافة (اللغةء الآداب» العلوم الدينية 
والعقلية) بنظرة لا تخلو من أثر النزعة التطورية 
فيهاء متقضّياً - في الوقت نفسِه ‏ وجوه التأثير 
البنس كفان لتتحصنيط انيمي (التصضسن 
اللبودى )فى عفانة ادرب و لون 
والذي كان للمحيط الثقانى «الفارسى» الهددي» 
الإغريقي) في آداب العرب وعلومهم وفلسفتهم. 
وليس من شك في أن أحمد أمين نجح في كتابة 


(4) صدرت عن دار الشروق» القاهرة. 


تاريخ ثقافي شامل كان له كبِيرٌ أثر في إعادة بناء 
ذاكرة ثقافية للأمة» وكان له في الوقت نفسه - 
الأئر الملحوظ في دراسات التراث لدى 
بعده ميتمون بالموضوع. 

بَلَعَتْ تجربةٌ تاريخ الأفكار أو التاريخ 
الثقافي» كلحظة معرفية ومنهجية في الفكر العربي 
المعاصرء ذرَاها في عمل أحمد أمين» مجيبة عن 
حاجة فكرية وموضوعية. لتفتح شُهيِّتَينٌ: شهية 
الاستمرار في كتابة تاريخ ثقافي حديث كان أحمد 


هزد أتوا 


أمين نفسه قد بدأه بكتابه زعماء الإصلاح في 
العصر الحديث”'' (قبل أن يستكمله ألبرت حوراني 
وفيسن جداعان)4 وثنيية الدواسات البقدية 
للتراث التي بدأت من مدخل تحقيق النصوص 
والدراسات الجزئية حول الفلسفة وعلم الكلام 
والتصوف. . . إلخ. وكان من الطبيعي والمنطقي 
أن تنطلق اللحظة الفكرية الثانية (دراسات التراث 
ونقدُّه) بعد أن استنفدت الأولى أغراضها المعرفية» 
وبات الانتقال من منهج عرض الموروث وإعادة 
تدوينه إلى منهج قراءته ونقذه انتقالا منطقيا 
بمقتضى حُكم التراكم المعرفي. 
د 


شهد ميدان دراسات التراث» فى الفكر 
العربي المعاضررة كط را ملخورظا اتن تفي الثاني 
من القرن العشرينء بَلَّعَ ذُرَاهُ النحية والاكتكالنة 
فى سئوات السبعينيات وما تلاها حتى نهاية القرن. 
وتلورت: فى سياق ذلك التطورء اتجاهاث فى 
الرأي والنظر فى المادة التراثية ‏ الثقافية والدينية - 
نجناينة التطلقات والمفاهيم والأدوات» تبعاً لتبايُن 
مقالات (- خطابات) أصحاب الرأي في 
ا موضوع . وتنوع اختصاصاتهم المععرفية» واختلااف 
المناهج التي أخذوا بها وأعملوها عُدَةَ في القراءة 


(6) أحمد أمين» زعماء الإصلاح في العصر الحديث (القاهرة: مكتبة النهضة المصرية» .)١948‏ 


لك 


والتحليل. ولقد كتب باحثون عرب بإسهاب في 
الموضوع بين سنوات الأربعينيات والسبعينيات» 
ولكن بعيداً عن فكرة «المشروع الفكري! والتنظير 
للمادة التي قدموها تحليلاً للنصٌ التراثي» وذلك 
ما ينطبق - مثلاً ‏ على باحث غزير الإنتاج» مثل 
عبد الرحمن بدوي» شكلت مطالعائه للمتن التراثي 
أوسع مطالعة للموضوع في الفكر العربي في ذلك 
الحين. ولم يبدأ الانتقال من النظر في التراث إلى 
العمظير للعشكبر في الشراث" إلا فى حابيات 
السعنننات ومطالع السبعيئنيات ليبدأ معه ميلاد 
فكرة المشروع. 


آَذْنَّ التفكيرُ في موضوع التراث واستشكالَة 
والتنظير لَهُ بميلاد لحظةٍ جديدة من العلاقة الواعية 
بالتراث بما هو رأسمال رمزي قابل لأشكالٍ شتى 
من الاستشمار الاجتماعى: الأيديولوجى 
والستاتى والدرق عق نكر السكات المقف؛ 
خاصة المشتغلة منها في حقل الإسلاميات وتاريخ 
الفكر. وباتت ظاهرة الطلب اللمتزايد على إشكالية 
التراث أظهر العلامات الدالة على المكانة التى 
أفض يكغزياهدا الرأسمال الزمرى ف ررهادات 
الصراع الاجتماعي والثقافي في المجتمع العربي - 
في العقود الثلاثة الأخيرة من القرن العشرين - 
وفي الإنتاج الفكري والبحث العلمي على نحو 
خاص. ومع أن صُوَّرأ من الاستثمار للمادة التراثية 
جرف جد يدابة القرن العسرين 4 تارك فبها 
مثقفون كثر من السلفيين والليبراليين؛ إلا أن 
الشكل الجديد من أشكال الوعى بالتراث وبأميته 
في المعركة الاجتماعية بَدَا مختلفاً منذ النصف الثاني 
من عقد الستينيات» أي منذ ارتفع معدل الانتباه 
الثقافي إلى سلطةٍ الدينيّ والرمزيّ في تشكيل 
الع المجين وف يكنيب قراعد الشيات: 
والصير اعانة: الاجتماعية: 


منذ نبايات الستينيات من القرن العشرين» 1 
يَعْدِ التراث محايداً فى حياتناء ولا عُذْنا محايدين 


كمه 


ويحايتها ويدخّل في توجيه مساراتها. خرج من 
العدم إلى الوجود وأضَحَى ناطقاً وسيّداً يحمِلٌ 
الحاضِرّ على أن يكون على مثال الماضي ليكون 
أصيلاً. فى المقابل» كان هناك من أدرك أن السبيل 
الوحيد إلى إعادة التراث إلى مكانه وزمانه» الذي 
منه جاء فجأةٌ» لن يَمُرَ من نسيانه وتجاهله. وإنما 
من إعادة فحص معماره وخطابه لبيان أنه ما عاد 
يملك أن يجيب عن حاجات عصرناء ولا أن يظل 
انطلقت أوسع ورشة اشتغال على هذا المعغدِن الذي 
أحْرجَنْهُ الضرورات من باطن الزمان. 


كان فى مشهد الجدال حول التراث طيْفٌ من 
القالاك الأمد يو لوعي ؟ السلفية وا كليدزالية 
والقومية» والماركسية». تتصارع وينازعٌ بعضها 
بعضأًء وكل بما لديهم من هذا التراث فَرِحونَ. 
كان مألوفاً تسييس النظر إلى التراث» وإعادة 
تصنيف القدامى وتصنيعهم على مقاس الأحياء 
ومراتبهم. ولعل ممثلي المقالات تلك ما تحرّجوا في 
البحث عن أجدادهم وجذور أفكارهم في 
الماضي» سالكين بذلك نحوا من التسويغ 
والشَرْعَئَة لما يدافعون عنه اليوم. كانوا ‏ على 
اختلافٍ في المقاللات والمنطلقات والمنامج ‏ 
مشدودين جميعا إلى فرضية الاستمرارية التاريخية 
آليةَ حاكمة للتفكير ومبرّرةً صُوَّرَ الربط بين الأمس 
واليوم. 

لكن شيئا عنديدا كان ينشا :وسط هذا المشبهذ 
من الجدل الأيديولوجي الصاخب ويلمع؛ إنه 
الشعور العام ب الملكية الجماعية للتراث. هذا 
الذي ما كان واضحاً فى الماضى بما يكفى. حتى 
لآ نقول إنه كان في حكم الغائب: فلقد مر عل 
الفكر العربي حينٌ من الدّهر جرى فيه ما يشبه 
التسليم» من جانب الحدائيين» بأن التراث عبءٌ 
على الثقافة والمجتمع والحاضر والمستقبل» وأن 


تنرّلُ دعاة الأصالة منزلة الناطقين باسم هذا التراث 
أمرٌ ليس يعنيهم ولا يحملهم على خوفٍ أو منافسة. 
وكان هذا التسليم - بما يعنيه من عزوف - يكفي 
التراثيين كي يحتكروا هذا الرأسمال لزمن طويل» 
فيفرضون روايتهم عنه وينشرونها في الآفاق. لكن 
ظروفاً جديدةً جدَّثْ في الاجتماع والثقافة نبّعَتِ 
الأوّلِين إلى مقدار الخطأ المرتكب بسبب ذلك 
العزوف وإفساح السّاح عريضاً أمام دعاة الأصالة 
لإعمال قولهم في الموضوع من دون منافس. 
وحين بدأ الحداثيون يدشنون قولهم في سؤال 
التراث» لم يقولوا - في حساب النتائج - أكثر تا 
قال الأصاليون: كلاماً أيديولوجيّاًء إسقاطيّاًء 
تسييياًء إن بمفرداتٍ ومناهج حديثة! 


ملت المقالة المادية التاريخية فى دراسة التراث 
نموذجاً كرا لدروية الأبدنولوجية إل البالة إن 
أعمالاً مئل كتاب مشروع رؤية جديدة للفكر 
العربي في العصر الوسيط”''. ومثل كتاب تنظيري 
هو: من التراث إلى الشورة”" للباحث السوري 
الطيب تيزينى» أو مثل كتاب التّرعات المادية فى 
التلفة العريية + الأسلاية" سين رن 
ذهبت بالرؤية الأيديولوجية إلى الموضوع إلى 
حدودها القصوى. . ومع أن مقاربتهما للمسألة ١‏ 
تل من جَلة و منهجية ) وشدّدت على مبادئ حاكمة 
للتكليل من قبيون عحدلية العلافة ببن الأفكار 
وشروطها التاريخية والواقعية» ودور العوامل المادية 
(الاقتصادية خاصة) في تفسير ظواهر الفكر 
والسياسة, إلا أن الإفراط في التحليل الطبقي» 
والإصرار على البحث عن النظرة الفلسفية المادية 
فى التراث الإسلامى» كشَّفًا عن أن الهدف ما كان 
0 التراث» وإئما تأويله على النحو الذي يؤدي 
ويخدم أغراضاً أيديولوجية وسياسية في الحاضر. 


وهو أمرٌ ما تحرّج تيزيني ومروة ونايف بلوز 
واخرون في الإفصاح عنه في غير مناسبة من 
مناسبات التنظير للمسألة. 

فى الأثناءء وموازاةً. كان حقل دراسات 
التاريخ الثقافي والديني الإسلامي يشهد ورشةً من 
الدّرس والقراءة محتلفة فى المنطلقات والأدوات 
والغايات», وَقَعَ الإلحاح فيها على الأبعاد المعرفية 
أكثر حتى بَّذَا المدنخرطون فيها في عيون 
خصومهم الأيديولوجيين - باحثين من دون قضية. 
وحملَةَ شعارات «علمية» ين الرغبة فى 
الانسحاب من الصراع الثقافي ‏ الأيديولوجي 
بتعلات أكاديمية» أو ممارسة «حياد أيديولوجى» 
فى الحاضر من طريق الحياد تجاه المادة الترائية 
المدروسة توق #لك م الاعاماف التق قراناهات 
فى ابتزات السفييات (العناكيات لاحي 
عرب» وهّم يقذفونها في وجه محمد أركون ومحمد 
عابد الحابري. 


ولسنا نقطع بالقول إن هذه الورشة الموازية 
من البحث والدراسة في ميدان الإسلاميات ونقد 
الخراف كانت عدوا مانا من الركة#النظلب 
الأيديولوجي» لكن منسوب الأيديولوجيا فيها كان 
اذل إن تصرربها مناه ردرج عليه وهو منسوب 
متفاوت الكمٌ عند مّن اشتغلوا و في المو ضوع ,مين 
هذا الموقع. فقد يزيد عند الجابري» وقد يقل عند 
نصر حامد أبو زيد وعلي أومليل ورضوان السيّدء 
ورتم يقل غند أركون اك عل أن السبتة لببيت 
قابلة أحياناً للقياس لا في نصوص بعض هؤلاء 
من قابلية لإضمار الأيديولوجيٌ والذعوي في 
اليج انيجي لتحت :يك يودي المنهع - 
أحياناً - وظيفة أيديولوجية غير معلّنة أو غير قابلة 
لأن تُؤْحَذ ب «الجرم المشهود». 


() طيب تيزيني» مشروع رؤية جديدة للفكر العربي في العصر الوسيط (دمشق : دار دمشىء ١/ا9١).‏ 


200 الطيب نيزي » من التراث إلى الثورة حول نظرية مقترحة في التراث العربي 


: الجزء الأول (بيروت : دار ابن خلدون» كلاؤا). 


() حسين مروة» النزاعات المادية فى الفلسفة العربية الإسلامية, ؟ ج البيرؤت : دار الفارابي» ااه 1١‏ 4/ا159١).‏ 


مامه 


تت 


منذ سنوات السبعينيات من القرن العشرين» 
خطثٌْ دراسات التاريخ الثقافي والسياسي والديني 
للإسلام خطوةً معرفية ومنهجية وإشكالية كبيرة» 
على ما تشهد بذلك كتابات محمد أركون ومحمد 
عابد الجابري وعلي أومليل ونصر حامد 
أبو زيد. . . إلخ» بدت أكثر تمسّكا بالتقاليد 
العلمية» وأكثر انفتاحاً على مناهج العلوم الإنسانية 
الحديثة. وقد يكون أظهر جديد فى ميدان دراسات 
الشرات الشكرىئ عل السبعيدي الاشسكان 
والمفاهيمي - الموضوعات هو الانتقال من إشكالية 
نقد التراث إلى إشكالية نقد العقل؛ أي نقد النظام 
المعرفي المرجعي الذي يؤسّس المعرفة التراثية. 

ثمة مشروعان نقديانء فى هذاالإطارء 
تبادّلا الفُشُوَّ والتأثير والألمعية: مشروع نقد العقل 
الإسلامي”"' لمحمد أركون. ومشروع نقد العقل 
العربي لمحمد عابد الجابري”''". جمعٌ بينهما هم 
معرفيٌ نقدي رَامَ تجديد النظر إلى ميدان التاريخ 
الثقافي والديني للإسلام الوسيط» وإعادة تأسيس 
علاقة جديدة به تقطع مع تقليدٍ الطلب 
الأيديولوجي عليه قصد استثماره في صراعات 
افد( وهو نا "كان مالرقا وما يزان العم نه 
حتى اليوم)؛ مثلما كان الاختلاف بينهما كبيراً على 
صعيد الإشكالية والمنهج والمفاهيم. 


اهتم الجابري بنقد العقل العربيء أي جملة 
النُظم المعرفية والقواعد والآليات التي تنتج المعرفة 


في الثقافة العربية. وَإِذْ أولى مكانة اعتبارية للغة 
العربية في تكوين العقل العربي ‏ وكان ذلك في 
أساس تسميته عقلا عربيًا ‏ انصرف إلى تحليل تلك 
النظم المعرفية (البيان» العرفان» البرهان)» مبيّناً 
جملة العوائق الإيبيستيمولوجية الكابحة للعقل 
العربي (سلطة النصّء سلطة السلف». سلطة 
القياس). وقد اعتمد فى مقاربته أدوات التحليل 
الإيبيستيمولوجي ومفاهيمه (البنية» النظام 
المعرفى» المنظومة المرجعية. العائق المعرفى». 
اللاشعور المعرفي» القطيعة. . .) على نحو ما نجد 
في كتابيّه: تكوين العقل العربي. وبنية العقل 
العربي. أما محمد أركون. فاهتمٌ بنقد العقل 
الإسلامي بما هو عقل ثيولوجي تشكل في صورة 
قواعد نظرية وإيبيستيمات أنتجت نمطا متكرراً من 
المعرفة أُسْبعَت عليه أشكال من التقديس من قِبَّل 
الوعي الفقهي ‏ الأرثوذكسي الإسلامي. وإذ اهتم 
بتحليل خطاب الأرثوذكسية في تجلياته 0 
المختلفة (أصول الفقهء الكلام» التفسي :.. 

حاول تقديم قراءةٍ للخطاب القرآني» وتوسّل 0 
أدواتَ التحليل الألسني» مميزاً بين مكانته الاعتبارية 
كنصٌ مؤسّس وأحزمة النصوص التأويلية التي 
تشكلت حوله» وفرضت نفسها بما هى الحقيقة. 
وقترتمقاريات أركرنياععناده أدوات عسي 
الألسني والسيميائي والأنثروبولوجي على نحو ما 
نلاحظ فى كتبه» مثل ا«مكله1 | ع عننوان 7 عابنا منامط 
1 وكتاب انه«00 نلك ك5 سااعءط » ثم 
1111471151116 "1 وسواها. 


(4) اع علالاعمده5 2421 .0,2 :وتروط) 24 رتساط' لكناه زناه ”ل اع 6 13 "ل منهاذ1 ,عناو عاك «مكلهم عه[ عل عبوأنتسن) تنا و2 ,تاناهعلتخ لع صتصتخط 3/10 


)٠١(‏ صدر في أربعة أجزاء. انظر: محمد عابد الجابري : بنية العقل العربي 


.(1984 رعوه:ة3آ 


: دراسة تحليلية نقدية لنظم المعرفة في الثقافة العربية؛ نقد 


العقل العري؛ ؟ (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» 65 ؛؛ تكوين العقل العربي» طا, نقد العقل العري؛ ١‏ (بيروت: مركز 
دراسات الوحدة العربية,» 98/8١1)؛‏ العقل الأخلاقي العري: دراسة تحليلية نقدية لنظم القيم في الثقافة العربية» نقد العقل العربي؛ 4 (بيروت: 
مركز دراسات الوحدة العربية» )ل والعقل السياسي العربي: محدداته وتجلياته, نقد العمل العربي؟؛ * (بيروت: مركز دراسات الوحدة 


العربية» )). 


:4 - المقاربة المادية التاريخية للتراث: 


حسين مرؤة» طيّب تيزيني 


تميزت فترة نهاية الستينيات بتحول نوعي في 
الكتابة الفلسفية في الوطن العربي. كانت كل وعود 
النهضة» بشقيها السلفي والعصريء تتآكل» 
وأسئلة هزيمة 17 تتفاعل بقوة» وتبحث عن 
إجابات لها أمام تدفق سيل هائل من التصورات 
النظرية القادمة من الشرق ومن الغرب. وفى 
الوقت الذي اتفضرت فيه عضي الكتابات عل 
توجيه أصابع الاتهام إلى الأنظمة السياسية القومية 
التقليدية» لتحميلها مسؤولية الهزيمة» والأزمة 
الناشئة عنهاء أو الذي دعا فيه البعض الآخر إلى 
مراجعة خط سير الأحزاب الشيوعية العربية» من 
دون أن يقدم لا هؤلاء. ولا أولئك أي مشروع 
بديل. تصذت فئة قليلة ثالثة من الباحثين العرب 
لقراءة تاريخ وواقع الثقافة العربية» باستعمال 
الاليات المنهجية الجديدة التي تقترحها الماركسية. 
القائمة على التحليل المادي للتاريخ» وعلى القراءة 
الجدلية للواقع وللثقافة العربيين» وكان حسين 
مروة والطيب تيزيني على رأس هؤلاء. 


أولاً: حسين مروة )١9817/-1١91١(‏ 


ولد حسين مروة فى حداثا فى لبنان» حوالى 
سنة .19٠١‏ وبعد أن أنهى تعليمه الأساسي» 
والتحق بسلك التدريس» قرر أن يعود إلى أروقة 
الجامعة مجدداء فالتحق بجامعة النجف فى العراق» 


014 


وأقام هناك إلى حدود سنة 1978. كان كل شيء 
يؤهله. خلال هذه الفترة» لكي يتابع رسم مسار 
حياته كعالم دين شيعي» غير أن اهتمامه المباشر 


حسين مروة 


بالشأن العام وانغماره في خضمٌ التحولات التي 
عرفتها المنطقة.» وانفتاحه على المعرفة الفلسفية» 
وحسه النقدي. هيأت له أدواراً مختلفة» وكانت 
وراء الطفرة التى قلبت مسار حياته. 


كان الآأدب مجال اهتمام شخصي أساسي 


لحسين مروة» إلى جانب علوم الدين» فكتب 
بعض النصوص الشعرية» والقصصية»ء وعدداً من 
مقالات النقد الأدبي. لكن هذه الاهتمامات لم تحل 
بينه وبين أن يتفاعل مع الأحداث السياسية التي 
هرّت العراق خلال فترة الأربعينيات» وهو ما كان 
من وراء إبعاده إلى خارج هذا البلد سنة .١1944‏ 
هكذا اكتشف حسين مروة الماركسية في معترك 
الحياة السياسية» فانخرط في صفوف الحزب 
التيوعي اللتكاق : «كما شارك فى الأسيسن عللة 
الثقافة الوطئية» وشارك في هيئة تحريرهاء وترأس 
تحرير أو إدارة عدد من المجلات.ء لفترات 
متقطعةء مثل: الطريق. والنهج. إلى جانب 
التدريس في الجامعة اللبنانية. 


وقد تورّعت اهتمامات حسين مروة وأعماله 
على ثلاثة مجالاات» هى : الأدب» نقد وإبداعاً؛ 
والسياسة ؟ والفلسقة. 


© مساهمته الفلسفية 


يُعتبر كتابه النزعات المادية فى الفلسفة 
العربية ‏ الإسلامية أحد أهم الكتب التي ميزت 
فترة نهاية السبعينيات في الوطن العري» 


التجديد والفعالية المنهجية: ففي الوقت 
الذي تعامل فيه غدة من التقفين العرب مغ 
الماركسية كعقيدة جديدة» أو اكتفوا باعتماد شقها 
السياسي» نجد حسين مروة يشغل مفاهيم وآليات 
هذه النظرية من أجل تفكيك وإعادة تركيب تاريخ 
الوقائع والأفكارء في العالم الإسلامي» بقدر كبير 
من الجدّة والتميّز. 

- الطابع الموسوعي: يشمل هذا الكتاب فترة 
زمنية طويلة تبدأ من مرحلة ما قبل الإسلام؛ وتمتد 
حتى الحقبة العربية الوسطى. كما تتطرق صفحاته 
إلى أهم التيارات والمدارس الفكرية» انطلاقاً من 
بعض الاتجاهات الكلامية إلى المدارس الفلسفية 
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والصوفية»؛ مروراً بكل الموضوعات والقضايا 
اللاهوتية»ء السياسية أو الثقافية العامة التى عرفتها 
تلك الحقبة. 


النتائج الفكرية المميّزة التي أبرزت الدور 
الفاعل لبعض القوى الاجتماعية» والحركات 
الفكرية التي جرى تهميش دورها على مدى التاريخ 
العربي. 

ويتميّز كتاب: النزعات المادية في الفلسفة 
العربسية ‏ الإسلامية؛ على وجه الإجمال» 
بالموسوعية» وبالاطلاع الواسع لمؤلفه على الثقافة 
الإسلامية؛ تاريخاء وعقيدة» وفلسفة. وفي 
استيعابه الجيد للمادية التاريخية» وقدرته عل المزج 
بين هذه المعرفة وذلك المنهج من أجل التأسيس 
لمقاربة خصبة» واعدة وخلاقة لقراءة التاريخ العربي. 


ثانياً : طيب تيزينى (5 ١97‏ -) 


تلقّى دراساته العليا في الفلسفة» في ألمانياء 
وحصل منها على شهادة الدكتوراه قبل أن يلتحق 
بجامعة دمشق. كان كتاب: مشروع رؤية جديدة 
للفكر العربي فى العصر الوسيط أول محاولة جادة» 
تتسم بطابع الشمولية» لتطبيق المنهج المادي التاريخي 
على التاريخ والثقافة العربيين» وهي مبادرة» 
بالإضافة إلى كونها تشكل سبقا علمياء فهي برهان 
على شجاعة المؤلف» وجرأته في أن يقدم قراءة 
اجتماعية لظاهرة الوحي» وأن يتابع محتلف 
الا تجاهات الفكرية فى سياقاتها الخاصة. بصورة 
وفية ومنسجمة مع المنهجية المعتمدة في الكتاب. 


١‏ إشكاليتا المصطلح والمنهج وتطبيقاتهما 
في التاريخ والفكر الإسلامي, وتشمل عددا من 
كتاباته» مثل: مشروع رؤية جديدة للفكر العربي 
في العصر الوسيط :)١91١(‏ روجيه غارودي بعد 
الصمت (14170)» الفكر العربي فى بواكيره وآفاقه 
الأولى (1487). مقدمات أولية في الإسلام 
المحمدي الباكر نشأة وتأسيساً (191457). النص 


القرآني أمام إشكالية البنية والقراءة »)١9641(‏ من 
اللاهوت إلى الفلسفة العربية الوسيطة .)3٠١57(‏ 


وتتجه هذه الكتابات» بوجه عامء إلى طرح 
إشكالية المنهج» عبر إعادة طرح الأفكار والوقائع 
في سياقها التاريخي المطابق» وقراءة الدينامية 
الاجتماعية التي تبلورت هذه الأفكار داخلهاء 
وتقديمها بصورة مركبة ومركزة. 


واللغة في تصوره ليست وسيطاأً للتواصل فقطء 
ولكنها أداة لتنظيم الأفكار ولتخصيبها. لذلك» 
فقد حرص في مشروعه العلمي على نحت عدد 
من المصطلحات» التى مكنت من مقاربة أكثر دقة 
فى تصنيف اتجاهات الفكر العري» والتى مثلت 
إضافة حقيقية إلى المكتبة العربية. وبقدر .ما استفاد 
د. طيب تيزيني من المناهج الغربية على مستوى 


طرح الإشكالية وبناء التصوّرات» حرص بصورة 
خاصة على أن يشغل هذه الأدوات من داخل 
السياق العربي» وتعاطى بحذر مع الامتدادات 
الأيديولوجية للاستشراق» التى تنفى أصالة 
الفلليقة ١‏ العرية. اا 


إلى جانب قضيتي المصطلح ولمنهج» اهتمت 
هذه الكتابات على مستوى المتن بالملابسات العامة 
لظهور الإسلام» وإشكالية الخلافة» والمدارس 
القلسفية والكلامية العرجة » القن شكله مادعا 
الأساسية» والتي انتهى فيها الطيب تيزيني إلى 
خلاصات تتسم بالأصالة والتميّز» وتقوم على مبدأ 
انفتاح النصٌ الديني» وتعدد احتمالات تأويله. 
وأصالة هذه التأويلات؛ سواء في المستويات 
الفقهية أو في مستويات تلقي النصٌ الديني 
(الرسمي» الشعبي» الإثني. . . إلخ) وعلى النضج 
التاريخي للفكر العربي من الكلام إلى الفلسفة. 


؟ ‏ تاريخ الأديان والمعتقدات في الشرق 
القديم» وعلم الأديان المقارن 

وتتضمن بوجه خاص كتاب: من بهوه إلى 
الله (مجلدان) (1985"'“. فى هذا الكتاب». يقف 
طب توس غفد لتر الأرن لمان الدياة 
التوودية » وقاد عه لكوي بالشتهدات الكسالنة 
السابقة عليهاء واقتياس عدد من المعتقدات 
والطقوس اليهودية من الكنعانيين ومن شعوب 
الشرق القديم» وهو ما كان من وراء تطور تصور 
الإله اليهودي «يبوه» الذي مر بعدد من المراحل 
قبل يأخذ صورته النهائية» وهو تصور أصبح 
متجاوزاً بدوره من طرف التصور الجديد المؤنسن 
للإله» الذي حملته المسيحية في رحابها. 


.)١ة45 طيب تيزيى» من يبوه إلى الله ؟ ج (دمشق: دار دمشق للطباعة والصحافة والنشرء‎ )١( 
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0 الجابري ومشروع نقد العقل العربي 


عات 

متلك أعمال الجابري حضوراً قوياً في المجال 
الثقافي المغربي والعربي. وهي أعمال تروم الدفاع 
عن الحداثة من مدخل نقد التراث» ونقد آليات 
التفكير العربي والثقافة العربية المعاصرة. إنها تتجه 
إلى نقد العقل العربي دفاعاً عن مشروع في النهضة 
العربية موصول بالماضي من دون أن يكون ماضويا؛ 
مشروع متطلع إلى تمثل أصول وأسس المعاصرة من 
دون أن يكون ناسخحأً ولا مقلدا ولا تابعا. وفى هذا 
الأترد سن العادرات الحم #تظريا وستعاسيا نا 
سنحاول توضيح بعض جوانبه» في هذه المحاولة 
التي نتوخى من ورائها تقديم المعطيات النظرية 
الأبرز في مشروعه الفكري المؤسس في إطار 
أطروحة نقد العقل العربي (2008.000-19/85. 

لكن قبل إنجاز ما سبقت الإشارة إليه» نشير 
إلى بعض العلامات الكبرى في مسيرته الفكرية 
حي للد اتاج يطل لاد درا عن عدر 
اللنادوضي بكقيو ين الاحلامى. والمناسة عل إعداء 
دائرة الجدل النظري في أسئلة التراث والعصر فى 
فكرنا المعاصر. قد لا يختلف اثنان في أهمية 


كمال عبد اللطيف 


المقالات النقدية المتسلسلة في نقد «تاريخانية 
العروي" التي نشرها الجابري في جريدة المحرر في 
منتصف السبعينيات. وكان إذ ذاك عضواً منخرطاً 
وفاعلاً في الفضاء السياسي المغربي» وذلك بانتمائه 
إلى حزب الاتحاد الاشتراكي للقوات الشعبية: 


)١(‏ محمد عابد الجابري : تكوين العقل العربي» نقد العقل العربي؛ ١‏ (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» 9845١)؛‏ بنية العقل 
العربي: دراسة تحليلية نقدية لنظم المعرفة في الثقافة العربية» نقد العقل العربي؟؛ " (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية.» 98485١)؛‏ العقل 
السياسي العربي: محدداته وتجلياته, تقد العقل العري؟؛ (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية. 50) والعقل الأخلاقي العربي: دراسة 
تحليلية نقدية لنظم القيم في الثقافة العربية» نقد العقل العرربي؛ + (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربيق» ,.)5١١١‏ 


وتحمّله لمسؤوليات محددة داخل أجهزته. 

ففى هذه المقالات النقدية السجالية» كانت 
المسافة النظرية بينه وبين عبد الله العروي غير 
واضحة المعالم. وكان الخلاف بينهما داخلياً. إذا 
صم التعبير. ولم يكن الجابري قد نشر إذ ذاك 
سوى أطروحته الجامعية» حول العصبية والدولة 
في الفلسفة .©"0)191١(‏ وعبّرت مساهماته في 
ندوات كلية الاداب الشهيرة في حقية السبعينيات» 
عن أعلام الفلسفة الإسلامية» عن مشروع فكري 
جنيني» يتجه إلى مقاربة إشكالات الفلسفة 
الإسلامية» انطلاقاً من أسئلة الحاضر ومحاضاته 
السياسية والثقافية العامة. تناولت هذه المساهمات 
الح سمجويييا كن بطم الحم يندا كا في كدان 
الشهير نحن والتراث ."”)١98٠0(‏ أعلام الفلسفة 
الإسلامية» ابن رشدء وابن خلدون» وقبل ذلك 
الفارابي»ء حيث كان الحابري قد قدم قراءة جديدة 
لمشروعه الفلسفى والسياسى فى ندوة عقدت حول 
فلسفته فى بغداد سنة 1915. فى هذا الكتاب» 
كاف سوال الرفقن عن الخرت جمقايه الأسكالة 
المرجعية الموجهة للبيحث. والمحددة لكيفية 
استخلاص النتائج. وقد فتحت المقدمة المنهجية 
للكتاب فضاء للتفكير بصورة جديدة في موضوع 
التراث» ورومااقي لبه ين كحبكات يفيه 
الحساب معه. وهي كيفية ما تزال تشكل عنصراً 
اننا فى طريقة تشكين الخائرى فى المبنالة: التراقية: 
حيث كانت وما تزال متجاوبة بطريقتها الخاصة مع 
المتغيرات الجارية في مستوى الواقع» وخاصة بعد 
وقوع الثورة الإيرانية» التي فجرت, بالإضافة إلى 
عوامل ومحددات أخرى» موضوع عودة المكبوت 


الديني في صور متعلدة»ء أكثرها جلاء مشروع 
«الإسلام السياسي»» ومشاريع حركات «الصحوة 
الإسلامية»» إضافة إلى انشغالاته الجديدة بابن رشد 
والرشدية» تحقيقاً وشرحاً وتأويلآء وذلك قبل أن 
نغفل الصور الجديدة لتوظيف المنزع الديني في 
الصراع الدائر اليوم في العالم» فقد ساهمت عناصر 
متعددة من المعطيات الآنفة الذكر في تلوين 
وتطوير وتعديل مواقفه من القارة التراثية. 

فى هذه الفترة بالذات» أي خلال الثمانينيات» 
حاول الجابري تأسيس رفضه لتاريخانية العروي» 
وللنزعة التاريخانية التغريبية» ولمختلف مواقف 
القطيعة التي لا ترى أي حرج في التقليد التاريخي . 
باعتباره لحظة عابرة في تاريخ يروم تجاوز ذاتهء 
وتجاوز الآخرين بالنهضة والتقدم. والإبداع, 
وصناعة التاريخ. نقول في هذه الفترة بالذات» 
وخلال عقدين كاملين من الزمان» انشغل الرجل 
بتأسيس مشروعه في نقد العقل العربي. فقد صدر 
الجزء الأول من الأطروحة تكوين العقل العربي 
سئة 2579485. والجزء الثاني بنية العقل العربي سنة 
2227 وصدر الجزء الثالث العقل السياسي 
العربي سئة »2©"07944٠‏ كما صدر الجزء الرابع العقل 
الأخلاقى العربي سنة ,)"”56٠6٠١‏ وتناول فيه 
بالبحث نظام القيم في الفكر الإسلامي؛ إضافة إلى 
انشغالاته الجديدة» كما قلناء فى ابن رشد 
والرشدية. وقي لشت لاسن اعمال المهمة» 
حيث أعاد الجابري» بتعاون مع مركز دراسات 
الوحدة العربية» تحقيق ونشر الأعمال الرشدية 
الآتية: فصل المقال فيما بين الحكمة والشريعة من 
الاتصالء مناهج الأدلة في عقائد الملة» مهافت 


.)١91/1 محمد عابد الجابري. العصبية والدولة : معام نظرية خلدونية في التاريخ الإسلامي (الدار البيضاء: دار النشر المغربية»‎ )١( 
.)١198٠ محمد عابد الجابري» نحن والتراث: قراءات معاصرة في تراثنا الفلفي (بيروت: دار الطليعة»‎ )( 


(4) الجابري» تكوين العقل العربي . 


(5) الجابريء بنية العقل العربي : دراسة تحليلية نقدية لنظم المعرفة في الثقافة العربية . 


(1)الحابريء» العقل السياسي العربي: محدداته ونجلياته . 


(7) الجابري» العقل الأخلاقي العربي: دراسة تحليلية نقدية لنظم القيم في الثقافة العربية . 


وه 


التهانت» الضروري في السياسة”". وقد توّج 
جهوده ف الإشراف على التحقيق والتقديم 
بإصداره كتابه ابن رشد: حياة وفكر (20)199". 


فى هذه الأطروحة النقدية المركبة» تحققت 
طفرة نوعية في مجال إعادة قراءة التراث» ممائلة 
للطفرة التى عرفتها قبل ذلك عندما أصدر العروي 
أزمة المثقفين العرب (1410)» والعرب والفكر 
التاريخي (1917)» مع الفارق بين التوجهين 
الفكريين وأسلوب البحثء ومع الاتفاق القائم 
بينهما في موضوع الاهتمام بالتاريخ والسياسة. 
والطموح الإرادي للمثقف. والاعتقاد بقدرته 
الفعلية على توجيه التاريخ» وهي الفكرة الجامعة 
بينهماء على رغم الإنجاز النظري العام الذي حققاه 
معاً في مجال الفكر المغربي والفكر العربي المعاصر. 
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لا يمكن اختزال إسهام الجابري في الفكر 
الفلسفي المغربي في عرض محتوى إنتاجه؛ وقد 
أصبح يشكل بفضل إيقاعه المنتظم في العمل 
والإنتاج» وإخلاصه لرسالة المفكر والباحث» 
سجلاً ضخماً من النصوص والأبحاث والمواقف 
المعرّزة بأطروحته الكبرى في نقد العقل العربي. 
ولهذا السبب ستلجأء بعد عرضنا للمدخل العام 
السابق؛ إلى ترتيب الملامح النظرية العامة لخياره 
الفكري» مستندين في ذلك إلى محتوى الأطروحة 
التي أنتج في العقدين الماضيين» سواء في مستوى 


تركبيب وجهته الفكرية العامة المرتبطة بجملة من 
انتظم فكره في إطارهاء أو فى مستعورق التقديم 
الاختزالي لمفاهيم الأطروحة وحدودهاء وذلك 
بالصورة التي تحدد في النهاية نوعية العمل الفكري 
التاريخي الذي تأسس في الفكر المغربي والعربي 
بفضل أطروحته في نقد العقل العربي. 


نجد في أطروحة نقد العقل العربي أن العقل 
العربي محكوم بثلاثة أنظمة معرفية: البيان والعرفان 
والبرهان. رسمت هذه الأنظمة لهذا العقل 
حدوده» فأصبح يفكر بواسطتها وداخلهاء وتحول 
الزمن الثقافي إلى زمن تقليد وتكرارء فلم يعرف 
لا القطائع. ولا الطفرات. لقد ظل هوهوء 
مشدوداً إلى آلية القياس» آلية العرفان والكشف. 
وتوحي تحليلات الجابري بأن آلية القياس الفقهي 
شكّلتء خلال تصادم الأنظمة المعرفية العربية عبر 
تاريخ الفكر الإسلامي» الالية المسيطرة» مما جعل 
الحضارة الإسلامية والعقل الإسلامي مجرد عقل 
فقهي وحضارة فقهية. 


العفل العري؛ إذن في نظر الجابري» عقل 

فقهي» والتوتر بين القياس والعرفان والبرهان عبر 
تاريخ الثقافة الإسلامية» عرف كثيراً من أشكال 
الهدنة» ما أدى إلى خلل معرفي بارز في بنية العقل 
العرربي» تجل في غياب التقدم» وشكل العقل العربي 
فى التيابة لخظلة معرقة معلفة واشل)زبانهها 
الخاضة ومكدفيد انتعجادة الأزلنات والانات 


(8) أبو الوليد محمد بن أحمد بن محمد الأندلسي المالكي بن رشد : فصل المقال في تقرير ما بين الشريعة والحكمة من الإتصال أو وجوب 
النظر العقلي وحدود التأويل (الدين والمجتمع)» إشراف وتقديم محمد عايد الجابري » سلسلة التراث الفلسفي العربي. مؤلفات ابن رشد؟؛ ١‏ 
(بيروت : مركز دراسات الوحدة العربية 1141)؛ الكشف عن مناهج الأدلة في عقائد الملة أو نقد علم الكلام ضداً على الترسيم الأيديولوجي 


للعقيدة ودفاعا عن العلم وحرية الإختيار ذ 


في الفكر والفعل. إشراف وتقديم محمد عابد الجابري» سلسلة التراث الفلسفي العربي. مؤلفات ابن 


رشد؛ ١‏ (بيروت ا ا ١‏ ؛ مهافت التهافت : إنتصاراً للروح العلمية وتأميساً لأخلاقيات الحوار, إشراف 
وتقديم محمد عابد الجابري» سلسلة التراث الفلسفي العربي. مؤلفات ابن رشد؛ ” (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» 2)١994‏ 
والضروري في السياسة: مختصر كتاب السياسة لأفلاطون» نقله عن العبرية إلى العربية أحمد شحلان؛ إشراف وتقديم محمد عابد الجابري» 
سلسلة التراث الفلسفي العري. مؤلفات ابن رشد؛ 4 (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» .)١19948‏ 

(4) محمد عابد الجابري؛ ابن رشد: سيرة وفكرء دراسة ونصوص (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» .)١9948‏ 


القديمة» من دون أن تتجه إلى التشكيك في أسسهاء 
أو تحاول تكسير قوالبها. إن الأمر لا يتعلق بعصورنا 
الوسطن:وحدهاء إله يتلق أيضا يحافتزتا» من 
حيث إن هذا الحاضر يعد مجرد امتداد أو تكرار 
للأنظمة الفكرية التي تأسست في عصر التدوين. 


يقرأالجابري المدوّنات والمتون التراثية» 
ويكتب مُشَرْحاً ومنتقداً آليات الفكر والتفكير 
العربي الإسلامي» معتبراً أن معركة التأخر الشامل 
والتالكرةالققاقى هر دابيا اندض مراسية عجدية 
الذهنيات المنصلبة» وذلك باستعمال «اللبضع 
النقدي» من أجل المساهمة فى تفتيت أنويتها 
السلية«العيظة في الآلنات الروروقة فى افكزناء 
هله الات المكارة من أزفنة إلا مادق نهنا 
بحاضرنا ومستقبلنا في تغيرهما المتواصلين. 

إن بحث الحابري في القارة التراثية لا يندرج 
ضمن البحث الترائي التقليدي» بل إنه يشتغل في 
الجبهة التراثية ليعلن أولاً أن المجال التراثي ذاكرة 
جماعية»ء وهو ذاكرة لا يحق لأحد التفرّد باحتكارها 
واحتكار رأسمالها الرمزي والتاريخي. إنها ذاكرة 
للجميع. ومن حق الجميع أن يرتبوا نوعية 
علاقاتهم بمنتجاتا وآليات إنتاجهاء بالشكل الذي 
يناسب اهتماماتهم واختياراتهم الفكرية العامة 
ويناسب في الوقت نفسه طموحهم التاريخي المتجه 
صوب المستقبل. 


ينتج من هذاء أن كل تعامل مع القارة 
لأسئلة الحاضر» بوعى أو من دون وعى . أما 
الاستعادة البريئة والمحايدة للماضى» فهى مسألة 
تختلط فيها الهواجس والأوهام بالأحلام» وتؤشر 
على وعى ينقصه الإدراك الواعى بمقتضيات 
الزمان» وتجاوز الأزمة لبعضها البعض. ويعي 
الجابري جيداً هذه المسألة» وهو يضع مقاربته 


. الجابري» نحن والتراث: قراءات معاصرة في تراثنا الفلسفي‎ )٠١( 


مةه 


للتراث ضمن أسئلة وهواجس الحاضرء ضمن 
التحول التاريخي الجاري اليوم. وقد أعلن في 
المراحل الأولى لبداية اشتغاله بالمتون التراثية» منذ 
اختياره لابن خلدون كموضوع لأطروحته الجامعية 
فى نهاية الستينياتء وعند كتابته لمقدمة نحن 
والتراث (2001980 التى تشكل البيان الأول 
للاختيارات؛ التي أعلنهاء وهو يقارب نصوص 
فلاسفة الإسلام؛ أقول أعلن في أطروحته وفي 
هذه المقدمات وعيه بالمسافة الزمنية القائمة بين 
محتوى التراث وأسئلة الحاضر» بين محتوى التراث 
ومحتوى الحداثة السياسية والفكرية. 

إلا أن إعلانه لهذه المقدمات دفعه إلى التفكير 
فى كيفيات تملك أصول الحداثة الغربية» وخاصة 
أنه يعرف أن التغريب القسري حاصل في مستويات 
أخرى من التشكيلة الاجتماعية والاقتصادية 
والسياسية» وما يرتبط بها من بنيات. وذلك بحكم 
مقتضيات الهيمنة الإمبريالية وتوابعها. 


تعلن مقدمات موقفه من التراث» بعبارة 
صريحة» أن وعياً نقدياً جديداً بالتراث يعد أولية 
ملازمة لكل انفصال تاريخي عنه., ولا تكون 
المعاصرة ممكنة في نظره (تملك أصول الحداثة) من 
دون إعادة بناء مقومات الذات بالصورة التى تحول 
منتجات الحداثة وممكناتها إلى أفق طبيعي» في سياق 
تطور الذات. قراءة التراث هنا أشبه ما تكون بعملية 
حفر تبحث لمقومات الحداثة عن تاريخ آخرء سياق 
آخر مخالف لسياقهاء لكنه يمتلك في نظر الباحث 
كل العناصر التي يمكن أن تحوله إلى جذر آخر لها. 

أثمر التوافق فى أعمال الجابري استبعاد مسألة 
أن تظل القارة التراثية حكراً على خيار سياسي بعينه. 
التي أنجز بها بعض الماركسيين العرب قراءتهم لمادية 
التراث» بل بطريقة أخرى تعتبر أن جهودا فكرية 


ترائية عبرت عن لحظات تطور قصوى. في دائرة 
تطور الفكر الإسلامي». وهي جهود قابلة 
للاستئناف اليوم» لأنما تمتلك مؤهلات نظرية» 
تمنحها جدارة الاندراج في تاريخ آخر للحداثة 
يُمَكئّنا من حداثة مَوصولةٍ بماضيناء وبالآخر» فلا 
نقلد الغالب» ولا نستعير اللغات والرموز وأنظمة 
الفكر. يتعلق الأمر بالذات فى أطروحة الجابري فى 
الكتتدونية والزشدية وآنار الخناطين فى المجال 
الفقهى رهد اللشكة قير انكلة معر مل اشرق 
تارعية وثالقة سرانية |برلوسية, 


لا يمكن اختزال مشروع نقد العقل العربي في 
فقرات» ولافى صفحات. لكن يمكن الإشارة على 
شاكلةاها بدي بيده الآن إن نا نيذه روس اشاس 
وعقله الناظم. يتعلق الأمر بالدعوة إلى الانفصال عن 
التراث» عن طريق الاتصال بهء ذلك أن الجابري 
يرى استحالة الفصل من دون وصل. فنحن 
لا نستطيع النهوض ولا التقدم» باستعارة النماذج 
واللغات والأزمنة» التي تأسست خارج تاريخنا. وفي 
المقابل» فإننا نستطيع تطوير ذاتنا بالانخراط في 
تاريخهاالخاصء. وإحداث شقوق داخلية فيه 
بالصورة التي تمكننا من تجاوزه. بفعل مفعول الشقوق 
التى أنشأنا أثناء قراءته» لا بفعل نداء القطيعة الذي 
5ظ «الهروب إلى الأمام». أكثر مما يروم البناء 


الموصول بقاعدة تَشْكلٍ رصيد تاريخنا الرمزي» 


وتشكل ذاتنا التاريخية» حتى عندما نرفضهاء ونرى 
فيها مظاهر الخلل والضعف والتأخر. 


ورغم صعوبة تصور إمكانية وجود «تاريخ 
ذاتي» بعد الانقلابات والثورات الكبرى التى عرفتها 
البشرية منذ سنوات القن التاسع عشرء والغورات 
التي نشهد اليوم تبلورها في مطلع قرننا هذاء 
والمتمثلة في ملامح ما أصبح يعرف ب «ظاهرة 
العوللمة», إلا أن الجابري» ومن منظور يعتمد زاوية 
في النظر ذات مرتكزات سياسية أيديولوجية بالدرجة 
الأولى» يعتقد أن الانفصال عن الماضي يكون أكثر 
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تاريخية وأكثر نجاعة عندما يتم انطلاقاً من مواجهة 
الذات بالنقد الداخلي» لا بمجرد الهروب إلى الأمام 
تظل مقرونة بمراجعة ذات ترفض التخلى كلية عن 
وإعادة البناء العناصر القابلة لإحداث الانفصال 
والتجاوز المنشودء وتحقيق النهضة المأمولة. 
مراجع إضافية 

برقاوي» أحمد [وآخرون]. التراث والنهضة: 
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1 نقد العقل الإسلامي: 
مدخل إلى دراسة المشروع الفكري عند محمد أركون 


تحيل أعمال محمّد أركون إلى مشروع فكري 
ذي تاريخ يربو على نصف قرنء واكب. وما زال 
يواكب التحولات المجتمعية التى عرفتها 
المجتمعات المجبولة بالإسلام. وهذا المشسروع 
الأركوني الذي يتخذ من الحداثة أفقأ له يتسم 
بالتعقيد ويطاول مناطق معنّمة في المجال العربي 
الإسلامي. وبذلك فهو مشروع حدر إلجان مد 
المحاولاات الأولى. كما أنّه يستدعى فريقا من 
المتعضين لتفكياكة بتية العقال الغيري :التكلسلة ) 
ولاستكشاف كل ما يتحكم بنشاط العقل ونتائجه 
من عوامل متفاعلة وقوى متصارعة وأهواء متضادة 
وتوترات داخل الذات أو خارجة عنها. 


لقد عمل أركون على تحديد العقل العربي - 
الإسلامي أولاً حتّى يتستى له بعد ذلك الانكباب 
عل :إعادة قزاءة الجرات قراءة شاملة» فالعقلن عيد 
أركون يختلط فيه الموضوع بالمنهج ‏ ما يعسر ضبط 
اروم الأركوني في كليته. فهذا المشروع يعد 
واحداً من المشاريع الفكرية الكبرى التي حاولت 
مقاربة التراث العربي ‏ الإسلامي مقاربة علمية. 
فهو مشروع يوظف ترسانة من المفاهيم» ويستخدم 
غدة منهجية متعددة تمتح من الفكر الغربي. 


عبد المجيد خليقي 


ويمكن أن نلتمس بداية تبلور المشروع 
الأركوني مع ظهور كتاب الفكر العربي 


(2©20019106. هذا إذا تجاوزنا مؤلّفات أركون الأول 


محمد اركون 


كأطروحته عن مسكويه (00134' وكتاب: 
محاولات فى الفكر الإسلامي .)١91/7(‏ إلا أن 
عدون كناب ”مين اجر :تقد السقل"الانتلافي 
)1١984(‏ تكن هدنا لكويا باورا اعسياراً 
لشمولية التناول وجرأة التشخيص وذكاء التركيب. 


.)1910/8 محمد أركون:ء الفكر العربي (باريس : المطبعات الجامعية الفرنسية,‎ )١( 
.)١19134 محمد أركون» نزعة الأنسنة في الفكر العري: جيل مسكويه والتوحيدي (بيروت : دار الساقي؛‎ )1( 


فأركون حاول في هذا الكتاب القيام بقراءة إجمالية 
لتطور مسار هوية العقل العربي ‏ الإسلامي في 
المرحلة الوسيطية» مع الوقوف بعد ذلك عند أهم 
العوامل المؤطرة للسياق المرحلي العربي والغربي 
الراهن. 

وتروم هذه القراءة الأركونية إعادة تقييم 
نقدي شامل لكل التراث الإسلامي» متجاوزة 
التاريخ السردي المثقل بالأيديولوجياء ومركّزة على 
التاريخ الاستشكالي للتراث. فللتراث عند أركون 
معنيان: معنى أول يقصد به التراث المتعالي الذي 
يعبّر عن الحقيقة الأبدية المطلقة» وهذا لا دخل 
للإنسان فيه. ومعنى ثان» وهو ذلك الذي يجسد 
حياة اليشر التى تشمل الفكر والعواطف 
والمتقدات والمارسات القري والماعة ين درك 
الاقتصار على التراث العالمى. وهنا سيبلور أركون 
مفهوم «التراث الكل الشامل» باعتباره مفهوماً 
جديداً يروم إدخال كل أنواع الاحتجاجات 
والمواقف والمذاهب والوقائع المعيشة إلى صميم 
التراث» ويطاول الديانات التوحيدية الثلاث. 
ويندرج مفهوم «التراث الإسلامي الشامل» تحته 
باعتباره يشكل ضرورة تاريخية بهدف نزع الطابع 
الأسطوري والأيديولوجي عن الفكر الديني في 
الإسلام. وهذا ما دفع أركون إلى المطالبة بتأسيس 
ثيولوجيا جديدة تتوخى استشكال قضايا التراث 
عبر توظيف أدوات الحداثة: من تاريخية ونقد 
وتأويلية وغيرها من الأدوات الحداثية الأخرى. 


ويقرأ أركون النصّ الدينى قراءة حدائية تختلف 
عن القراءات التقليدية الترائية التي لا تخرج عن 
إهاب النصّء معتمدة التفسيرء اعتقاداً منها أن 
المعنى واحد وثابت» وموظفة أدوات لغوية للوصول 
حسبها إلى مقاصد النصٌ. فهذه القراءة التقليدية 
الماضوية يحاربها أركون ويستعيض عنها بقراءة 
حداثية توظف التاريخية والقطيعة وكل الأدوات 
المنهجية التفكيكية الأخرى التي أنتجتها المناهج 
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الإنسانية الكونية»؛ والتى تنطلق من مبدأ أن النص 
واحد» والمعنى متعدد. يمخضع توليده للمشروطية 
التاريخية» وكذا للأطر الاجتماعية المؤطرة له. 


إن قيمة أركون الفكرية تكمن في معرفته 
للنصوص الأولى في إهابها التوحيدي خصوصاًء 
حيث كان يصرٌ على قراءتها بعين المنهج المقارن 
الذي يفضل المعنى على القوة. وقد تكفل المشروع 
الفكري عند محمّد أركون بدراسة العقل الإسلامي 
وكيفية تشكله. فهو عقل يخترق كل المتن 
الأركوني» ولا ينحصر فقط في مؤلف واحدء كما 
يرى بعض الدارسين المعاصرين. 

أولا: مفهوم العقل في الإسلام 

بدأ العقل الإسلامي بالتشكل منذ تجذّر 
اللوغوس الإلهي في العقل البشري عن طريق 
ظاهرة الوحي»ء وناسس على مرجعية النص القراني 
باعتباره خطاباً يحمل دلالة عقلية ما. والقرآن يحمل 
مفهوماً للعقل حصره أركون في تلك القوة النفسية 
التى تشمل الحواس الظاهرة والباطنة. فهذا العقل 
القرآني هوء إذن» فاعلية غير مجزأة تستخدم نشاط 
الأذن والعين والعاطفة والذكرى والتعرّف 
والاستبطان. وبالتالي فهو عقل لا علاقة له بالعقل 
المنطقي أو الفلسفي, وأن المسلمين تحت ضغط 
العقلانية المركزية الأرسطية هم من أسقطوا على 
القرآن المفهوم الفلسفي للعقل. وأركون ما فتئ 
يعمل جاهداً من أجل تحييد هذه النظرة اللوغو ‏ 
مركزية التي أسقطت على النصٌ الديني» ويضع 
بدلا منها نظرة عرفانية يزخر بها هذا النصء» ويقرٌ 
بوجود العجيب الغريب فيه باعتباره دعامة 
للأنطولوجيا القرآنية ولفكرة الخلق. 

ويشيد أركون بأهمية الأنثروبولوجيا 
الاجتماعية والثقافية التى ردّت الاعتبار إلى الفكر 
«الميثي» من حيث كونه يدخل ضمن اللامفكر فيه 


في الفكر الإسلامى» وتتكفل «الإسلاميات 
التطبيقية»» بحسبانها أداة منهجية عملية» بدراسة 
الإسلام ضمن منظورين متكاملين: كفعالية علمية 
داخلية للفكر الإسلامى باعتمادها النقد التاريخى 
اللقارن» والتحليل الألسنى التفكيكى والتأمل 
افلس :من هد ووكرا ‏ عا له علي ستفيائنة 
مج الفكر العاصر كلها سو جهنة ثانية نيذه 
الإسلاميات التطبيقية هى ممارسة علمية متعددة 
الاختصاصات وتهتم بنقد الخطاب» كما تنصبٍ 
الشفهي للإسلام والمعيش المحكي وغير المقال» 
كما تبتم بالمؤلفات والكتابات المتعلقة بالإسلام غير 
الرسمي» وبالأنظمة السيميائية غير اللغوية المرتبطة 
بالحقل الديني. 

وإذا كانت «الإسلاميات التطبيقية)» تقر 
بصعوبة القبض على العقل الإسلامي التأسيسي في 
طزاجته الشفوية بعدما انصهر فى «المدوّنة الرسمية 
الخلقة وذاب في تايا العتسيييزات السردنة 
الققمة ور احكلظ بالسعة امزكيية العقلية كانه 
يمكن تلمسه عند المدارس الفكرية في الإسلام. 
ويشكل علم أصول الفقهء كما ورد في رسالة 
الإمام الشافعي في القرن الثاني الهجري. الأداة 
المساعدة لاستخلاص مفهوم إجرائي تاريخي وتأملٍ 
للعقل الإسلامي الكلاسيكي. تتمحور موضوعات 
«الرسالة» حول الفلسفة السياسية وإيبيستيمولوجيا 
القانون» وعلاقة الحقيقة بالتاريخ» واللغة بالحقيقة 
والقانون. وكان هدف الشافعي هو محاربة الفوضى 
التشريعية القضائية التي كانت منتشرة في عصرهء 
محاولاً إضفاء نوع من التماسك والانضباط 
0 على الفقه 0 معصلات 0 


الأحكام القضائية» وتتكون من أربعة ا هي : 
القرآنء والحديث. والإجماع. والقياس. إلا أن 
الشافعي بمنهجيته القانونية تلك يكون قد جرّد 
القانون من مشروطيته التاريخية والاجتماعية 


1 


الماع فكي ا وكوي ع دلق ل انك 
الاستدلال المتمثلة في استنباط القواعد التشريعية 
والقاتر م من سلطة النمن الديكي» نا اسقط في 
نوع من التكريس الأيديولوجي لهذه السلطة» 
بحن عضن الما ريع العاميون: 


وإذا كان أركون قد اعتبر «الرسالة» مهد العقل 
الإسلامى. فإنه انطلق منها لنقد العقل الحقوقى فى 
سياقه الإسلامى قصد انتشاله من كلّ الانحرافات 
الأسطورية ابطق عو الاداة الى كوك لها هده 
المهمة هي «الإسلاميات كنوت التي تروم نقد 
العقل الحقوقي» باعتباره عقلا تشريعياً. وهذا النقد 
يعتمد برنامجاً نقدياً مقارناً , بين المنظومة الحقوقية 
الثيولوجية الإسلامية من جهة, والمنظومة القانونية 
الأوروبية الحديثة من جهة ثانية» بغاية نزع الأسطرة 
عن هذا القانون والكشف عن قاعدته الإنسية. 


والنقد الأركوني لا يقتصر على الجانب 
التشريعي في العقل الإسلامي» بل ينصبٌ كذلك 
على النصوص الثواني التي تروم فهم مقاصد النصّ 
الأؤل على نحو مطابق. وقد شكل المنهج البيانٍِ في 
التفسير عند الطبري لحظة تثبيت الأرثوذكسية 
الإسلامية» مرتكزاً على الأخبار المدعومة بالإسناد. 
فقد وقف الطبري «(القرن الثالث الهجري) عند 
كلمة «كلالة)» الواردة فى الاية(7١)‏ من (سورة 
النساء» لتحليلها وتبيان دلالتهاء انطلاقاً من موقعها 
داخل الآية المذكورة» وفق قراءة الفعلين المضارعين 
ايورث» و (ايوصى» قراءة مبنية للمجهول. مستغلا 
قفنها | شكااك محموج يردت الوموية ا 
المعنى الحقيقى للفظة «كلالة»: متجاهلاً أن التفسير 
الذي يتتجه مرتبط بتوعية ثقافته وحاجات عتمعه: 
وبالموقع الأيديولوجي الذي يحتله. كما لا يعي 
كذلك أنه يسخر معطيات الوحى عبر استغلال 
معطيات الحكاية والسره التي تغلب التصوّرات 
الأسطورية على المعطى الواقعي من أجل توليد 
«إيمان» محدد مرتبط بالمتخيل الاجتماعى. ولذلك» 


فهو يناضل من أجل إبقاء كلمة «كلالة» من دون 
معنى» ويعترف بغموضها وصعوبة تحديدها بدعوى 
أن المسألة قد طرحت في عهد النبي (كلِ)؛ وم يعط 
لها حل واضحء بحسب زعمه.ء لأن تحديدها 
سيؤدي إلى زعزعة نظام الإرث العربي السابق. 


ا 0 
الذي يأخذ به الطبري والمتأثرون به. وإذا كانت 
تثني على منهجية «باورس» (706:8) الفيلولوجية 
في هذا المضمارء وتعتبرها خطوة ضرورية لا بذ 
منهاء إلا مها مع ذلك خطوة غير كافية لحلّ دلالة 
«كلالة». كمايرى أركون. هذا علاوة على 
مصادمتها للوعي الإيماني لدى المسلم. لذا لا بذ 
من منهجية بديلة تراعى المعتقد الإسلامى من دون 
العنازل فيك أتملة عن الستزافة الغلتية. نفد رأ 
أركون أن الفقهاء قد سخحّروا النصّ الديني الذي 
ألحّ على حرية التوصية» وحفروا هوة بين النظام 
التشريعي الذي قصده القرآن والنظام الفعلي داخل 
المدوّنة الإسلامية. لقد تعمّد الفقهاء ‏ والطبري 
واحد منهم ‏ ترك لفظة «كلالة» بلا معنى. وعدم 
التحديد هذا يعدّ شيئأ إيجابياً بالنسبة إليهم» لأنه 
يخدم إيمان المسلم ويدعمه ويقوّيه بمقاصد اللهء 
ويجعله ينخرط في دائرة العجيب المدهش2 ويحول 
كان المحون إلى معت مقس متمال: 


وأمام هذه الوقائع يلح أركون على ضرورة 
القيام بمراجعة جذرية وشاملة لكل المنظومة 
الفقهيّة والتفسيرية؛ في ضوء المناهج الإنسانية 
الحديثة. كما أن تكريس هذا الغموض للفظة 
«كلالة» يخدم هؤلاء الفقهاء الذين كانوا على صلة 
بالسلطة الحاكمة. لقد عمدوا إلى تقنية النسخ 
للخروج من مأزق تنصيص القرآن على حرية 
التوريث. فالنسخ عند الفقهاء لم يكن مينيا على 
منطق السبق والتأخير الزمني» ولا على منطق 
المصلحة الاجتماعية العامة» بل كان نسخاً يسخر 
الآيات القرآنية» فيقدم ويؤخر بناء على منطق 


لاهوتي يعكس مصالح الفئات الاجتماعية الحاكمة 
في ارتباطها بموظفي التقديس من أجل تشكيل 
«علم التوريث». فالنسخ في القرآن يحيل إلى معان 
ثلاثة على الأقل» هى: الإلغاء(الحذف)» 
والكمانة: عر لا مدان (اسعيذا ل نه ينض ان رقة 
لجأ الفقهاء إلى المعنى الثالث لأنه يحقق الانسجام 
أكثر بين الأحكام الشرعية. إلا أن هذا الاختيار 
أوقعهم في مشاكلء منها: القفز على الترتيب 
الزمني لنزول الآيات الذي سحّره الفقهاء بابتداع 
أسباب النزول الذي لا علاقة له إطلاقاً بمفهوم 
التاريخية» ما أسقطهم في إلغاء إحدى أهم 
وظائف النسخ المتمثلة في التدرج في التشريع 
والتسيير. هذا علاوة على أن القبول بمبدأ النسخ 
يفترض وجود تناقض في الأصل. وأمام هذه 
المعضلة» لجأ الفقهاء إلى حل تمثل في نسخ الحكم 
من دون نسخ التلاوة. وبعملهم هذا يكونون قد 
سقطوا- كما يؤكد أركون ‏ فى أتون التصور 
الاسطورئ الذى يلع الناوطية» راع بانيات 
ذات قاعدة أيديولوجية. كما أنهم بتصوّرهم هذا 
يكونون قد وضعوا هوة لا تُعبّر بين مقاصد القرآن 
وما كانت تريده أوضاع المجتمع والدولة آنذاك. 


ويخلص أركون في النهاية إلى أن العقل 
الفقهي التفسيري عند الطبري هو عقل لاتار يخي ء 
يشكل نقطة تمت الحقلية الدوزضمائية الى اتتهيل 
من الأسطورة والخيال» وتنفتح قل العسكييا 
المدهش» وتؤمن بالاستمرارية الثيولوجية والنبوية 
بين زمن السرد (المرحلة الشفوية) وزمن التدوين 
(المرحلة الكتابية). 


ثانياً: خطوات القراءة الأركونية 
للنص الديني 
تتغيًا هذه القراءة تجسير العلاقة بين المتعالي 


والواقعي» جامعة بين تفسير الخطاب ونقهدهء 
وموظفة مفهوم التاريخية» كما بلورتها العلوم 


الإنسانية من أجل قراءة النصٌ الديني» حتّى تقطع 
مع التفاسير الكلاسيكية التي لم تكن تتجاوز 
أسباب النزول» والتي لم تتمكن من ردم الهوة بين 
الوحي والتاريخ. وإذا كان أركون يشيد بجهود 
بعض المستشرقين» أمثال نولدكه. ووانسبروء 
وجاكلين شابي» الذين تمكنوا بمنهجهم 
الفيلولوجي ونقدهم الاجتماعي أن يضعوا أيديهم 
على ما لم يفكّر فيه أو ما كان يستحيل التفكير فيه 
داخل هذا التراث» فإن القراءة الأركونية مع ذلك 
تجترح مسافة بينها وبين القراءة الاستشراقية. فقراءة 
أركون للنصٌ الديني تحكمهاء إذن» ضوابط : 

هناك القراءة التاريخية ‏ الأنثروبولوجية» 
وهي أول خطوة يتعين على الباحث البدء بهاء فهي 
قراءة لغوية تُدْجْل مُعَامِلَ التاريخ في الحسبان» 
فتتساءل عن السياقات والظروف التي تمّ فيها 
الانتقال من الخطاب الشفهي إلى المدوّنة المكتوبة. 

- بعد ذلك تأتي القراءة الألسنية السيميائية 
الأدبية, وهى قراءة مزدوجة: عمودية من حيث 
تركيزها على بنية النصّ والتفاعل معهء وأفقية من 
حيث كوما تشير إلى التناصٌ الحاصل بين النص 
القرآني ونصوص أخرى سابقة له. ولإنجاز هذه 
المهمةء يوظف أركون مفهوم «الزمان الطويل»» 
كما بلورته مدرسة الحوليات حبّى يطاول الذاكرات 
الجماعية الديئية للشرق الأوسط القديم» بما فيها 
التوراة والإنجيل. 

وتشكل القراءة الإيمانية ثالث خطوة 
منهجية في هذه القراءة الأركونية للنصٌ الديني 
التي يتعينٌ دمجحها في هذا الإهاب المنهجي. فهذه 
القراءة الإيمانية تتبدّى من خلال مرتكزين اثنين» 
هما: النصوص التأسيسية الأولى (القرآن 
والحديث). والنصوص التفسيرية الثواني الشارحة 
لها. وإذا كان أركون ينتقد هذه القراءة الإيمانية 
لكونها قراءة انغلاقية مسجونة داخل السياق 
الدوغمائي المغلق. إلا أنه مع ذلك يدعو إلى 


هضمها وتّثلها ودمجها ضمن منظور المؤرخ الذي 
يروم في آخر المطاف نقد العقل الديني. وهذا 
السائد في شبه الجزيرة العربية» مع ضرورة 
توظيف المنهج المقارن لتحليل كل الأساطير 
والقصص والأديان في الشرق الأوسط القديمء 
بما فيها قصص القرآن. 


إن مقصد القراءة الأركونية يتمثل» إذن» في 
إجراء خلخلات إيبيستيمولوجية في الفكر الشرق 
الأوسطي القديم» وممارسة التفكيك على مجموعة 
من المفاهيم» كمفهوم أهل الكتاب الذي استبدل 
به مفهوم مجتمع الكتاب» ومفهوم الظاهرة القرانية 
والظاهرة الإسلامية. 


فمفهوم مجتمع الكتاب مفهوم أكثر إجرائية 
يطاول الديانات التوحيدية الثلاث» ويسمح بعقد 
مفارنات صنمن منظور أنثروبولوجي يحارب التاريخ 
الخطي لكل تراث ديني معزول» ويستعيض عنه 
بتاريخ نقدي يستهدف نزع الأسطرة والأدلجة عن 
ظاهرة الوحي حتّى تصبح أداة فعالة لتنشيط الفكر 
الإسلامى من جديد»ء ووسيلة ناجعة للانخراط فى 
المناقشات الكبرى لعصرنا. ولضبط ظاهرة الوحي 
ومقاربتها مقاربة علمية» ميّز أركون بين الظاهرة 
القرآنية والظاهرة الإسلامية. فالظاهرة الأولى يقصد 
بها أركون القرآن كحدث شفهى رافق الممارسة 
التاريخية للنبي (كِ) باعتباره فاعلاً اجتماعياً قبل أن 
بنتقل إلى مرحلة التدوين. ودور الباحث لا ينحصر 
فى البحث عن مدى صحة ترتيب الخطاب» كما 
أكد المستشرقون» بل يتجاوز ذلك إلى تحديد المكانة 
المعرفية للمعنى المنتج على مستوى اللغة والتاريخ 
للخطاب الشفوي. أما الظاهرة الإسلامية» فتتميّز 
من الظاهرة القرآنية بواسطة الشروط اللغوية 
والسيميائية والتاريخية لنشأتها. فهي ظاهرة مرتبطة 
بالسلطة السياسية؛ وهي ظاهرة لاحقة على الأول 
ومرتبطة بالتداول الثقافي الإسلامي آنذاك. 


وستوينن كل تفده القنت البرسك أن 
أركون يروم بها استشكال ظاهرة الوحي والبحث 
عن آليات الخطاب فى تشكيل المعنى» وكذا 
استكشاف المخيال الإسلامي والعقل الإسلامي 
للامة الاسبلامية: .وهله المتحاولة"الأركونية 'تنطوي 
على جذة منهجية وتاريخية وتربوية تتخذ الحداثة 
أفقاً لهاء وتروم ربط الوحي بالحقيقة بواسطة 
التاريخ. كما تتغيّا وضع حدٌ للتاريخ الأسطوري 
الذي يسخّر المعنى» ناسياً أنه يوظف آثاره فقط. 
فاللسانيات وأدوات تفكيك الخنطاب قد علمتنا أننا 


نتواصل بآثار المعنى وليس به. 
ثالثاً: الفهم الأنثروبولوجى للحداثة 
عند أركون 


الحداثة الفكرية ليقرأ بها التراث العربي الإسلامي. 
فرغم إقراره بمفهوم الذاتية كشرط لظهور الحداثة» 
فإنه لا يعترف بأوروبا الغربية كمسقط رأس 
الحداثة بإطلاق. فالحداثة ليست معاصرة زمنية أو 
تزامنية» وإنما هي برأيه موقف فعلي وتوتر روحي 
معيّن يتسم بالحيوية الفكرية والانفتاح الثقافي» 
التاريخية له حداثته. وهو بذلك يُدخل الإسلامء 
وبالضبط الرسالة القرآنية» فى قلب الحداثة» حيث 
شكل القرآن لحظة تجديد مقارنة بما سبقتها. 
والتاريخ الإنساني» بحسب أركون, مليء بمثل 
هذه اللحظات الذروية التى تجسد محطات الحداثة. 


ويرى أركون أن هناك زمرة من المفكرين 
المسلمين عاشوا بين القرنين الثالث والرابع 
الهجريين كانوا حداثيين» لأمهم في نظره كانوا 
مجددين لترائهمء أمثال الجاحظ والتوحيدي 
ومسكويهء وغيرهم من الذين أثروا الساحة 
الفكرية في العصر الإسلامي الوسيط. ويفرد 
أركون مكانة خاصة للتوحيدي لم يحظ بها مفكر 


المعارف من فلسفه وأدب ومنطق وحماليات» وكان 
صاحب نزعة إنسية لا غبار عليها. وبذلك. فهو 
شخصية حداثية تطفح بالجدّة والإبداع. 

والملاحظ أن أركون يرادف هنا بين الحداثة 
والتجديدء وهذا من الأخطاء التي وقع فيها هو 
وغيره من المفكرين الذين يعتبرون أن الحدائي هو 
الجديدء فيطمسون السمة النوعية الخاصة بالحدائة 
كقطيعة نوعية مع ما هو تقليديء متجاهلين الفرق 
التوعى بين التجدين .فى المنظرر والتجديد «اخله. 
فالحداثة منظومة معرفية إيبيستيمية ذات ملامح 
محددة في تاريخ الفكر الكوني. 

وتعد الفترة الكلاسيكية الواقعة بين القرنين 
السابع والرابع عشر الميلاديين أنضج فترات 
الإسلام» بحسب أركون. ففي هذه المرحلة 
ازدهرت نرعة إنسانية ساهم في تشييدها رعيل من 
المفكرين المسلمين» أمثال المعتزلة والجاحظ 
والتوحيدي ومسكويه والعامري وابن سينا وابن 
رشد... وكان سمادها القرآن والفلسفة اليونانية» 
فتجلت فى الأفق بوادر نزعة عقلانية تعلى من شأن 
الذات الإضاتيةء وثقه باتفلاله] السين عق 
الذات المتعالية. كما تعسم بالجرأة والمعرفة. إلا أن 
هذه النزعة الأنانية لسك واخدة ».نما سكن 
التمييز فيها على الأقل بين ثلاث إنسيات: إنسية 
دينية تشيد بالإنسان لكن في ارتباطه بالذات 
الآلهيةة. وائمية أدرية تعكس دليف الحركة الكديية 
والعنبة الف تشكلك قفن المواضي الاسلامية: 
وإنسية فلسفية تتميز بالصرامة العقلية والضبط 
المنهجي في ما بخص العالم والإنسان والله. 

ويرجع أركون أسباب ازدهار هذه النزعة 
الإنسانية الفلسفية في الإسلام إلى الحاجة إلى تعيين 
رئيس للدولة. وإشاعة العدل واستصلاح 
الأراضى والعمران» وتقليص الهوة بين العقل 
والنقل. إلا أن هذه النزعة الإنسانية في تلك 


الفترة سيتم إجهاضهاء وستختفي لأن الموقف 
العقلي الذي كان يدعمها سيختفي هو أيضا. 
ولا يمكن إرجاع أسباب فشل النزعة الإنسانية في 
الإسلام إلى رد الفعل السئّي مع المتوكل أو إلى ردّة 
الغزالي» أو إلى انتصار المالكية في المغرب». بل 
هناك أسباب اجتماعية وسياسية واقتصادية كانت 
وراء فشل هذه النزعة الإنسانية الفلسفية. ولهذا 
سيوظف أركون ما أسماه «سوسيولوجيا الفشل» 
للبحث عن هذه الأسباب. 


من هنا تبقى هذه النزعة الإنسانية فى 
الإسلام شاذة وعفوية» وأن النزعة الإنسانية 
الواعية بذاتها توجد في الغرب» ولا توجد في 
سوأه. لذا يجب فتح جبهات ومعارك فكرية من 
دون توقف من أجل مواجهة كل الآثار السلبية 
المنحرفة التي أدت إلى تحجيم وطمس هذه النزعة 
الإنسانية في الماضي. كما ينبغي ألا تتوقف معاركنا 
الفكرية عند هذا الحذء بل أن تطاول النزعة 
الإنسانية الغربية وتقوّم اعوجاجها. من هنا يسعى 
أركون إلى تأسيس عقلانية جديدة تروم تأصيل 
موقف إنسي كوني يتجاوز كل الحساسيات وكل 
التشريعات والقوانين» ومخترق الحدود والمسافات» 
وأن المعارك التي يقوم من أجلها هي معارك شرسة 
وطويلة الأمد يتكمّل العقل الحديد عبر أداته 
الإجرائية: «الإسلاميات القانونية» بتحقيقها. ويبدو 
أن هذا الطرح الأركوني لبناء نزعة إنسانية كونية 
هو طرح أقرب إلى الطوبى منه إلى الواقع» لأنه 
يصعب تحقيقه على أرضية الواقع. 


والأداة الثانية للحداثة الفكرية التى يوظفها 
أركون - إلى جاتب النزعة الإنسانية - هي مفهوم 
العلمَانئية-فقتالة غلافة وطيدة بين العلمانة 
والعقلانية والنزعة الإنسانية» ولا يمكن تصورها 
من دونهما. فالعلمنة موقف ورؤية لعالم يتسم 
بالدينامية»؛ ويفرض وجوده في كل تجربة تاريخية» 
بما فيها التجربة الإسلامية. لذا يجب التنقيب في 


3. 


المفهوم»ء لأنه يدخل ضمن اللامفكر فيه. وقد 
تكفلت «الإسلاميات التطبيقية» بمعالجحة المفهوم 
لأن معضلة ك (الإسلام) و«العلمنة» لا تتطلب 
حلا نظرياً فقطء بل تستدعي من الباحث الناقد 
الانخراط في هموم ومشاكل مجتمعه. حتّى لا يبقى 
النقد خارجياً. والعمل من أجل تجاوز العوائق 
المطروحة في التاريخ الإسلامي؛ كمسألة العلمنة 
في علاقتها بمسألة الخلافة. وإذا كان الإسلام 
السياسي لا يخفي تحفظه من مقولة الفصل بين 
الروحي والزمني في الإسلام»ء فإن الموقف 
الأركوني يؤكّد انسجام الإسلام مع العلمانية» 
داعيا إلى ضرورة التمييز بين الإسلام المعياري 
(الأقنومي) والإسلام التاريخي. فالعلمنة ‏ كما 
عرفها أركون إذن ‏ هي موقف للروحء وهي 
تناضل من أجل امتلاك الحقيقة. لذا لا مجال 
لحصرها في الغرب فقط. 


إذا كان أركون يثمّن الموقف العلماني الغربي 
الذي أعاد الاعتبار إلى الذات الإنسانية» وحررها 
من سلطة الكنيسة» فإنه يدعو في المقابل إلى نقد 
ف التعونة ردن ادر مل افعيان أن«الونيرة 
(العلمنة) هى مكتسب قد عرفته أوساط وتجارب 
ثقافية مشكد :من يدها المتحال الخري الإ متالامى» 
فهذا الأخير قد عرف دنيوة» أي فصلا بين الديني 
والدنيويء إلا أن هذا الفصل بين السلطتين 
الروحية والزمنية في الإسلام لم يكن حاسماًء 
ولأكايا بل شاع اتاج نيه ما نوا ل سهمر | إل 
يومنا هذا حتى في الغرب العلماني. وإذا كان الطرح 
التقليدي لملايين المسلمين يمخلط بين الزمني 
والروحيء فإن هذا الخلط يعود إلى طبقة الفقهاء 
التي أدت دوراً سلبياً في إذكاء عامل الخلط بين 
الروحي والزمني في الإسلام؛ بين تجربة المدينة 
ونموذج المدينة» ونصّبت نفسها كسلطة عقائدية 
لايعلى عليها. لذالايخفى أركون نقدهلهذه 
الأرئوذكسية الصارمة التي ساهمت في تكليس 


الفكر العربي الإسلامي. ويدعو بدلا منها إلى 
عقلانية منفتحة تأخذ بعين الاعتبار المواطن العربي 
وحاجياته المجتمعية. فالدولة في الإسلام» إيان 
تكوينهاء كانت في حاجة إلى تحصين نفسها وتقوية 
عضدها وحل مشاكلها التنظيمية. لذا راحت تتعلمن 
عن طريق إدخال قوانين وتشريعات تمّ اقتباسها من 
دول متقدمة سابقة» كالدولة الساسانية (الإيرانية). 

وهكذاء فالدولة الخليفية في الإسلام هي 
دولة علمانية في أساسهاء وإن الخلط الموجود بين 
«الروحي» والزمني سببه يعود إلى أن تاريخ الخلافة 
اعثبرت العلمنة فى تلك المرحلة عفوية تفتقر إلى 
موقف إنسى يسندهاء وأن العلمانية الغربية هى 
علمانية واعية بذاتهاء لأنهبا قطعت مع الكنيسة» 
وذلك بإعلاء الذات الفردية الفاعلة والعاقلة. 

وإذا كان أركون يثمّن هذه العلمانية الغربية 
التى يعود وجودهاإلى ظهور الحداثة. فإنه فى 
الوقت نفسه ينتقدها ويعتبرها ناقصةء لأنها ما زالت 
لا تتمكن من استدماج الآخر في بنيتها الثقافية 
والاجتماعية. لذلك فهى علمانية ساكنة أو سلبية 
تروم سجن الدين في أوروبا داخل مجال الحياة 
الخاصة» بل تعدّت ذلك إلى تأميمه في الواقع عن 
طريق تقليص تَظهراته الثقافية والطقوسية داخل 
الجديد محل الدين المسيحى. ويضع أركون بدل هذه 
العلمانية المحايدة علمانية دينامية منفتحة أكثر 
عقلانية» شعارها التضامن الكلي بين الشعوب. 
وهذه العلمانية الدينامية المنفتحة غير منغرسة أصلاً 
في التربة الإسلامية. كما أنَّ الأرضية الأوروبية م 
تزهر علمنة قوية تأخذ بعين الاعتبار العامل 
الديني. ولاتقتصر فقط على ماهو فكري أو 
نظري» بل لا بد من الانغماس في حياة المواطنين 
لفهم حاجياتهم ودوافعهم. وجعلهم ذواتاً مستقلة 
واعية وفاعلة. كما أن هذه العلمانية الدينامية تعترف 


بدين المعنى (5685 ول 26116) المرتبط بالوحى» أي 
إعادة الاعتبار لمقاصد الأديان ولوظائفها الدامك: 
وإسهاماتها وطاقتها الإلهامية. كما تملك قدرة 
الاختراق (اختراق الأنظمة السيميائية والسياسية 
والاجتماعية). وهذا لن يتأتى إلا بتعليم الظاهرة 
الدينية. فالعلمانية الدينامية التي يحلم بإنشائها 
أركون تخترق الحدودء وتخلخل المفاهيم» وتتجاوز 
الوضعيات باستمرار» هدفها خلق نزعة إنسانية 
عالمية مهمتها السيطرة على العنف والتحكم 
بالمخياللات الجماعية. وهذه المهمة موكولة ل «العقل 
الاستطلاعي'» باعتباره عقلاً يتجاوز الحدودء 
ويشتغل في ظل التيه والتشردء ويملك قدرة 
مواجهة كل الانحرافات وأشكال الأسطرة التي 
يتعرّض لها العقل في الشرق والغرب. 

وفي هذا الصددء يقوم أركون أولاً بنقد 
ظاهرة الإسلام السياسي أو ما يعرف بالأصولية» 
باعتبارها ظاهرة معقّدة تسخر الدين لإضفاء 
المشروعية على ممارساتها السبافسة» وترفض وضع 
أصول «الإيمان» على محك النقد» ويتعينْ على 
الباحث فى هذه الظاهرة ‏ يؤكّد أركون ‏ أن يلجأ 
إلى العلوم الاجتماعية» وأن يوظف المنهج المقارن 
لفهمها وتفهمها. ولعل غياب مراجعة نقدية لهذه 
الأصولية ساهم في إبقائها متبوئة كرسي الزعامة 
داخل الحركات السياسية الأخرى» وأصبحت 
تشكل مرجعاً أساسياً للمسلمين اليوم. 

وهناك عوامل ساهمت فى نشأة الأصولية 
العامة :لعل انررها كذاهة العولةه بقارا 
فعلاً ساهم بكيفية أو بأخرى في توليد مواقف 
وردود أفعال ضدها من لدن الحركات الأصولية. 
كما إن لهزيمة1971ء وفشل الناصرية» 
والتجارب القومية. وتفكك الاتحاد السوفياتي» 
والانفجار الديمغرافى» وسوء التنمية» والآثار 
المدهر ##اللاستعنان 2 والسة النقافو اندها البار1 في 
جاح هذه التركات الأصؤليقل ” ١‏ 


ويمكن إجمالاً إرجاع نشوء الحركات 
الأصولية واستقطاببا لفئات اجتماعية واسعة إلى 
عوامل داخلية وخارجية» تتمثل في التناقضات 
والصراعات الناتجة من أنماط الحياة الجديدةء 
وكذا الخيبات المتعددة والمأسى المتكررة التى حاقت 
بالشعوب العربية الإسلامية؛ مما دفع بهذه 
الحركات الأصولية إلى أن ترفع شعار «الإسلام هو 
الحل»). وترفض ما عداه» منخرطة في مواجهة مع 
الحداثة. فالأصولية هى فعلا ردّ فعل ثقافة تقليدية 
فَِد الخدالف عضا وثقافة» لكنه ردّ فعل 
تكيّفي وتوفيقي. ولفهمها بشكل أحسن» ووضعها 
في إطارها التاريخي الصحيح. يؤكّد أركون أنه 
يجب عدم الالتفات إلى منطوق خطابها بقدر ما 
يجب التنقيب فى البياضات والمسكوت عنه فيها. 
كبا كفي الست كذلك فى أصولها الثقافية 
والنفسية واللغوية من خلال إدراجها في الحركات 
الأصولية لمجتمعات الكتاب» عبر توظيف المنهج 
المقارنء لأن هناك قواسم مشتركة تحيل إلى 
الظاهرة المدروسة. فالأصولية تروم تأصيل 
الأصول. سواء من خلال نظرية تطبيق الشريعة 
التي ينادي بها التيار المعتدل أو من خلال نظرية 
الحاكمية التي يؤمن بها التيار الجهادي أو المتطرف». 
وهو ما جعلها تسقط في فخ العنف». وتعمل على 
شرعنته. فالعنف. بحسبهاء جهاد. وهو ليس 
سوى حرب مقدسة تستهدف ثني الأمم عن غيّها 
والعودة بها إلى الإسلام الطاهر والنقي. 


ولعل من الأسباب التي كانت وراء انتشار 
ظاهرة العنف أو التطرف هو شيوع التفسير البَّري 
للنصٌ الديني» وبتر الآيات عن سياقاتهاء وتحويل 
آثار المعنى إلى معنى حقيقى مطلق لا يطاوله التغيير. 
فهذا العنف المنظّم الذي يبحث لنفسه عن سند ديني 
هو ما جعل الغربيين يربطونه بالدين» وبالضبط 
بالإسلام؛ فأصبحوا يتحدثون عن الإسلاموفوبيا 
(©1طهطم191820) باعتبارها خوفا لاشعوريا غير مبرّر 


يقوم على رفض عشوائي للإسلام. لذا يصرّ أركون 
على عدم ربط العنف بالإسلام» لأن التطرف أو 
العنف ظاهرة أنثروبولوجية لا يمكن فهمها خارج 
دائرة المثلث الأنثروبولوجي: العنف - المقدس - 
الحقيقة. فهذا الثالوث يساعد الباحث المعاصر على 
تعرية الآليات المتحكمة في خطاب العنف» ويعمل 
على وضع حذ للتفسير الحرفي للنصٌ الديني الذي 
يغذي الانقسامات السياسية» ويقوّي التفاوتات 
الثقافية» ويؤخر من عملية السيطرة النقدية على 
المخيال الاجتماعي. 


وتبرز القراءة التأويلية لأركون أن العنف 
الوارد فى «سورة التوبة» هو عنف موظف فى 
خدمة دوق الله وأنه قد تمّ تصعيده والتسامي' نه 
على هيئة قربان أو أضحية تمّ الرضاء بها كتعبير عن 
الطاعة المعترف بها بالجميل في سبيل الدفاع عن 
الحقيقة المتعالية» وبالتالى وجب شجب كل قراءة 
تبرّر العنف وتشرعنه. لذاء يتعينٌ القيام بدراسة 
أنثروبولوجية موسعة لضبط آليات اشتغاله. وفي 
هذا الصددء يدعو أركون إلى إعادة قراءة الآية 
الخامسة من «سورة التوبة» قراءة حداثية تأخذ بعين 
الاعتبار احتياجات الإنسان المعاصرء قاطعة الطريق 
على القراءة الحرفية الفاقدة لِكُلُ روح. وتبقى مهمة 
«العمّل الاستطلاعي» تفكيك بنى العقل الديني 
المتكلسة التى كانت وراء ميلاد الحركات الأصولية 
المعاصرة » اعتنا وما حركات ارتدادية لا تؤمن بقيمة 
التسامح كقيمة إنسانية تقوم على قاعدة المصالحة بين 
الفرد والمجتمع؛ وخلخلة إشكالية الوحي عن 
موقعها التقليدي؛ والكشف عن القارات اللامفكر 
فيها والممنوع التفكير فيهاء. حتى تصبح قابلة 
للدراسة والتفكيرء وذلك في ضوء معطيات العلوم 
الإنسانية. كما تستهدف هله المقاربة الحداثية 
الأركونية إشاعة إسلام مبني على العقل؛ يحمل 
بذور التنوير» ويتقصد نزع مشروعية تدبيره عن 
حراس الأرثوذكسية القدامى والمعاصرين» وجعله 


شأناً شخصياً لا دخل فيه للدولة أو الجماعة في أفق 
التمهيد لنهضة عربية إسلامية جديدة تعي كبواتها 
وتناضل من أجل تجاوزها. 

لذا من مهام المشروع الأركوني قراءة التراث 
قراءة حداثية تستهدف إضاءة الماضي في ضوء 
الحاضرء لا قراءة إسقاطية» كما يفعل الأصوليون». 
وإنما قراءة واعية بحدودها ومجال صلاحيتها. 


رابعاً: منهجية أركون في دراسة 
التراث الإسلامى 


تتميز المنهجية (القراءة) الأركونية فى 
الدراتات الاسلايية بعذة متمانة تنا رلا 
انطلاقها من مكتسبات الحداثة الغربية» وثانياً 
محاولتها تقوية الوظيفة النقدية للعلوم الاجتماعية 
من خلال تطبيقها على التراث الإسلامي. وهذه 
القراءة تجلف عن القراءات الساقدة فى الشرق 
والغربء قديماً وحديثاء لأنها تتسلح بالنقد وتتخذ 
الحداثة أفقاً لهاء كما تنقّب فى طبقات التراث 
لاستخراج مكبوته ولامفكره. كما أنَا تتوجه كذلك 
إلى الحداثة الغربية لتبرز مناقبها ومثالبهاء موظفة 
العقل الاستطلاعي لإنجاز هذه المهام. فالعقل 
الاستطلاعي هو عقل جديد يطمح إلى التعرّف إلى 
ما منع التفكير فيه» وأبعد عن دائرة الاستطلاع 
والاستكشاف. لذلك» فهو عمقل حداثي أو ما بعد 
حدائي (لا فرق) يروم نقد العقل الإسلامي أولاء 
ثم العقل الغربي ثانياً؛ إذ إِنَّ موضوع العقل 
الاستطلاعي هو العقلء إلا أن ها هنا صعوبة 
تتمثل في أن العقل عند أركون يختلط فيه الموضوع 
بالمنهجء ما يجعل من العسير ضبط المشروع 
الأركوني في كل جوانبه. فال موضوع يكشف عن 
نفسه من خلال المنهج. كما أن نضج هذا الأخير 
وتبلوره يعودان إلى الموضوع. لذا لا مندوحة 
للدارس من التعرّض للمتن في أثناء تعرّضه 
للجانب المنهجي في المنظومة الفكرية الأركونية. 


لقد أفلحت القراءة الأركونية في فتح ورش 
عديدة جعلت المتلقي يتحمّس لهاء ويعمل على 
الانخراط فيهاء ولا سيما أن فتح إضبارة الماضي 
الإسلامي ينطلق من هموم الحاضرء المتمثل في 
السؤال المركزي الذي أرق ويؤرق أركون: كيف 
نقرأ الإسلام اليوم؟ هل الإسلام شيء» والمسلمون 
شيء آخر؟ وكيف يجب عل المسلم اليوم أن 
يتكيف مع معطيات الحداثة الغربية؟ 


ولاحظ أركون أن الإسلام الأقنومي هو 
الساتد الآن باعتباره كياناً جوهرانياً لا يتغير 
ولا يتبدل على مسار التاريخ. لذا لا بد من القطع 
معه. وهذا أحد تجليات القراءة الأركونية للتراث. 
فالقطيعة عملية طاولت المجتمع العربي الإسلامي 
منذ ظهوره». وهى ذات أوجه متعلدهة» أهمها 
قطيعتان اثنتان: الأولى قطيعة مع الماضي 
السكولائي بعد انهيار الحضارة الإسلامية في القرن 
الثالث عشر الميلادي» والثانية قطيعة حصلت بين 
أوروبا والعالم الإسلامي منذ القرن السادس عشر 
الميلادي. وداخل القطيعة الأولى توجد قطائع 
أخرى فرعية» كالقطيعة الاجتماعية» والقطيعة 
الاقتصاديةء والقطيعة اللغوية والنفسية... أما 
بالنسبة إلى القطيعة الثانية مع الغربء فتُعَدُ الثورةٌ 
الفرنسية أمّ القطائع » لأنها قطيعة تارمخية أفلحت 
في فصل الدين عن السياسة» معتبرة إياه شأناً 
شخصياً. لكن أركون يضيف قطيعة أخرى يعتبرها 
أساسية في فهم بنية الفكر الإسلامي؛ أسماها 
القطيعة الإيبيستيمية؛ وهي قطيعة كبرى ينتظم فيها 
كل الفكر الإسلامى الوسيط منذ انحطاطه إلى 
اليوم إذ من تجليات الويبيستيمي الإسلامي الخلط 
بين الأسطوري (الخيالي) والتاريخي» واستدماج بنية 
الأصل في معتقد المسلم. وكذا القول بحقيقة 
واحدة ثابتة سرمدية» والنفور من الرمز والمجاز. 
هذا علاوة على تقديس اللغة العربية وتفوّقها على 
كل اللغات الأخرى. 


لذا من أغراض هذه المنهجية الأركونية 
الكشف عن اللامفكر فيه والمستحيل التفكير فيه 
داخل هذا التراث الإسلامى. وهنا يوظف أركون 
مقهوها اح هو «الرنات الطورا شمن قزاته 
الأنقية التي ظلت شيثا لامفكراً فيه في الفكر 
الإسلايى. تقهدة أهل الكهف. وامسطتورة 
غلغامش» ورواية الإسكندر الأكبرء توجد جميعها 
ممزوجة أو متداخلة في «سورة الكهف)ء وتحيل 
برمتها إلى المخيال الثقافي المشترك والأقدم في 
منطق الشرق الأوسط القديم. 


فالايبيستيمي والزمان الطويل واللامفكر فيه 
والقطيعة ورأس المال الرمزي والمخيال الاجتماعى 
هي جزء من الترسانة المفاهيمية التي قرأ بها أركون 
عقول الفرق الإسلامية التي بالرغم من اختلافها 
الظاهري ‏ تعود إل عقل واجه بول يفكرة 
التأصيل الذي ما زال شغالا إلى وقتنا هذا. 
فاللامفكر فيه مستنبط من المفكر فيه. وأركون عندما 
يعود إلى التراث قصد التفكير فيه. يدرك أن هناك 
أشياء لم يفكر فيها في الماضي» وبفعل عامل الزمن 
تحوّلت إلى أشياء أصبح مستحيلا التفكير فيهاء 
كمسألة تاريخية النصٌ القرآني وتشكله»ء ومسألة 
الوحي وخلق القرآن» ثم مسألة الشخص المواطن» 
ومسألة العلمنة» وحقوق المرأة» ومسألة المعتقد. لذا 
لا بد من التعامل مع هذه القضايا في ضوء 
متطلبات الحداثة. وهنا يجترح أركون أداة منهجية 
أخرى هي الاختراق. فهذا المفهوم يعني بحسبه - 
اختراق المفاهيم والمصطلحات واللغة التي باتت 
تشكل سياجاً محرّماً على كل مجدد. وهذا الاختراق 
يجب ألا يؤول إلى الإلغاء. وتعقبه أداة أخرى تتمثل 
فى الزحزحة التى تفيد خلخلة البنيات المتكلسة 
والجداهات السحجر :و روقطاول العسفل والزنياة 
والفرد بهدف تجاوزها. وهذه هى الأداة الثالثة فى 
هذا الكالوثت النيجي: فالاختراق والخلخلة 
والتجاوز هي مفاهيم إجرائية يوظفها أركون بهدف 


تجاوز الإسلام الأقنوميء, والانخراط في إسلام 
حدائى. إلا أن هذا الثالوث المنهجى لا يطبّقه أركون 
بكيفية آلية على كل المفاهيم الترائية» يل يراعي في 
هذه العملية مسألة الخصوصية. فالإيمان» مثلاء 
ينبغي أن يتعرّض للخلخلة من دون التجاوز» لأن 
الإيمانت» بحسبهء ضروري في ظل نظام العولة. 
وهذه نقطة لا يمكن تجاهلها. 


وهذه الأدوات الإجرائية التى تعتمدها القراءة 
الأركونية تسعند إلى مساهمات العلوم الإنسانية 
الكونية الحديثة كالألسنيات» والأنثروبولوجياء 
والسيميائيات؛» وعلم النفس الاجتماعي» 
والأنثروبولوجيا التاريخية» وعلم الأديان المقارن. 
هذا علاوة على علم الأعصاب. والفينومينولوجياء 
والنقد الأدبي» ونظرية التواصلء وفلسفة التفكيك. 
ويبدو أن القصد من هذا التعدد المنهجي عند أركون 
هو التقليل من هامش الخطأ والعمل على تجاوز 
الاستخدام الأيديولوجي للتراث» ماضياأ وحاضراء 
غير مستئن الخنطاب الاستشراقى باعتياره خطابا 
بارداً إزاء الإسلام. كما أنَّ اقيق بحسبهء تساهم 
في بنائها عدة أطراف» ومن هنا نسبيتها. وهكذا 
تقوم هذه القراءة الأركونية للتراث على مجموعة من 
الأدوات» وتنصبسّ على التراث» كما تنصبّ على 
الفكر الغربي» دليلها الحداثة. فقد اتجهت هذه 
القراءة الأركونية أولاً إلى نقد الأنظمة التفسيرية 
التقليدية» وأبرزت محدوديتها. كما اتجهت هذه 
القراءة كذلك إلى الأنظمة التفسيرية الحديثة هيدف 
نقدهاء وإبراز خلفيتها الأيديولوجية» لأنما تفتقر 
إلى المنظور الأنثروبولوجيء. وتتجاهل السياق 
الثقافي للنصٌ التأسيسي. كما تلغي البعد التاريخي 
رن لمن الديني» معتقدة أن المعنى ثابت 
ونمائي يتعينٌ التوصل إليه فقط. وبذلك» فهي 
تدخل في وفاق مع أفق انتظار المتلقي من دون أن 
تتمكن من إشراكه في عملية بناء المعنى عبر 
استشكال ظاهرة الوحي. 


ومما يضفي على القراءة الأركونية جدة وحداثة 
هو دخولها كذلك في نقاش حاد» مباشرء واخر 
ضمني» مع أنواع القراءات الحداثية الآخرى» سواء 
كانت هيرمينوطيقية (نصر حامد أبو زيد)» أو 
مقاصدية (محمد الطالبى). أو تاريخية (فضل 
الرحمان). فالقراءة الأركونية تحاول أن تقتطع لنفسها 
حيّزاً يميزها من القراءات الحداثية الأخرى عبر 
اختزالها للإشكالية المطروحة ذات الصلة بنقد العقل 
الإسلامي وكيفية تشكله. فإشكالية أركون المركزية 
التي ينبني عليها مجمل مشروعه الفكري هي العقل 
الإسلامى فى كل مظاهره ومستوياته» لا فقط 
العقل النظريء وإنما كذلك المعيش» والشفوي 
والرمزيء وكل ما يشكل محصّلة الإنسان المسلم» 
سواء على مستوى النظر أو العمل. 


وهكذا يتبذى مشروع نقد العقل الإسلامي 
عند أركون من خلال نقد العقل الإسلامي في 
تجلياته المتعددة» فهو يعرّج على العقل التأسيسي 
لينظر فيه معتبراً إياه عقلاً غير منطقي وغير 
انتعدلال عل هو عمل العجييي مهفن يلعب 
الخيال فيه دورا مركزيا في بنائهء منتقدا 
الإنقاطات اللاحقة عل هذا العفل + تحيتك أضحن 
عقلاً فلسفياً نابذاً لِكُلٌ رمز ويجازء في حين إن 
الثراة نع كله بالعسايد الرموية وبالأشكان 
المجازية. وبالتالي فهو عقل أقرب إلى القوة العاقلة 
منه إلى العقل كملكة للاستدلال. 


ويلاحظ بعض الدارسين أن هناك هوة فى 
اللحفل الأركون بق العتقنلين: لتقل المتينان 
أو المقدس وتجلياته (وعنهمقطمهغط1 1.65): المدوّنة 
الرسمية المغلقة» ولماذا انصبّ نقد أركون على 
العقل الكتابي دون الشفوي. والمتتبع للمتن 
الأركوني يصعب عليه الانسياق وراء هذا الطرح. 
فالمنهجية الحفرية الأركونية هي منهجية يتبدذى 
تروهاءقن الأحم ان واشرهلة رالعسارة. ناذا كان 
الوحي أمراً إلهيّاً لا مراء فيه وإذا كان الخطاب 


الشفوق بعيية الحليل اللاق د درت حدما 
عن الخطاب المكتوب» نظراً إلى التسخيرات التي 
تطاوله أثناء عملية الانتقال» فإن وراء جمع «المدونة 
الرسمية المغلقة؛ على الأقل عاملاً سياسياً/ 
أيديولوجياً تحكم في عملية الجمع» فألغى مدوّنات 
أخرى كانت موجودة ومعاصرة للمدوّنة الرسمية» 
فحق بذلك البحث في هذه المعضلة. ويرى أركون 
أن هناك مواقع معرفية يجب التعرّض لها بالفحص 
والنقد» وهى تعد بمثابة مقدمات اختبارية لنقد 
العقل الدينيء سواء كان إسلامياً أو غير إسلامي. 
وهذه المقبلمانت ليست سوى ما أسماه أكون 
بالمثلئات الأنثروبولوجية التي من دونها يستحيل 
نقد العقل الإسلامي. 


كما أن «مشروع نقد العقل الإسلامي» 
يطاول كذلك الخطاب الإسلامى المعاصرهء باعتباره 
امتداداً للعقل الإسلامي الوثوقي» يستظل بالماضي 
الثيولوجى ويتماهى معه»؛ مذعيا احتكار المعنى» 
ومقياة الفكر الى م نهاعة النقانية. هما يظاول 
هذا المشروعء كذلكء. العقل النضالي القومي. لذا 
لزم مقاومة هذين العقلين» والدعوة إلى بناء عقل 
متحرر من كل الأوهام والعقدء وذلك عبر قراءة 
نقدية ذات صلة بالمناهج الاجتماعية الكونية 
المعاصرة. وهذا النقد يتكفل به العقل التطلعى 
الى لشن كينا اخ عير العمل الاتعطلاضن أو 
العقل المنبئق (6)موعمعممة ممونة8) الذي يعن مفتاح 
إقفال دهاليز الفكر الأركوني. 


انا : من مشروع نقد العقل الإسلامي 
إلى العقل الاستطلاعى الجحديد 


إن مفهوم «مشروع نقد العمل الإسلامي» 
مفهوم ملتبس» يتداخل فيه الموضوع بالمنهج. فهو 
أولا برنامج مترامي الأطراف» موضوعه الرئيسي 
هو العقل الإسلامي, إلا أنه يشمل كذلك العقل 
اللاهوي عند مجتمعات الكتاب/ الكتّاب. كما 


يطاول كذللكا لعمم الغربي بشقيه الأنواري 
والعولي. فهوء إذن» مشروع تاريخحي 
وأنشروبولوجي يثير أسئلة أنثروبولوجية» وينتقد 
إخضاعها لمبضع النقد. وهذا المشروع الأركوني 
يوظف عقل الحداثة الغربية بعد تنقيته من شوائبه 
الآأيديولوجية. وهذا العقل الجديد الذي يدعو إليه 
أركون ليس سوى العقل الاستطلاعي» باعتباره 
عقلاً حداثياً أو ما بعد حداثي (لا فرق) يطاول 
بالنقد جميع المواقع والعقول. ويقوم بمراجعة 
تاريخية وإعادة تقييم فلسفية لمضامين الحداثة 
وأشكال تدخلها في جميع أماكن وانبثاقها وتطبيقها 
عملياًء موظفاً «أنثروبولوجيا الحداثة» حتّى يقطع 
الطريق على التعريف الذي يحصرها في الغرب فقط. 
فالحداثة موقف للروح يطاول كل الأزمان 
والعصورء بحسب تعريف أركون لها. 


وإذا كان «مشروع نقد العقل الإسلامي» 
برناجاً طموحاً يعالج مواضيع شتى بؤرتها هي 
لا يتوقف عن المساءلة والنقد. إنه مشروع استقرائي 
استكشافي حفري ينقب في المسكوت عنه 
واللامفكر فيه» ولا يتوانى في ممارسة نقد مزدوج: 
للذات الإسلامية من جهة. والذات الغربية من جهة 
ثانية. فهو مشروع يتداخل فيه الموضوع بالمنهج. 
ويبقى المقصد الأوّل لهذا المشروع هو إعادة التفكير 
في الأسس الفلسفية المشتركة لما يدعوه أركون 
بالعقل المنبثق أو العقل الجديد. وهو عقل شفاف 
يشي بما يحمل. كما أنه يحرص على الشمولية في 
المعالجة» معتمداً على التعدد والتنوع المنهجيء 
واضعاً نصب عينيه المتلقي المشروع الذي يجب أن 
يوجه إليه الخطاب» سواء فى الشرق أو الغرب» 
ناهيك عن اعتماده على نظرية التنازع بين التأويلات. 


فهذا العقل الاستكشافيء. رغم أنّه نشأ في 
قلب العولمة» إلا أنه ما فتئ يوجه سهام نقده إلى 
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العقل العولمي» أو بلغته هو بحسب عبارة دريدا - 
إلى العقل التلفزي التكنولوجي العلمي الذي أفرزته 
العولمة. 

فمن مهام هذا العقل الاستطلاعي» إذنء أنه 
ينتقد النزعة الإنسانية التجريدية» باعتبارها نزعة 
شكلية لا تخدم الإنسان بقدر ماتزيد من 
استعباده» ويدعو مقابلها إلى نزعة إنسانية كلية 
ذات منزع عالمي لا تؤمن بالحدود» وتفتح جسوراً 
بين الشرق والغربء. الشمال والجنوب» وإن كان 
من الصعب تحقيق هذا التصور الأركوني على 
أرضية الواقع. فهو أقرب إلى المثال أو الماهية 
المطلقة منه إلى التحقق العيني. 

وهكذا يتجل المشروع الأركوني توالزاته 
وتعدد مستوياته» يناضل على عدة جبهات. فاتحا 
عدة ورش ويطمح إلى أن ينخرط فيها مفكرون 
عرب آخرون لهم الهم نفسه المتمثل في إعادة بناء 
مفهوم جديد للمواطن والمواطنة» يجد أرضيته 
الخصبة في الحداثئة» وينهل من منبع العقلانية 
المعاصرة. فليس فى إمكان الغرد وحده أن ينجز 
هذا المشروع» إذ لا بُدَّ من تضافر الجهود وتعدد 
الباحثين وتضامنهم الفكري الذي يقوم عليه العقل 
الاستطلاعي. فهذا العقل». رغم نخبويتهء 
واستحالة تواصله مع مختلف طبقات القراءء فهو 
يثير الفضول والاهتمام. 

ويلاحظ أن هذا العقل يمارس مهامه النقدية 
عبر أداتين متلا حمتين : الأداة الأولى عملية تطبيقية 
تتمثل في «الإسلاميات التطبيقية» التي تعانق 
اينات العقل الاسلامن فين مازسة علمية 
متعددة الميادين والاختصاصات تهتم بالنقد التاريخي 
المقارن» وبالتحليل الألسني التفكيكي» وبالتأمل 
الفلسفي. كما تنصبّ على المعيش والمحكي. وعلى 
الشعائر» وفي العمارة والرسم وأنظمة القرابة. . 
أما الأداة الثانية لهذا العقل الاستطلاعى. فهى 
نظرية تنصبٍ على العقل الإسلامي ذاتهء باعتباره 


أصلاً وتشريعاً. وقد أطلق عليها أركون اسم 
«الإسلاميات القانونية»» باعتبارها تروم نقد 
وتفكيك العقل التشريعي الإنساني المنسوب عسفا 
إلى المتعالي» وذلك عبر منهج مقارن بين الإسلام 
والغرب يتوخى ربطه بالتاريخية. 


ويبدو أن مصطلح (إسلاميات قانونية» م 
يظهر له أثر في مؤلّفات أركون الأولى» وأنه وليد 
أحد أعماله الأخيرة : النزعة الإنسانية والإسلام” ". 
وإن كان أركون قد أشار إلى أن فكرة ضرورة نقد 
العقل القانوني في السياق الإسلامي كانت تراوده 
منذ كتب النسخة الأولى لتقديمه مفهوم نقد العقل 
الإسلامي. معنى هذا أن أركون ما فتئ يراجع 
مشروعه الفكري باستمرار» مما جعله مشروعاً لم 
يكتمل بعدء وأن أركون ما زال يفاجئنا بالجديد. 
خاتمة 

وفي المحصّلة النهائية» فإن المنهجية (القراءة) 
الأركونية» مهما قيل في حقها مدحاً أو ذماًء فإنها 
مكنت من أن تستل الأقلام» وتفتح الأضابير» 
وتقدح المواجهات. وتسجل التحفظاتء» وتثير 
الحماساتء. وتوقع في الإحراجات. وهذه 
الدينامية التى تحفل بها العقلانية الأركونية لا تتوافر 
إلا في الشاريع الفكرية الأصيلة» كالمشروع 
الأركوني. لذا اختلفت النعوت التي تطلق عليها؛ 
فهناك من يعتبرها عقلانية رافضة أو تنتمي إلى تيار 
الرفضن المظلق: أو"التقد السلبى: وهتاك من يعتيرها 
عقلانية كلامية. والآمر الآ يتحص ها بل يتعداه 
إلى تحديد الموقف الأركوني: فهناك من يؤكد أن 
الفكر الأركوني فكر حدائي بامتياز (علي حرب). 
وستناك من لا نهو القن ته سد تدان 
الأركونية بالإسلامية؛ فهي حداثة إسلامية عصرية 
(تار الفجاري)» وهناك من يربطها بالأصولية 
«(رون هاليبر). 


(؟) محمد أركونء النزعة الإنسانية والإسلام: معارك فكرية ومقترحات (باريس: فران» ٠8‏ 
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والمتأمل فى هذه الخرائطية التأويلية للعقلانية 
الأركرية لا سبع ]له اناد عدن هدو لتر اكعاب 
المتعارضة مع بعضها البعض - للعقلانية الأركونية 
التي ثُبِين عن عُسْرٍ فهم هذه العقلانية وغناها وتعدد 
روافدها. إلا أن ما ينبغى أن نشدد عليه هنا هو أن 
المفاحية الأركرف لا يمكتةا تحال من الأعران 
تصكيفها فى خنانة التعقتلاتيات الماضوية) 
ولا الإسلاموية ولاختئ الرافضة بالمعتى السلبى 
للكلمة» وإنما هي عقلانية تنهل من منهل الحداثة» 
ولا تني تنقد كل ما يعترض طريقها. فهي» إذن» 
كما قال البافض: .لاني قدي 1.١‏ ددهت إل عد 
اعتبارها عقلانية استشكالية تجعل همها استشكال كلّ 
القضايا التي تعالجهاء وجعلها محط تساؤل مستمر. 
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47 - نقد الفكر الديني 


أولاً: نصر حامد أبو زيدء من نقد التراث 
إلى نقد الفكر الديني 


يمكن القول إن نصر حامد أبو زيد ينتسب إلى 
مدرسة في الفكر العربي المعاصر تبدف إلى تفسير 
أزمة المجتمع العربي من خلال العودة إلى تراثه 
التراث الذي تشكل بمجمله حول النص الديني 
(وهو لذلك يصف الحضارة العربية الإسلامية بأا 
«حضارة النص») سوف تحررنا من رواسبه التاريخية 
والمعيقة لتقدمنا فى الوقت الحاضر. 


ينظر أبو زيد إلى المجتمع العربي» كما ظهر في 
خطاب نخبته الفكرية» أو على مستوى «الثقافة 
العالمة» خلال القرون التأسيسية الأولى في الثقافة 
العربية» بعين الناقد إلى هذا الإنتاج فكرياً وفلسفياً 
وأدبياً وعلمياًء لكشف تحولاته واختلاف مساراته» 
وليقرأ من خلال هذا الخطاب حقيقة المجتمع 
العربي» وطبيعة تفكيره وبنيته العقلية أو الذهنية التى 
يرتكز عليهاء وربما يستدعى النقد أحياناً خطوة 
أبعد من ذلك ليصل إلى النصٌّ الديني أو نقد الفكر 

ف «الخطاب الديني» بالنسبة إلى أبي زيد هو 
الخطاب العام. إنه خطاب عن «الدين1). وهو من ثم 
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رضوان زيادة 


قد يكون خطاباً حافزاً على التقدم والازدهارء وقد 
يكون خطاباً محافظاً يسعى إلى تأبيد الواقع الماثل» 
واعتبار «ليس في الإمكان أبدع مما كان». بل إنه قد 


يكون خطاباً يقوم على افتراض إمكانية التماثل التام 
مع تجربة الماضي التاريخية الاجتماعية السياسية» 
فيسعى إلى نزع صفة التاريخية عنها للتحول إلى 
اليوتوبيا؛ يجب محقيق نموذجها وفرضه على الواقع 
الراهن» ولو باستخدام القوة. 


ولتحقيق تجديد المخطاب الديني» لا بد من 


ضمان حرية «البحث» في التراث الديني بوصفها 
شرطاً أولياً للتجديد. وهذه الحرية لا ضمان لها إلا 
برفع الحصار عن «العقل» في ممارسته للحرية. كما 
أن آفاق التجديد يجب أن تكون بلا ضفافء 
فالحديث عن ضرورة وجود «مناطق فكرية آمنة» 
بمعزل عن التساؤل والنقد والنقاش الحرّ هو 
مقدمة «الحجرا) على العقول». وممارسة سلطة رقابية 
لا وجود لها في تاريخ الفكر الإسلامي. وحين 
وجدت هذه السلطة كان هذا إيذاناً ببداية النهاية» 
ودخول عصر «الحمود» و«الالحطاط» فى كل 
المجالات» لا في مجال الخطاب الديني وحده. 


يجب. إذن» أن تتسع دعوة التجديد لتشمل 
كل مجالات الفكر والإبداع» وأن تتسم بقدر هائل 
من التسامح مع بعض النتوءات» بل مع بعض ما 
يمكن تصوره أيضاً على أنه شذوذ وخروج على 
الإجماع. إن «الحرية» هي وحدها التي تحمي 
نفسهاء وتحمي المجتمع من «التاكل»» ومن التستر 
على أي فساد يحتمى بمقولات زائفة عن «الحفاظ 
على الهوية» ا القيم»... إلخ» ذلك أن 


جتمعات الثقة ‏ وعمادها الحرية الفكرية ‏ قادرة 
على التحصن ضد «التجمّد» و«التحلّل» فى آن 
واحد. إن خرق الإجماع : فى أي مجال يكون 


عادةٌ بداية لتأسيس إجماع ليد 


كما أنه يطمح من خلال قراءة علاقة المثقف 
بالسلطة في بعدها الخطابي''' إلى إبراز مدى علاقة 
خطاب المثقف المتكىء إلى تراثه التنويري بالسلطة 
المرتكزة إلى التراث نفسه» ولكن لإنتاج خطاب 
سلطوي احتكاري على ما انتهى في كتابه مفهوم 
النص”" الذي أثار عليه إشكالاتٍ فكرية كبيرة 
انتهت بتكفيره وتطليق زوجته منه؛ إذ طرح فيه 


٠ نصر حامد أبو زيدء الخطاب والتأويل (بيروت: المركز الثقافي العربي»‎ )١( 


رؤيته للتطور الفكري خلال التاريخ العربي» 
اعتماداً بشكل رئيسي على ثنائية العقل والنقل؛ 
فيتز يرق أن العفل' الحرى المحامسن سليل الاريك 
الذي رسخه الدران بي رص لهو دده وفي 
تبميشه للعقل عل حسات التقل. أمنا ابن رقيد» 
فإن حضوره خلال هذا التاريخ بقي هامشياً 
ومعزولا. فابن رشد يمثل» وفقاً لذلك» ثقافة 
الهامش بعد أن احتل الغزالي في القرن الخامس 
الهجري مركز هذه الثقافة على كل المستويات» 
بدءأ من اللاهوت والفلسفة وعلم أصول الفقه 
والتصوف . وبين «المركز» و«الهامش» دار صراع 
انتهى بطرد الهامش خارج الحدود.ء حيث وجد 
ا قابلاً له إيجاباً واستليا ؛ وفي ذلك المناخ صار 
ابن رشد يعرف ب (وعمممع ها أي صار غرييا. 
ولذلكء. فأبو زيد. أثناء قراءته للإنتاج 
الفكري العربي في الحقل الديني الفقهي والفلسفي 
والمنطقي» يرصد لحظات الصعود مع نشأة التفكير 
العقلي لدى الفلاسفة والبلاغيين العرب الأوائل» 
ويعتبر لحظة الغزالي في كتابه مهافت الفلاسفة 
اللحظة التي لم يستطع العرب إلى الآن الخروج منهاء 
وهي اللحظة التى كرست فى العقل العربي اليات 
الرفض والتكفير» كما أنها ترمز إلى طغيان الديني 
والفقهي على العقلي والفلسفي» وهي فضلاً عن ذلك 
كله جعلت الفكر العربي يدور فى دوامة من الجدل 
حول علاقة الحقل الديني بالحقل الفلسفي؛ بما يعنيه 
(للكسويياة؟ الفقلرة المزفيقية بو لدف آلنات 
التفكير فى كل منهما مختلفةٌ عن الأخرى”". وهكذا 
يتم تكريس لحظة الغزالي كلحظة الانكسار والانحدار 
التي بدأ يعقبها التقهقر العربيء حتى وصل إلى 
«تخلفه» الراهن. ولم تفد معها كل ومضات الإضاءة 
بعده؛ من ابن رشد إلى ابن خلدون وغيرهماء إذ إن 


00 


(؟) نصر حامد أبو زيد» مفهوم النص : دراسة في علوم القرآن (بيروت لكر سان توي 0 


() انظر: المصدر نفسه. 


اتنا 


الغزالي قد حقق القطيعة المعرفية الإيبيستيمولوجية 
بين لحظتين في الفكر العربي: الأولى تسعى إلى 
إدراج العقلٍ في النقل» والأخرى ترفض العقلي 
عن طويق رفضها الميسية العى قكل بحي وان 
انعكاساً لدخول آليات البعد الصوفي والروحاني في 
الفكر العربي. ولا يكتفي أبو زيد بذلك» بل يحاول 
تراه الاسنداد تراس الأطراقا'فن «البلذاق العريية 
عل بخلفية أن الثقافة العرينة كزين الاستداد وحص 
عليه؛ وأن الخطاب العربي ‏ وخاصة كما تجلى في 
الأدب السلطاني ‏ هو خطاب السلطة» ومن خلال 
قراءته وتشريح أصوله نحصل على الإجابة عن تركز 
الاستبداد في بلادنا””2. 


إن قراءة أبو زيد الثقافوية لأزمة العقل العربي 
تستبعد مسبقاً التحولات الاجتماعية والسياسية 
التي خضع لها المجتمع العربي خلال تطوره 
التاريخي» وتصرٌ على قراءته وفقاً لحقله الثقافي» 
وبالأصح حضور الثقافة العالمة في النسق الفكري» 
في حين إن الغزالي وابن رشد وغيرهما لا يُمتلون 
وى لحطاك فكرية مهما كان تاذرعاء نهر ار 
هذه اللحظة أو انقطاعها لا يتعلق فقط بمدى ولاء 
الثقافة البعدية أو إخلاصها له. وإنما يرتبط 
بالضغوط والإكراهات السياسية والاجتماعية التي 
تُفرض عل المجتمع» ما يتطلب منطقاً أو فكراً من 
نوع جديد يتلاءم مع المناخات الظرفية» من دون 
إنكار الدور الإبداعى الذي يؤديه الفرد فى التعبير 
عن تلك الظروف؛ كما حصل مع ابن -خلدون. 

يتساءل أبو زيد: مَنْ بالضبط الذي نستدعيه 
لِيُحدث التنوير الذي نتوق إلى تحقيقه؟ هل هو ابن 
رشدء هامش الثقافة العربية الإسلامية فى بُعدها 
العرائي» أم ابن رشد اللاتيني بكلٌ الإضافات 
والشروح اللاحقة؟ لكنه يقطع سلفاً بأن ذلك لن 


يفيدنا أكثر من الدخول في صراع أيديولوجي ضد 
تمثلي مركز هذا التراث» والنتيجةً معروفةٌ مسبقاًء 
إنها حلقةٌ أخرى من حلقات ممارسة الصراع على 
«أرض» التراث» يتمكن المركز فيها من إزاحة 
الهامش. وثنائية المركز والهامش التي تحكم تفكير 
أبي زيد في قراءته للتراث العربي والإسلامي جعلته 
ضع هذا العراث لتصنيف أيديولوجي تفاضل من 
نوع جديد» وهذا التصنيف الأيديولوجي المتحاز 
تعيق القراء: المنعجة للغزات. بقدر ما يكبلها 
بمسبّقاتٍ أيديولوجية تنحدد في المفيد وغير المفيدء 
أو النافع والضار الذي يتحكم بمنطق الاستدعاء في 
صيغة شبيهة بقراءة زكي نجيب محمود في كتابه 
تجديد الفكر العربي””. ورغم وعي أبو زيد بذلك» 
إلا أنه يُصرُ على منطق الاستدعاء» بحيث يكاد 
يكون هاجسه الوحيد في قراءة التراث» فهو ينتهي 
إلى أننا بحاجةٍ إلى استرداد ابن رشد» ليس على 
طريقة «هذه بضاعتنا ردت إلينا»"» بل بمنطق 
استرداده مع ما اكتسبه في صيرورته التاريخية 
وتحولاتهء وبمنهج مغاير للمنهج الذي أدى إلى 
تهميشه أولاً ثم طرده. 

ومقابل هذا الامتنان لابن رشد» والرغبة فى 
دن لضا ور ار ري 
لثقافة العرفان الصوفيء بما تعنيه من بُعد عن 
المشاركة الاجتماعية الفاعلة» وتنتهي في النهاية إلى 
خضوع لمنطق السلطة وقبولٍ برغباتهاء وهذا ما 
قرأه أبو زيد في كتاب الغزالي فضائح الباطنية 
وفضائل المستظهرية الذي كتبه الغزالي استجابة 
للأوامر الشريفة المقدسة النبوية المستظهريةء إذ 
نجد لدى الغزالي - كما يرد فى مقدمة الكتاب ‏ 
"نوق إل كنم السلطان المفعرن بكل أوصاف 
التقديس إلى حدّ وصفه بالنبوة» بشكل يساير توق 
«الشيعي» الذي ياجمه الغزالي إلى خدمة إمامه بكل 


(4) انظر: نصر حامد أبو زيدء نقد الخطاب الديني (القاهرة: سينا للنشر» .)١944‏ 
(5) زكي نجيب محمودء تجديد الفكر العربي (بيروت: دار الشروق» .)191١‏ 
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وسيلة. وهذه الأوصاف التي يضفيها الغزالي على 
لشايلة: ساق الس أن من الأرمات الكن 
ديا شبد ول انمق ارح لاوا 
من أجل نقض أفكارهم وآرائهم. 

كما أن اختيار الخليفة صار يتم بآليات المبايعة 
الشكلية لمن يختاره الخليفة القائم بالأمرء والذي 
يمتلك «الشوكة». وهكذا كانت تقاليد تنصيب 
الأئمة فى الدولتين الأموية والعباسية وراثة» وهى 
تقاليد لا تختلف كثيراً عن ورائة الإمامة فى البيت 
الشوي عدن الشيعة» ويتعي الفارق بين الشعة 
والسئة هو حرص الشيعة على ربط قضية الإمامة 
بسلطة أعلى هى السلطة الإلهية» وذلك من خلال 
القول إن الإمامة هى بالثين» وهذه السيلطة العليا 
هي ما كانت تحتاج إليه دولة السئة في صراعها 
السياسي ضد خصومها الإسماعليين. لذلك حرص 
الغزالي على ربط «الاختيار» بالمشيئة الإلهية المطلقة» 
ولو كانت من طرف شخص واحدء ما دام يمتلك 
«الشوكة» التي تؤدي إلى طاعة الناس له. وهذا 
الربط يتسق اتساقاً تامّأً مع نبج التفكير الأشعري 
الذي يرهن كلاً من الإنسان والطبيعة في أسر 
جبرية» صارمة تهدف إلى تأبيد الواقع التاريخي 
والسياسي» وذلك عن طريق ارتهانه بدوره داخل 
سياج تلك «الجبرية». لقد أفضت لحظة الغزالي في 
التراث العربي الإسلامي إلى تبرير السياسي 
بالفكرئ» وجعلت المعرفي تابعاً للسياسي ؛.وحدث 
ذلك كله في سياق ابيار اجتماعي وسداضي شامل 
أدى إلى نكوص العقل الإسلامى وتحصنه وراء 
متاريس #السلفية»4 ذقاعا عن وجردة هد مجعات 
المغول والتتار» ومحاولتهم تخريب الذاكرة الجمعية 
كخريت المكقاتك وحرق الكنب والمتباحن. 


وينتقل أبو زيد بعد ذلك إلى البحث في 
أسباب الفشل التي منعت خطاب التنوير في عصر 


النهضة منذ الطهطاوي من إحداث أثر فى الحياة 
الثقافية والاجتماعية العربية. ويعزو ذلك إلى عجز 
هذا الخطاب التنويري عن إحداث وعي علمي 
حقيقي بالتراث الديني خصوصاً. وعي ينقل 
الكقافة كيه مهاه الواطن الفرك معيو اله إل 
أخرىء إضافة إلى «الهُزال» الذي أصاب المشروع 
النهضوي تدريجيا بحكم تطور العلاقات السياسية 
العربية الأوروبية من جهة» وبحكم تطور علاقة 
المثقف العربي بمشروعات التحديث والنهوض التى 
تبّتها السلطات السياسية من جهة أخرى. ١‏ 

ويدرس أبو زيد ذلك من خلال عمليات 
المحاكمة الفكرية التي خضع لها كل من علي 
عبد الرازق» وطه حسين» وزكي نجيب محمود» 
والتي تاعاذا وامدها ناا المواقع الخلفية 
من خلال تراجع على عبد الرازق وخوفه من إعادة 
طبع كتابه» وتغيير زكي نجيب محمود لعنوان 
كتابه من خرافة الميتافيزيقا''' إلى موقف من 
الميتافيزيقا””'» وغير ذلك مما يعكس تراجعاً 
للخطاب التنويري» وغلبة لتيار الإسلام السياسي 
الأيديولوجي. لكن أبا زيد لا يبرئ المثتقف من 
التقد» إذ إنه غالباً ما مارس إنتاج الفكر وعينه على 
السلطة السياسية» وسواءً أكان موقفه منها الرفض 
أم القبول» فإنه لا يستطيع الفكاك من أسر طابعها 
الأيديولوجى ذي التوجه الدينى الظاهر أحياناء 
والباطن أحياناً أخرى؛ وهو ما يدعوه إلى التوجه 
ضفر متي بمظالب غالسنها سياسية + كزقرار 
التعددية السياسية والفكرية» وترسيخ مبدأ التداول 
السلمي والديمقراطي على السلطة» إلا أنه يشترط 
تحقيق ذلك بإنجاز تحرير العقل العربي من سلطتي 
النصوص الدينية والسلطة السياسية. وإذا كان 
أبو زيد قد ابتدأ بالصراع على الجبهة الدينية. 
وبالتفسير الثقافي للتطور الفكريء فإنه انتهى 


(1) زكي نجيب محمودء خرافة الميتافيزيقا (القاهرة : مكتبة النهضة المصرية» .)١987‏ 
(0) زكي نجيب محمود» موقف من الميتافيزيقا. ط ” (القاهرة ؛ بيروت: دار الشروق» /31ة .)١‏ 
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بالنضال على الجبهة السياسيةء إذ إن تحالفهماء كما 

والتنمية في المجتمعات العربية. 

ثانياً: صادق جلال العظم» من نقد الهزيمة 
إلى نقد الفكر الدينى 

الصاعقة التي أنبت حلم الثورة وأوصلتها إلى 

نباياتهاء إذ إن الثورة أصبحت هزيمة مفجعة 

وأليمة. وبقدر ما كانت سريعة وحاسمة» شعر 


صادق جلال العظم 


العرب بعمق الفجوة واتساع الهوة بين خطاءهم 
وحقيقة واقعهم ومجتمعهم. وبدأ هنا زمن جديد 
من النصٌ العربي المكتوب والمقروء؛ إنه نص 
الهزيمة» وما تعنيه من جلد الذات وإظهار 
عجزهاء وبَدَا أن التخلّف «العارض» و«الطارىء» 
أصبح «بنيوياً؛ و«عميقاً»» ونشأ «أدب الهزيمة» 
الذي أنتجه «جيل الهزيمة»» إذ كانت الهزيمة 
سمة الزمن العربي بأكمله. من كتاباته إلى زعمائه» 
إلى مجتمعه؛ الكل مهزوم, لأن الجميع يتحمل 
نتائج الهزيمة وتبعاتها. بدأ عندها نوع من الكتابة 
العربية يظهر لتفسير أسباب النكسة» يال في 


النظر إلى مسبباتهاء ومح مّلا المجتمع وثقافته نتيجة 
الهزيمة ونهاياتها”: لأن المجتمع صاحب المصلحة 
الحفيقية في «الثورة» لم يقم بهاء ولم يثر على واقع 
التخلف الذي يترذى فيه. هذه كانت البيئة الفكرية 
التي ولد فيها كتاب صادق جلال العظم النقد 
الذاتي بعد الهزيمة ثم كتاب نقد الفكر الديني. 


يحاول العظم في كتابيه أن ينقد «البنية التحتية 
المنتجة للبنية الفوقية»» كما فى اللغة الماركسية التى 
ل انسوسي ظة ص حك كلانه د لاك النقرف افيي 
تتانة كنا يقوال و فقا شمان اسسؤولية عزاكميا 
ومسؤولية تخلفنا الذي قذف بنا إلى خارج التاريخ» 
فالعلة كامنة في بنيتنا المهترئة. والهزيمة لم تكن 
عسكرية فقطء فهي لم تقتصر على جبهات القتال» 
وهي ليست مؤامرة «خارجية»؛ كما كان يستسهل 
ا ا ا 0 
صادق جلال العظم يعتبر هذه الأساليب مجرد تبرير 
للفشل العربي وتمَلص من المسؤوليات والتبعات» 
وهو لذلك يحيل الهزيمة وأسباءهاء بالدرجة الأولل» 
إلى البنية المجتمعية المتخلفة معرفياً وثقافياً» والمفتقرة 
في جوهرها إلى العلم الحديث وأدواته. وهو يرى 
أن التيار الدينى هو التيار الأكثر إيماناً بالخرافة 
والملعجزة» وهو لذلك يحتاج إلى نقدٍ لأسسه 
الفكرية» ولا سيما أنه يبدو مهيمنا ومسيطراً على 
المتخيل الجمعى العربي» وهذاما ولد كتابة نقد 
الفكر الي الذى أحديف مددى بر اسماء وسقة 
العظم نفسه في أحد حواراته بأنه (كُتِب عنه حوالى 
صفحةهء وهذا جزء من حيوية الثقافة فى 
تلك المرحلة» فعندما كانت تطرح فكرة نقدية» تثير 
الجدل بهذا الشكل الواسع الذي جرى». 

في كتاب نقد الفكر الديني يصف العظم 


الفكر الديني بالبؤس. وربما تكون المقالة الأولى 
فى الكتاب التى تحمل عنوان «الثقافة العلمية 


(8) انظر: صادق جلال العظمء النقد الذاتي بعد الهزيمة؛ ط ١‏ (بيروت: دار الطليعة» .)١939‏ 
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وبؤس الفكر الديني» تمثل الفكرة المحورية فيه. فقد 
حاول العظم مناقشة بعض المفكرين الإسلاميين 
ورجال الدين» مثل نديم الجسرء مفتي طرابلس» 
وموسى الصدر وغيرهماء ونقد أسس فهمهم 
للعلم الحديث. فهم. كما يرىء يجهلون أي شيء 
عن العلم الحديث أو مناهج البحث العلمي. 

وجاء دفاعه عن إبليس في فصوله التالية 
وإعلانه «الإلحاد) ليكون بمثابة الصدمة للفكر 
الديني. ولا سيما أن نص العظم لم يحمل مناقشة 
جذية أو علمية بقدر ما كان ينطلق من موقف 
أيديولوجي مسبق قائم على اختيار «العيّنات 
الأسوأ»» وليس على تحليل منطوق الخطاب الديني 
بتياره الأوسع. 

وانطلاقاً من حذية الموقف الذي اتخذه العظم 
في تعامله مع الفكر الديني» فإنه بَذَا جذريا حتى في 
قدرة هذا الفكر على التجديد أو الاجتهاد. ولو حتى 
بعد تطعيمه ببعض مفاهيم الحداثة السياسية» إذ يرى 
مثلا استحالة القدرة على التصالح بين الفكر 
الإسلامي والفكرة الديمقراطية. فالإسلام دين 
ثيوقراطيء ولكن رفكا وهذا ما يتنافى قطعاً مع 
الديمقراطية التي لا تنمو إلا في مناخ علماني» فهناك 
قطيعة كاملة بين الإسلام والديمقراطية”*' » ويكاد 
الأمر ذاته ينسحب على مفهوم المجتمع المدني» منطلقاً 
فى ذلك كله من نقده للفكر الدينى» إذ يرى أننا 
لا نشهد في البلدان العربية مجتمعاً مدنيأً» وإنما هناك 
عاتم هل لا انتم الخصائص والعلاقات 
الحاسمة في المجتمع المدني حول علاقات المواطنة» 
وتتركز فيهاء وهي تميل» وفقاً لذلكء إلى أن تكون 


مدنية» وطوعية» وتعاقدية» وحقوقية, وأفقيةء 
ومساواتية» في حين إن المجتمع الأهلي تعود 
العلاقات الارتباطية فيه إلى علاقات دينية أو مذهبية 
أو عشائريةء وهيء وفقاً لذلك. ليست علاقات 


طواغية مذنية» وإنما هى غلافات ورائية” , 


ثالثاً: محمد أركون ونقد العقل الإسلامى 


يكف مفهوم نقد العقل الإسلامي مشروع 
محمد أركون» كما أنه يكشف عن الطموح الثاوي 
في طيات وثنايا النصٌ الأركوني» ذلك أن أركون 
يدرك تماماً أن سؤال النقد الكانطى»؛ كما يُصِدُ 
عليه» لن يتحقق من دون دمجه في صيرورة تاريخية 
واجتماعية وسياسية متكاملة؛ تستهدف من ورائها 
حدوث نهضة فكرية وحضارية شبيهة بالتيى عاشتها 
الحضارة العربية الإسلامية في القرن الرابع 
الهجري» ولا سيّما مع المؤلفات والأفكار المتقدمة 
التي قدمها كل من مسكويه الذي يصرٌ أركون على 
أبوته له”''"» والتوحيدي والشاطبي وابن حزم 
وابن رشد في ما بعد. 


ابتدأ مشروع أركون في نقد العقل الإسلامي 
بك كجام دي جر المترات يبه عام 2١+‏ 
وصدر بالفرنسية» ثم ترجم في ما بعد إلى العربية 
تحت عنوان تاريخية الفكر العربي الإسلامى”""', 
معذّلاً المؤلف والمترجم كليهما عدم تصديرهما 
للكتاب بالعنوان نفسه الصادر بالفرنسية» لأن اللغة 
الفرنسية ‏ على حذ تعبير أركون ‏ مؤيدةٌ للنقد 
الفلسفي والتاريخي والعلمي عامة؛ ولها أرضيةٌ 
خصبة من الجهاز المفهومي الداعي إلى المزيد من 


(4) صادق جلال العظم» «العلمانية والإسلام' ني: العلمانية والمجتمع الماني (القاهرة: مركز الدراسات والمعلومات القانونية لحقوق 


الإنسان؛ 1998). 
(١٠)المصدر‏ نفسه» ص 5ك 


)1١(‏ وصف أركون أبو حيان التوحيدي بأخيه الروحي, انظر: محمد أركون؛ الفكر الإسلامي : نقد واجتهاد» ترجمة وتعليق هاشم 
صالح (بيروت: دار الساقى» ١49‏ كما وصفه في مقابلةَ أخرى بأنه (أبوه)» انظر: «حوار مع محمد أركون»» نزوى (سلطنة عمان)ء 


العدد 7١‏ (نيسان/ أبريل .)5٠0١١‏ ص 155. 


.)١987 محمد أركونء تاريخية الفكر العربي الإسلامي» ترجمة هاشم صالح (بيروت: مركز الانماء القومي؛‎ )١١( 


التعمّق والدقة فى النقدء أما اللغة العربية فلا 
تحمل اقتران النقد بالعقل الإسلامى7"©. 
لقدارتبط مشروعه النقدي بمسارات 
وتعرّجات فكرية فرضتها الثورات المعرفية والنقدية 
المستمرة في العلوم الإنسانية والاجتماعية في السياق 
الغربي. هذه العلوم التي تُشكل بالنسبة إليه الأدوات 
الإجرائية الضرورية واللازمة لإنجاز مثل هذا النقد 
للعقل الإسلامي. أراد أركون» عن طريق تطبيقاته 
المنهجية التي أجراها على النصٌ القرآني» وعلى الفكر 
الأسلافي؛ في القرن الرابع الهجريء أن يتتبع 
ا يتمحور حول البحث عن الإنسية 
فى الفكر الإسلامي اكه ولاسييافد 
التواحيدي تمكو *'2. أو قراءاته للنص القرآني» 
ولاسيما سورق «الفاتحة)”*١؟‏ و«التوبة»37“. 
لقد رغب في العودة إلى البحث عن جذور 
لفهوم العقل في التراث الإسلامي؛ الذي رأى أن 
كل اسم قرآني يُقدّم للشيء المسممى حقيقته الأزلية» 
طبقاً لعَلم الله ووجوده الموضوعي (كونه) ضمن 
نظام الخلق. وحكمه الشرعي ضمن الوجود 
التارمخى للبشر. هكذا تأسس كل الفكر الإسلامى» 
وتطور على قاعدة الإيمان المتمثل بالأصل الإلهي 
للعقل والدعم الإلهي له؛ هذا الإيمان المتجسد في 
نص لغوي محدد تماما هو القرآن» ثم جاء الشافعي 
وأضاف إليه السئة»ء فضمن هذا المعنى» وهذا 
المنظورء يمكننا أن نتحدث عن عقل إسلامي”""2. 


(1) محمد أركونء من فيصل التفرقة إلى فصل المقال. 
الاقى» 200101 ص ١؟١.‏ 


غير أن أركون لا يرى في مفهوم العقلي في التراث 
الإسلامي أصله الإلهيء كما تحدد وأنجز وانتهى 
تطوره التاريخي والمعرفي» بل يعتبر أن هذا المفهوم 
تخصيع اللتطون. التاريخي» وهو ما يشير إليه عندما 
يتحدث عن أنواع للإسلام وإسلامات بصيغة 
الجمع. يحمل كل منها مفهومه الخاص عن العقل. 
ولذلك وجدناه يميّز بين العقل الأرثوذكسي أو 
السكولاستيكي؛ والعقل الإسلامي الكلاسيكي» 
والعقل الإسلامي بالمعنى المثالي الكبير للكلمة. 


إن التمايز بين هذه العقول؛ ليس على قاعدة 
الافتراق المطلق عن العقل الإسلامي» إنما هو تايرٌ 
تاريخي » بحيث تعود جميعها في مرجعيتها إلى العقل 
الإسلامي» بوصفه الإطار التاريخي الذي يحوي هذه 
التمايزات المتعدّدة» وهو ما أوضحه أركون في ما 
بعدل. بشكل متأخر نسبياًء عندما رأى أن مشروعه 
هدف إلى إعادة تقييم نقدي شامل لكل الموروث 
الإسلامي منذ ظهور القرآن وحتى اليوم*"©. 


إنه يحدد مفهوم العقل الإسلامي الكلاسيكي 
بوصفه قد تحدّد على مرجعية النصٌ القرآني» أي 
الأصل الإلهي للعقل» لكن نشأة علم أصول 
الفقه» وتبلوره عل :يد الشافعي بشكل سباسك» 
فعلاتنا ستخلص سنهوما حديدا رتعالا لعفل 
الإسلامى من الناحية التاريخية والتأملية» إذ 
كيشت رتيالة شافع ب الدن لبر الماقة 
العاستيجة والقدسيية لعلم أضول الفقه القران 


.. أين هو الفكر الإسلامي المعاصر؟. ترجمة وتعليق هاشم صالح (بيروت: دار 
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بصفته مصدراً صريحاً للمعايير المرتكزة على السيادة 
العليا الإلهية. والسنّةء أي السيادة العليا 
للنبى (يكِ) والإجراءات أو العمليات البشرية من 
أجل بلورة السيادة العليا واحترامهاء كالإجماع 
والاجتهاد؛ وأنماطه الأساسية؛ كالقياس 
والاستحسان والاختلاف. وهكذا لم يكتف العقل 
الإسلامي الكلاسيكي بعلم أصول الفقه من أجل 
تأكيد فعاليته. وفرض ديمومتهء. فى مواجهة 
العقول المنافسة أو المعادية التي ظهرت في الوقت 
الذي راح يخوض فيه معاركه الأساسية» ولكنه 
استندأيضا إلى الخطاب التاريخي والخطاب 
الثيولوجي عن طريق الإكراهات والضرورات 
الخاصة بحالة معيّنة ومستوى معينٌ من اللغة» وعن 
طريق ضغط انتخاب عناصر المعرفة التى يُظهرها أو 
يبديها في كلامه الفكري التأملي كل ناطق أو مؤلف 
يمثل عضواً منخرطاً في تاريخ محدّدء وأخيراً عن 
طريق الانتفاضات والمحدوسش والاحتجاجات 
وابتكارات الذات المنخرطة في تجربة وجودية فريدة 
من نوعهاء كخطاب السيرة النبوية”؟'". 

وهكذاء يعيد أركون تصنيف العقل الإسلامي 
الكلاسيكي إلى نوعين من الخطاب», هما: الخطاتب 
التاريخيء والخطاب الثيولوجي. ويعتمد فى :ذلك 
على اللسانيات. وعلى مناهج تحليل الخطاب» من 
أجل تحليل المكوّنات الخطابية التى تحوي فى داخلها 
لغ القيط :وا شيازة فاشطات القار عن اسيئند إن 
مفهوم البنية المعرفية المرسّحخَةء وذلك عن طريق 
مارسة معيارية للغة والقانون والتاريخ والثيولوجيا 
من نحو ولغ وفقهِ وأحبار وآثار وحديث وتاريخ 
وكلام» فكلّ هذه العلوم تمثل علوماً دينية تقليدية 
يُؤكُد فيها العقل الأرثوذكسي ذاته على هيئة العقل 
المؤسّس (الراسخ) والمؤسّس. ولم تفلح محاولات 
مسكويه وابن خلدون إدخال العقلانية الوضعية أو 


(15) أركونء تاريخية الفكر العربي الإسلامي. ص .8١‏ 
(2)المصدر نفسه ) ص 6خ كى, 
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الواقعية على كتابة التاريخ الإسلامي. أما الخطاب 
الثيولوجي. فيستخدم أولا الحاجات المشروعية 
والسيادة (كالدليل القاطع مثلاً). أو أنها تستشهد 
بالآيات والأحاديث لإفحام الخصم» كما تستخدم 
بشكل ثانوي الأساليب والعمليات المنطقية ‏ المعنوية 
الديالكتيكية والبلاغية. وأولٌ هذه التلاعبات المرور 
من حالة الكلام الشفهي إلى حالة النصٌ المكتوب» 
حين ابتدأنا بالكاد اليوم نأخذ بعين الاعتبار النتائج 
والانعكاسات التكوينية والبنيوية والإيبيستيمولوجية 
لهذا المرور أو الانتقال. وذلك فى ميدان علمّى 
الأنشروبولوجيا واللسانيات» وهذه قد حصلت في 
وقتٍ مبكر جداً بالنسبة إلى القرآن. ْ 
أما التلاعب الثاني» كما يراه أركون» فيتمثل 
في التسليم بوجود استمرارية بنيوية وتمائلية معنوية 
ما بين الزمكان الأولي والأصلى الذي لفظت فيه 
الآيات والأحامية لأول مر والزمكانات افد 
التق يسعشهد نبا يعد أن أضصبحت صوص 
وعن طريق هذه الاستراتيجيا المعرفية والخطابية» 
تكرّس وتأبد العقل الإسلامي الكلاسيكي. وسيُعيد 
فى ما يعد العقا الإستلامي السكولاستيكى اليانت 
الكل الأسلافى الكلاسكى تقيياة ك3 عفرن 
إبداع في توظيفهاء مما يجعله في النهاية يسقط في 
فخ الاجترار المنتالي من دون قدرةٍ على تجاوز الأطر 
المحددة مسبقاً. وستّرثٌ المجتمعات والسّلط العربية 
والإسلامية في ما بعد في عصور استقلالها هذا 
العقلء, محاولة الخروج عن قواعده عن طريق 
الدعوة إلى الاجتهاد والتجديد» خاصة مع مجددي 
عصر النهضة, ولا سيما الطهطاوي والأفغانٍ 
ومحمد عبده. لكن أركون يُميّرز مشروعه من مشروع 
عبده الاجتهادي» إذ يعتبر أن ماهية الاجتهاد التي 
جاءت ببا مدرسة محمد عبدهء هي عبارةٌ عن 
منهجية ذرائعية منفتحة على دمج وتمثل المفاهيم 


والأفكار والممارسات المعتبرة بمثابة البدع الخطرة 
من إطان القرات الإسلامي السكولاستيكي» 
فييؤا لسن العزاث الأكسر حيرية »أي الثرات 
الفاتح والمنفتح» والمقصود به التراث في فترة 
القرنين الأول والرابع الهجريين"'". 


إن أركون لا يرفض مفهوم الاجتهاد. جملة 
وتفصيلة نل ترى أن ديد الاجنهاد سيوديئا إل 
زعزعة الحقائق الأكثر شعبية وألفة» وإلى تصحيح 
العادات الأكثر رسوخاًء وإلى مراجعة العقائد الأكثر 
قدمأء لكنه يعتبر أن المفهوم التقليدي للاجتهاد 
أصبح غير كاي» وينبغي تجاوزه عن طريق النقد 
الحديث للعقلء وهي المهمة التي يُطلق عليها 
أركون وصف «لمهمة الصعبة" المتمثلة بزحزحة 
شروط الاجتهاد النظرية وحدوده من المجال 
اللاهوتي ‏ القانوني» الذي حَصِرٌ فيه من قبل 
الفقهاء. إلى مجال التساؤلات الجذرية وغير المعروفة 
حتى الآن من قبل التراث الإسلامي؛ أي يجال 
التتسناؤلاثت الخاضة بد لعن الإ بوت 010 
وهكذاء فأركون يعتبر أن مشروعه فى نقد العقل 
الأبلامى بعاسين عل الاسقياد عزن فاعدة 
انطهابةه لكو هق دون الوقوفي عفد جد وووء أي 
لا بد من تجاوزه. فالاجتهاد لم يكن في الماضي قطء 
ولا يمكنه أيضاً أن يكون اليوم» مجحرد تمرينات ذهنية 
على مسائل لاهوتية ومنهجية تجريدية بعيدة عن 
حاجات الدولة وإكراهات المجتمع» بل ينبغي علينا 
أن نلتقط في كل ظرف» ولدى كل ممارس 
للاجتهادء كل الانحرافات الأيديولوجية المرافقة 
لهذه العملية الذهنية التى يبرزونها على أساس أنها 
تمثل احتكاكاً مباشراً للروح البشرية بكلام اللهء من 
أجل الفهم الصحيح والمطابق للمقاصد النهائية 


والمعاني المؤسسة التي ينبغي أن تنُضيء القانون 
الديتي» .وتضمن اشترعية ماوسات البشر وأفكارهم 
طيلة وجودهم الأرضن”. ولكن كيف نجتاز هذا 
المسار الطويل والصعب - كما يصفه ‏ الذي يمتد 
بين الاجتهاد ومشارف نقد العقل الإسلامى؟ إن 
أركون كدرق غانا جهوية #النقلكاه لذرك ع عن 
اعتبار نقد العقل الإسلامي تمايجب أن يُصمم 
ويصوّر على أساس أنه امتدادٌ للاجتهاد الكلاسيكي 
وإِنضاجٌ له. وهكذا ينبغي أن يُفهم من قبل كل 
المسلمينء وبالدرجة الأولى من قبل علماء الدين 
أنفسهم» لكن في المقابل يُفترض أن يبذل العلماءً 
بعض الجهد من قبلهم» ويفعلوا كما فعل أسلافهم 
الكلاسيكيون الذين ينتسبون إليهم طوعا ومحبة؛ 
ينبغي عليهم النطو خطواتٍ حاسمة باتجاه الحداثة 
العقلية والفكرية. 

يسعتد أركون إذا:في تأسيسه لمشتروغية ثقلاه 
للعقل الإسلامي إلى السؤال التاريخي بشكل رئيسي» 
أو ما يُسمَى «المشروعية التاريخية»؛ فالتقسيم 
التاريخي للعقل الإسلامي أنتج عقولاًء ولم نعُد أمام 
عقل واحدء وهو ما لحظه أركون بنفسه عندما تحدث 
في أحد حواراته أنه بعد أن عَمِل على بلورة مفهوم 
العقل الإسلامي» عمد إلى تفريعه. مما جعله 
يتحدث عن عقولٍ إسلامية بالجمع» لاعن عقلٍ 
إسلامي واحدء. وهو ما يُعطى مشروعه رؤية تعددية 
وعسرع كما يرى» 000 
المرجعيات والسيادات الثقافية”*'“. إلا أن أركون 
لا يكتفي بالتقادم التاريخي مشروعية وحيدة لنقد 
العقل الإسلامي» بل يعتبر أن هناك مناخاتٍ ثقافية 
واجتماعية تفترض بالمستوى نفسه من الأهمية 
مشروعا بثقل نقد العقل الإسلاميء إذ لا يمكن 
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لنقد العقل الإسلامي من الناحيتين النفسية والثقافية 
أن يتحاشى الاطلاع على كل الخطابات والعقائد 

والتصوّرات والآمال التي غذت, وما تزال تغذّي 
عدداً كبيراً من المسلمين وممارستهم. فبئاءٌ مشروعية 
جديدة في العالم الإسلامي ينبغي أن يوضح لنا لماذا 
أصبحت الأنماط الموروثة والتقليدية من المشروعية 
ملغية» في الردت الذي مار وه سمي شيا رات 
الجديدة وضرورتها””"'. وعلاوة على ذلك» وتأسيساً 
عليه يُضيف أركون إلى مشروعه هدفاً سياسياً بعيد 
المدى» ربما يكون في خياراته العاجلة ثقافياً» لكنه 
روات الجن نات عراف وكيك كر 
البناء الشامخ والمقدّس الذي يحتمي به اليوم 
الأصوليون من أجل الحصول على المشروعية؛ أو من 
أجل المحافظة عليها. وفى الوقت نفسه, يُصِرُ أركون 
على أن مشروعه ليس تفكيكياً فحسبء بل إنه 
تركيبيٌ أيضاًء ذلك لأنه يقدم بديلاً ذا مصداقية» 
على عكس ذلك النقد المتعالي والاحتقاري 
للمستشرقينء إذإن نقدهم يؤدي إلى تسفيه 
التركيبات الفكرية الكلاسيكية للمسلمين ثم 
يكركرة واه تناد ون الانقاض انم يخردوه 
بعدئذٍ إلى مجمتمعاتهم الأوروبية هادئين مطمئنين» 
يجارد يعلفد قدي أى يديل لآن اسكرة 
ليست مشكلتهم» كما يقولون ذلك صراحة” ". 


فأركون يعود بتحديله لفهوم العقل 
الإسلامي معرفياً إلى النصٌ القرآني بعد أن كان قد 
اماه يفا لظة افساحة ونارطة توفيفة لهذا 
العقل. لكن عملية إعادة قراءة القرآن هذه لم تكن 
واضحة المعالم لدى أركون» وإن كانت تحمل في 
طياتها دعوةً مفتوحة إلى تطبيق الأدوات المعرفية 
الغربية الحديثة في العلوم الإنسانية والاجتماعية 


5 وفقه. دن 
يُطلق عليه وصف «الحادث القرآني» بما هو ظاهرةٌ 
لغوية وثقافية ودينية تُقِسّم المجال العربي إلى 
مسارين: مسار «الفكر المتوحش» بالمعنى الذي 
حدده كلود ليفي ستروس» ومسار الفكر العليم» 
100 بصني عط بحرن 
الكامة بين الحقول الفلؤلة عل ع التالي : 

اللغة < - > التاريخ < > الفكر 
< -- > اللغة"", 


لكن إعادة قراءة القرآن هنا بوصفها استراتيجية 
قراءة للنصٌ القرآني تتطلب مراجعات إجمالية 
للقرادات الدكلفة لبذ الي ميد ظهوزه. لذلك 
يشتق أركون مصطلحاً محدداً يسمّيه «التاريخ 
الانتقادي للنص القراني»» ويعني به دراسة تاريخ 
كتابة النصٌ القرآني مع إدراك كل الملابسات السياسية 
والاجتماعية والثقافية التي واكبت ذلك». ثم دراسة 
النصٌ القرآني بعد تشكله في ما بعد باعتباره 
موضوعا لكريا لفن أركر ن عاد واعكر أن إغادة 
قراءة القرآن تمثلٌ خطوةً في مشروعه الأوسع «نقد 
العقل الإسلامي»)» بحيث يمكن اعتبارها شرطا 
لازماً وضرورياً وخطوةٌ تأسيسية» لكنها لا نُغنِي عن 
دراسة المناطق الحافة بالنصٌ القرآني التى تشكلت 
ونشأت عل هامشه وخلال صيرورته» كالمفاهيم 
السياسية والفقهية» والعادات الاجتماعية» 
والمعاملات الاقتصادية . لذلك رأى ضرورة أن يتخذ 
هذا المشروع بُعداً أشمل وأوسعء مما حرّضه عل 
إطلاق مفهوم «نقد العقل الإسلامي» عليه» كما 
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بالفرنسية في طبعته الأولى عام 191/8. 


حددناه وذكرنا معالمه سابقاً» وما يكشف عن رغبته 
التوسعية أنه أصر على أن مشروع نقد العقل 
الإسلامي لا يكتفي بالبحث عمًّا يخصٌ الإسلام 
كدين وفكر وثقافة ومدنية وتاريخ ونموذج من 
نماذج الإنتاج التاريخي للإنسان والمجتمعات» إذ إنه 
يعتبر أن هذه النظرة إلى الإسلام قد فرضها 
المستشرقون الفيلولوجيون بالتواطؤ مع نظرة 
المسلمين أنفسهم ؛ إذ أجمع كلاهما على أن هناك 
الإسلاماً» جوهرياً ذاتياً لا يقبل التغيّر» ولا يخضع 
للتاريخية» وما يزال مستمراًء هو كالأقنوم الإلهي 
يؤثر في الأذهان والمجتمعات ولا يتأثر بها. لذلك 
يطمح أركون إلى توسيع مشروع نقدالعقل 
الإسلامي لكي يصل إلى العقل اللاهوتي عند أهل 
الكتاب» فيتحول مفهوم أهل الكتاب إلى المفهوم 
الأنشروبولوجي - التاريخي» ثم ينتقل خطوةً أخرى 
باتجاه نقد العقل الديني حتى يحل الإسلام وتحل 
الأديان المنزلة محلها الحقيقي في التعرّف 
الأنشروبولوجي إلى الأديان العالمية منها والمحلية 
الموسومة بالوثنية . ويزداد المشروع اتساعاً بنقد عقل 
الأنوار الذي فرضته أوروبا البرجوازية والرأسمالية 
كنموذج عالمي بديلٍ للنموذج الديني» فنقد عقل 
الأنوار مهمة ضرورية وخطرةٌ وشائكة في الوقت 
نفسهء خاصةً ‏ كما يُضيف أركون _إذا انطلقنا 
من العقل الإسلامي كما ورثناه عن الفقهاء 
والمتكلمين بعد انتصار الأرثوذكسيات» حيث 
إن العقل الإسلامي م يُساهم في إنتاج عقل 
الأنوار» بل أصبح اليوم يُناقضه ويرفضه؛. كما كان 
العقل المسيحي يُناضل ضده ويتبرأ منه» وذلك لأن 
عقل الأثوار انفصل عن العقل الديني انفصالاً 


جذرياً بتقديم بديل سياسي تشريعي فلسفي 


للاهوت السياسي وللمشروعية الدينية”*"©. 

وهكذاء يميّز أركون إذا بين العقل الديني 
الذي هو أوسع وأعمّ من العقل الإسلامي» والعقل 
اللاهوتي الذي يطلق عليه العقل اللاهوتي- 
السياسيء ويحددٌ التمايز بين العقلين كالتالي : إذ إن 
العقل الديني نقبض عليه ونبلوره كمصطلح فعَال 
على مستوى التعاليم الأصلية أو الأولية المنصّبة 
كمدوّناتٍ للنصوص التأسيسية» كل طائفةٍ من 
الطوائف الثلاث مرتبطةً بهذا المكان الأمثل للذاكرة» 
هذا المكان المتكرر والمتميز الذي ندعوه بالدين؛ إذ 
إنه كل متكامل من التماسكات الاجتماعية أو 
الضمنية» ثم يجيء العقل اللاهوتي ‏ السياسي في ما 
بعد لكي يحيّنه أو يجسّده في أنظمة معقلنةٍ من 
المقولات والمعاييز والعقائد واللاعقافر 6*0 


إن هذا التقسيم هو ما حرّض أركون على 
اقتصر في مرحلته الأولى على إعادة قراءة القرآن» 
أخنذا تنجين نضا لعويا ونأ ”27 وجدناه 
خلاله الإكراهات السياسية والاجتماعية والثقافية 
المؤثرة في العقل الإسلامي والمتأثرة به. لكنه 
سيعمد في ما بعد إلى توسيع مفهومه ليشمل العقل 
الديني بعامة؛ إذ ستؤدي حادثة سلمان رشدي 
وظاهرة الحجاب فى المدارس الفرنسية دوراً كبيراً 
في الحض على توسيع النظر إلى العقل الديني 
مع مهمته النقدية عندما تحوّل مشروع نقد العقل 
الإسلامي من خلال نقد عقل الأنوار إلى مشروع 
العقل المنبئق أو الاستطلاعى. 


(18) أركونء من فيصل التفرقة إلى فصل المقال. . . أين هو الفكر الإسلامي المعاصر؟ء ص .١7‏ 
(19) محمد أركونء الفكر الأصولي واستحالة التأصيل : نحو تاريخ آخر للفكر الإسلامي» ترجمة وتعليق هاشم صالح (بيروت: دار 


الساقى» 4 ص 51 


() وضّح ذلك أركون نفسه في أحد كتبه عندما اعتبر أن مشروع نقد العقل الإسلامي هو من أجل إعادة تحديد الشروط النظرية لكل قراءةٍ 
للقرآن بالمعى اللغوي الحالي» انظر: محمد أركون» نافذة على الإسلام ‏ ث ر حمة صياح الجهيم» طْ ؟ (بيروت: دار عطية» )ل ص 194. 


الفكر الإسلامي ونقد الاستشراق: 
رشيد رضاء شكيب أرسلان» محمد كرد علي» محمد البهي» أنور الجندي 


أولاً: الإصلاحية الإسلامية والاستشراق 


جرى تحول كبير في الفكر الإسلامي تجاه 
الاستشراق الغربي منذ عصر النهضة. فمن 
الإصلاحية الإسلامية ذات النظرة المنفتحة على 
العالم التي كانت إشكاليتها الرئيسيّة فكرة 
«التقدّم»: إلى الإحيائية الإسلامية التي استبدلت 
مفهوم الهوية يمفهوم التقدم» وغدتتنظرتها 
متشككة تجاه الاستشراق» والثقافة الغربية عموماًء 
إلى التيار التكفيري (القطبي) الذي حكم علاقته 
بالعالم مفهوما الكفر والإيمان» وأصبح الاستشراق 
وكل مظاهر الثقافة الغربية وجوها متعددة عنده 
لذلك الكفر وأهله. 


كان الإصلاحيون المسلمون منفتحين على 
الثقافة الأوروبية. وإذا كان لهم مشاكل سياسية 
واقتصادية» وإرادة هيمنة مع أوروباء فإنهم رأوا 
في ثقافتها جوانب عالية لا بأس في اقتباسهاء 
واوا :ف الادمكران حراتت إغانية نتروا 
بالنقد إلى بعض وجوهه الأخرى؛ فحاور محمّد 
عبده هانوتوء ونقد رؤيته للعرب والإسلام» 
وحاور الأفغاني رينان» ونقد رشيد رضا كتاب 


شس الدين الكيلاني 


إميل درمنغهام عن النبي محمّد (6ِ)2 وأفادوا من 
مناهج وتحقيقات المستشرقين» وفي تطويرهم 
الدراسات الإسلامية» كما إن حواراتهم معهم لم 

تخيّل الأفغاني ١874(‏ -1897) حوارية بين 
الشرق والغرب تنتهي بنوع من التصالحء 
وباعتراف كل منهما بما يملكه الآخر من ميزات. 
يقول على لسان الغرب الذي يعادل صورة 
الاستشراق: «أنا لا أنكر ما لك من الفوائد» 
ولا أجحد ما لك من حسان العوائد» فالآن قد 
حصحص الحق». وعلمت أن نصحك هو الوجه 
الحق». فردّ الشرق بلسان الأفغاني: ١لا‏ تشريب 
عليك. فمامنا إلا صديق صادق وخل موافق» 
لا يغير ما بيننا من الوداد شرارة من الحمق 
والعناد)90©. وكان عبده على الرغم من نقده 
لأطروحات المستشرقين» ينصح بقراءة كتاباتهم 
لمعلوماتها ومناهجها. 

أما تلميذه رشيد رضا 2)١97575-1١85065(‏ 
فتعلّم الفرنسية» وسافر إلى أوروبا مرة واحدة» 
وكان على اتصال وثيق مع البريطاني ألفرد متشل 


56 ص‎ ١6١ » جمال الدين الأفغاني» محاورة بين الشرق والغرب» إعداد وتقديم محمد كامل الخطيب (دمشق : وزارة الثقافة‎ )١( 


الك 


إنزء-وكان برى أن من الضروري للمسلئين أن 
يقبلوا المدنية الحديئة» بالمقدار الكافى لاستعادة 
قوتهمء وأنهم بقبولهم لمدنية الغربية إنما 
يتنتعبدون ا كان لهممن:قبل"" : ول يعرده 
رضاء قبل انقلابه الفكريء فى الاعتراف بأن 
تأثير أوروبا هو الذي أيقظ المعاني الجديدة للشورى 
لدى المسلمين المعاصرين كي تتعادل ومفهوم 
الديمقراطية. «فإنه لولا الاعتبار بحال هؤلاء لما 
فكرت أنت وأمثالك» أن هذا من الإسلام»”". 


وكان الأمير شكيب أرسلان -1١4859(‏ 
) مطلعاً على الثقافة الأوروبية الحديثة» 
والثقافة الإسلامية» وحاول في كتابه لماذا تأخر 
المسلمون. ولاذا تقذم غيرهم؟ تعليل أسباب 
تراجع المسلمين وغلبة أوروبا وتقدّمهاء فأرجع 
ذلك إلى ابتعاد المسلمين عن الإسلام الصحيح. 
أقام أرسلان مدّة طويلة في أوروبا ما بين عامي 
6 و955١.‏ وعرف لغات عذلةء وتعرّف إلى 
الصف قب مساق ارال مهم وقد يهاه من 
البحوث التاريخية الأوروبية بالإضافة إلى العربية» 
في تأليف تاريخ غزوات العرب في أوروباء وعلّق 
على كتاب المستشرق الأمريكي لوثروب ستودارد 
حاضر العالم الإسلامي؛ عند ترجمتهء فضاعف 
تعليقه من حجم الكتاب ثلاث مراتء ضْمّنه آراءه 
وأفكاره. 


لقد كانأرسلان في خاتمة هؤلاء 
الإصلاحيين» فهو على عدائه للسياسة الغربية 
الاستعماريةء لم يعادٍ الثقافة الأوروبية التى كانت 
اخ مسافرة .وقد رتست لدي لون | لما 
مع الغرب الميل إلى اقتباس المفاهيم الحديثة عن 


السياسة وبناء الدولة. وقد اهتم أرسلان بأعمال 
المستشرقين» وخاصة بدراسة مواقفهم من السيرة 
قوووف اقفو ساهه فيا لسكا : 
الاجتماعية: التسامحء ونبذ العنصرية. وقد 
اعترف بفضل الكثيرين منهم لعلمهم وحبهم 
للحقيقة ودفاعهم عن الإسلام» فأطرى رينيه 
غروسيه الذي كانت له مواقف إيجابية فى حديثه 
عن الفتوحات الروخية والاجتماعية للإسلام» ول 
يتوان عن كيل المديح لمستشرقين كثرء في سياق 
إثباته أن الغرب نفسه أقز بعظمة الإسلام الروحية 
والأخلاقية””. وكان يجمع بين مديحه للمستشرق 
ذاته ونقده له.» وذلك تبعا للموضوعات التى يجد 
فيها ذلك المستشرق قريباً أو بعيداً من فهم الإسلام 
وإنصافه. فهو يمدح: دوساسي وغودفروي دو 
مومبين. وكاترمير»ء ودو برسفال. ورينود» 
ودوزي» ونولدكهء وفلهاوزنء وغولدتزيهرء 


)١(‏ ألبرت حوراي؛ الفكر العربي في عصر النهضة: 1794 -1919. ترجمة كريم عزقول» ط 7 (بيروت: دار النهارء لا/2)191 


,787 5/١ ص‎ 


زفرة رضوان السيدء سياسيات الإسلام المعاصر : مراجعات ومتابعات (بيروت: دار الكتاب العري»؛ /ا481١)2‏ ص 507 
(4) لوثرب ستوداردء الأمير شكيب ارسلان يقدّم ويعلّق على حواشي مؤلف حاضر العالم الإسلامي؛ تعريب عجاج نوييض» 4 ج 


(المختارة. لبنان: الدار التقدمية» 2ج 20 ص -580. 


وسنوك هورغرونه» ثم ما يلبث أن يصتفهم في 
مكان آخرء ولمواضيع أخرى » بين «منحازين») 
و«منصفين»». وذلك شيعا لقاربتهم لحياة ونبوة 
محمد (96). وللخلاف اللاهوتي بين المسيحيين 
والمسلمين””2. ولعل المديح الأبرز هو ذاك الذي 
خصه للمونيه (560ه84). وإتيان دينيه (إ01260). 
والأفكار المؤيدة لملاحظة عظمة الإسلام ورسوله» 
درمنغهام: حياة محمد" . 


وكان محمد كرد على أحد ورثة الإصلاحية 
الإسلامية» وهو طالب المستشرقين بالإنصاف 
والموضوعيةء واستفاد هو ومجايلوه تما اعتبروه 
إهنانيا فى ينيع .اود زاساعرم »عل لشو 
النصوص. والقراءات الشاملة للحقب التاريخية» 
ومتابعتهم لأحوال المسلمين الفكرية والثقافية في 
العصر الحديث؛ والعناية باللغة العربية» وترتيب 
معجم تاريخي لها”". واعتبر أن الاستشراق الحديث 
قدم دراسات منصفة للحضارة العربية الإسلامية» 
فقال: «أخذ أبناء الغرب يتمتعون بعد القرن السابع 
عشر بحرية الفكر والوجدان» فنشأت فيه طائفة من 
العلماء تمّ لها معظم أدوات الفضلء وقد راعها 
ماشاهدت وحققت. فردّت أقوال من ظلموا 
العرب والإسلام» متوخية كشف القناع عن وجه 
الصواب... وم يثنهم عن عزيمتهم نقد ناقد)”” . 
ونصح قومه «أن نعذر المنابذ المعتدل» إذا كان يؤمن 
بما يقول» ونشكر الموافق العادل الذي يصدر رأيه 


عن عقيدة واقتناع»”". 


محمد كرد علي 


انياً: الإحيائية الإسلامية والاستشراق 


ظل الاستشراق الميدان الرئيسي الذي 
استهدفه الإحيائيون في نقدهم في سياق سعيهم 
إلى حماية الهوية الذاتية» ثما اعتبروه «العدوان 
الثقافى الغربي»! فقد تمَيّز الإسلاميون الإحيائيون 
ين العلانيتات والفمسيات بعداتهم لثقافةالغرب 
وسياسته» حتّى وصل الأمر عام ١444‏ مع عمر 
فروخ ومصطفى الخالدي في كتابهما التبشير 
والاستعمار في البلاد العربية إلى الهجوم الشامل 
على الاستشراق بربطه بالاستعمار» والنعي على 
نائرة الخرت ووحتجد ميان الابمك اق شاهدا 
على عدوانية الغرب وعنصريته. وقد اتخذا من 


(5) سعود المول» «تأثير شكيب أرسلان في الحركات الإسلامية والقومية»2 ورقة قُدَّمت إلى : الأمير شكيب أرسلان: عطاؤه الفكري 
ومنهجه الإصلاحي. الندوة التي أقامها المعهد العالي للفكر الإسلامي بالتعاون مع المعهد العالي للدراسات الإسلامية في بيروت عام 25٠١7‏ 


ص #”*-غ. 
() المصدر نفسه» ص ؛؟. 


(/) محمد كامل عيّادء «محمد كرد على والمستشرقون» »2 مجلة اللغة العربية (دمشق). السنة »)١95860( :٠‏ ص ١١١‏ وما بعدها. 
(8) محمد كرد على . الإسلام والحضارة العربية؛ " ج (القاهرة : دار الكتاب الإسلامى؛ دار الكتب المصرية» :)2 ص .5-١‏ 


(8) المصدر نفسهء» ص 37. 
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25 ماسينيون نموذجاً على الارتباط المزعوم بين 
التشسر والاستتشر شراق والاستعمار. ومخرا حي 
غضبهما على ماسينيون» وقد ظئا أن «عماد 
مرك ب الدعر إلى أن يحمل المسلمون على ترك 


ني واتهم 6 0 فوت 0 
الإسلامى 60 


شاع بعد ذلك الربط بين الاستشراق 
والاستعمار» على نحو أكثر قطيعة مع الثقافة 
الغربية» وهذا ما يتجلى فى الخمسينيّات عند محمد 
البهي (1405 - )١1987‏ في كتابه الفكر الإسلامي 
الحديث وصلته بالاستعمار الغربي الذي تلازم لديه 
نقد الاستشراق بنقد الفئة المتأثرة بالحداثة فى 
عصيناما كسان الانسق اق ارهد سمي كناك 
من العرب. على صلة بالاستعمارء فارتبط نقد 
الخارج (الاستشراق) بنقد الداخل (الحداثيين 
العرب). وما عادت أفكار الاستشراق لدى فروخ» 
والبهي» والندويء أفكارا خارجية» فهي نشرت 
شرورها في داخل مجتمعاتنا! وتهاوى الطابع 
العلمي لنقد الاستشراق حتّى وصل الأمر عند 
البهي إلى أنّه لم يعُد يفرّق بين مستشرق وآخرء 
وإن كان قد صئّفهم إلى فئات تبعاً لتحيّزهم ضد 
المسلمين والإسلام» إذ إنه يضع في الفئة الأولى 
أسماء المعاصرين» وفي الثانية أسماء الخطرين 
منهمء وفي الثالئة أسماء بعض الكتب الخطرة. 
فقد أراد البهى من كتابه أن يكون وثيقة إدانة 
شاملة للاستشراق» باعتباره رأس حربة ثقافية 
موجهة ضذ الإسلام» له تأثيراته في نشوء تيارات 
فكرية في الوطن العربي والعالم الإسلامي. فطاول 


فيه تلاق السازاك النائزةدية »اهما بين انيه 
اليار نابول اسن ول ع كا 
وزكي نجيب محمودء والتيار المتأثر بالشيوعية» 
يقوده اعتقاد جازم بأن مستقبل الإسلام مرتبط 
بمواجهة الصليبية والماركسية. ووصل به الأمر إلى 
ابام رجال الإصلاحية الإسلامية» كتجليات 
للاستشراق» إذ يقول: «فحركة التجديد فى 
الإسلام التي ظهرت في الشرق الإسلامي منذ 
بداية القرن العشرين» تعتبر تقليداً للدراسات 
الإسلامية في تفكير المستشرقين2''”2. ويرى البهي 
أن الاستشراق حصيلة الروح الصليبية» أتى بإيحاء 
مين التكقنيية» ومن بوراشينا إزاةة الندؤل 
الاستعمارية» فهو يقول: «ودراسة المستشرقين 
للإسلام» قامت بها الكنيسة الكاثوليكية خاصة» 
للانتقاص من تعاليم الإسلام... حرصاً على 
مذهب (الكثلكة) من جانب» وتعويضاً عن 
الهزائم الصليبية» في تحرير بيت المقدس من جانب 


آخرء ثمّ تبئّي هذه الدراسة في الجامعات الغربية 


نفسهاء حتّى يقوم القائمون بأمرها على تصديرها 
إل اشرق الإسلايق"'" :راق عتم البيى 
التجديد العربي بأغراض الاستشراق» وخصّص له 
فصلا في كتابه» إذ يقول: «فالتجديد في رقعة 
الشرق لاد ممت عداية القدرة المشسرب دهز 
محاولة أخذ الداع الغربي» والأسلوب الغربي في 
تفكين القرين الا 

ويذكر أنور الجندي )50١719١1(‏ أنه 
قرأ في عام ١44٠‏ ملخصاً لكتاب وجه الإسلام 
لمجموعة من المستشرقين» فقرر من حينها أن 
«يحضّر قلمهء عذته وسلاحه من أجل مقاومة 


47 مصطفى خالدي وعمر فروخ» التبشير والاستعمار في البلاد العربية. ط ؟ (صيدا: المكتبة العصرية » +55 ص‎ )9١( 
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النفوذ الأجنبي والغزو الثقافي»» فكرّس جل 
كتاباته لمحاربة الاستشراق والمثقفين العرب المتأثرين 
بالحداثة الذين نظر إليهم كحاملين لرسالة 
الاستشراق. دفع الجندي بالاتجاهات المتشككة 
بالاستشراق إلى حدود قصوى. وقد تجاوز 
التحشيد لديه ضد الاستشراق فكرة الغزو الثقافى 
إلى ضمٌ «المتغرّبين» في الداخل إليه» ولم تعد بدن 
رغبة في معرفة ما يقوله المستشرقء أو تقديم 
معرفة عنهء ما دام ينظر إلى الغرب كله على أنه 
شرّء وأن الاستشراق رأس الحربة فى هجومه على 
الإسلام. ْ 


فمع الجندي» ومحمد محمد حسين © صاحب 
كتاب الاتجاهات الوطنية في الأدب المعاصرء تلازم 
١‏ لهجوم على الا ستشراق مع ١‏ لهجوم المقابل على 
الحدائيين العرب. والمجددين الإسلاميين. شمل 


محمد حسين في نقده الأفغاني وعبده» وقد استأنف 
اللعدى ين الحكله كرا امات من محف 
للاستشراق والمجددين العرب بطريقة أعنف. 
وألف العديد من الكتب في سياق هجومه على 
الاستشراق» مثل: هزيمة الاستشراق في ملتقى 
الإسلام. والتبشير الغربي. وأخطاء المنهج الغربي 
الوافدء والإسلام والغرب. والاستشراق 
والدعوات الهدامة. والفكر الإسلامي وسموم 
التغريب. والمستشرقون والقرآن. والاستشراق. 
وفي المقابل» تناول «المتغربين" بيجوم كاسحء 
معتبرأ إياهم بضاعة غربية» وخص طه حسين 
بالعديد من دراساته» أهمها: طه حسين. حياته 
وفكره في ميزان الإسلام. ولم يوفر في هجومه أحمد 
لطفي السيدء وسلامة موسىء والعقاد» والحكيمء 
غير أنّه كان يرى في طه حسين قمة أطروحات 
التغريب وأقوى معاقلها. 


08 نقد الاستشراق في الفكر العربي 
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الاستشراق ميدانٌ من المعرفة الغربية 
بالشرق: حضارةً وثقافةً وعقائد» جمع في عداد 
المهتمين به مؤرخين ودارسين في ميادين تاريخ 
الأفكار والأديان واللغات من الباحئين الأوروبيين 
ابتداة» فالأمريكيين لاحقاً. وجمع بين هؤلاء ‏ على 
اختلافٍ في الرؤى والمناهج والتخصّصات - 
المعرفةٌ بتاريخ الشرق ولغاته. ويقع الاهتمام 
بالإسلام وحضارته وتراثه موقعا رئيسيا في 
منظومة الاستشراق» وإلى حدود كاد فيها معنى 
الاستشراق يطابق معنى الدراسات العربية 
والإسلامية التى أنجزها الباحثون الغربيون منذ 
قرنين» أو هكذا على الأقل كان معناهُ في وعي 
العرب والمسلمين» وربما ‏ أيضاً ‏ لأن الأعم 
الأغلب من مثقفيهم ودارسيهم لا يعرف من 
الاستشراق سوى ما كتبه الغربيون عن علم 
الإسلام قديماً وحديثاًء فيما يجهلون ما كتبه هؤلاء 
عن الصين والهند وغيرهما من المراكز الحضارية 
والثقافية في الشرق. 

وما كان اهتمام الغربيين بعالم الإسلام 


جديداء بل هو تقدّم في الزمن بحيث تعود أولى 
معاله إلى القرن الثامن الميلادي مع اصطدام العام 


لا 


عبد الإله بلقزيز 


المسيحي بدعوة الإسلام التي خرجت من مهدها 
الجغرافي لتحطمء بالفتوح. العالم البيزنطي في 
الشرق. فكانت الجدالات اللاهوتية البيزنطية مع 
الإسلام وردود المتكلمين المسلمين عليها أولى 
أشكال ذلك الاهتمام الذي تزايد مع تزايّد نفوذ 
المسلمين في العالم المسيحي: فتح الأندلس» 
سقوط القسطنطينية» السيطرة العثمانية على المجال 
الأوروبي الأرثوذكسي (اليونان» بلغارياء رومانياء 
الخاجاء 04 أوفى:اعدات قورب اليد 
(الحروب الصليبية في المشرق العربيء والحروب 
الكائوليكية على ارما في الأندلس)» وقد 
اتجهت تلك الجدالات في معظمها إلى التشكيك 
في نبوة محمد (236), والتشنيع على تعاليم 
الإسلام» وتجييش الجمهور المسيحي ضده. 


ولفترة تاريخية مديدة» رسخت فى المخيال 
الأوروبي المسيحي صورة نمطية سلبية عن الإسلام 
والمسلمين: كعقيدة تدعو إلى الإباحية والعنئف 
وإنكار عقائد المخالفين»؛ وكشعب من البرابرة 
المحاربين والغزاة المعادين للحضارة والمتعصّبين. 
وقد تغذّت هذه الصورة النمطية السلبية عن 
الإسلام من صورة كوّنتها أوروبا عن الإمبراطورية 
العثمانية» منذ سقوط القسطنطينية فى أواسط 


القرن الخامس عشر الميلادي» بوصفها دولة 
استبدادية ومعادية للقيم المسيحية» وإلى حدٌ مَامَى 
فيه في الوعي الأوروبي - معنى الإسلام مع 
صورة تركيا العثمانية. ومن النافل القَول إنها 
الصورة الشيطانية التي صَنعت في الكنائس 
والأذيرة من قبل لاهوتيين كان معظمهم يجهل 
الإسلام ولغاته الكبرى (العربية» التركيةء 
الفارسية)؛ ويخوض حرباً مقدّسة دفاعاً عن 
مسيحية نال الإسلام من جغرافيتها الطبيعية 
والبشرية والثقافية. وحتى حينما تراجعت 
الاندفاعة الحضارية الكبرى للإسلام» ودخلت 
يجتمعاتّه طورَ انكفاءٍ وتآكل» لم تتراجع تلك 
الصورة النمطية عن الانتشار والرسوخ على الرغم 
مما باتت تعانيه المسيحية نفسّها من ضمور في 
تاق فبيوة الأتكان والعفافن الترية (المقاكتية 
العلمانية» العلموية. . .) فى أوروبا؛ إِذْ ما لبث 
فلاسفة وكتّاب أورويا التنويريون أن أعادوا إنتاج 
الكثير من معطيات تلك النظرة المسيحية العدائية 
للإسلام على نحو ما فعل فولتير مثلا. 

هذه «معرفةٌ» سابقة للاستشراق من حيث 
الزمان. أما هذا الأخيرء فَوُلِدَتْ مدارسّه وتياراته 
في القرن التاسع عشرهء واستقرّت شخصيتُه 
كميدان معرفي خاص بعلم الشرق عموماء 
والإسلام فضاءٌ كبير منه. وما كان صدفة أن ميلادَهُ 
ارتبط بانصراف دارسين أوروبيين كثر إلى الاهتمام 
بلغات الشرق والانكباب على تعلّمهاء ودراسة 
تاريخها بمنهج تاريخيّ ومقارن» على خلفية اعتقاد 
ساد فى أوساط الباحئين الفيلولوجيين مفادُهُ أن 
اللغة (هي) مفتاح الثقافة والحضارة». وأن معرفة 
عالم الإسلام على النحو الأمثل رهن بمعرفة لغاته. 
وقد تفرّد الاستشراق الأالمانى». بتقاليده التاريخانية ‏ 
الفيلولوجية» بالتعبير عن هذه العقيدة العلمية 
والنبوغ فيها قبل أن يجاريه فيها بعض الاستشراق 


الأوروبي. 
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إن الصورة التي كونها العرب والمسلمون 
في وعيم عن الامتخر اق شلبية فى المطي من 
حالات ذلك الوعي. فهو منّهمٌ منهم بشْبْهة - أو 
قريئة ‏ العلاقة بالسياسات الكولونيالية للدول 
الأوروبية تجاه المجتمعات التى تدين شعوبها 
بالإسلام. وهو اتهام لا ينتقص من قيمته المعرفية 
في نظرهم فحسبء بل يجرده من كل قيمة 
معرفية» ويضعه فى خانة الفكر المشدود إلى أداء 
وظائف سياسية بيدا ولد ازدهر هذا 
النوع من النقد الأيديولوجي الاتهامي للاستشراق 
في الفكر العربي منذ مساجلات جمال الدين 
الأفغان معه حتى اليوم. وهو نقد لم ينصرف إلى 
تحليل المضمون الفكري لخطاب الاستشراق ونقده 
بأدوات ومفاهيم العلم» بمقدار ما انحصر في 
مساجلته بمفردات أيديولوجية انتصاراً لما يُْتقد 
أنه الحقيقة التاريخية. 


ومع أنه لا سبيل إلى إنكار ارتباط مستشرقين 
كثر بسياسات كولونيالية لدولهم في الشرق» فإن 
هذا الحكم لا يقبل التعميم على المستشرقين كافة» 
لأن فى جملة هؤلاء من كان باعثه علميأء ناهيك 
بها كارن كر رتسدي و كل الف ماله رع 
تحقيق مئات النصوص العربية الإسلامية التى كانت 
مجهولة ونشرها نشرات علميةء 207 تاريخ 
الإسلام الثقافي والحضاري والديني بقدر من 
الموضوعية لا يقبل النكران. على أنه بمقدار ما 
وُجد استشراق علمي مثّله رموز كبار مثل : 
نولدكه؛ ويوليوس فلهاوزن. وغولدتزيهرء ولوي 
ماسينيون» ومونتغري وات» ونيللينو»؛ وفان إس» 
وجال بيرك» ومكسيم رودنسون. .. إلخ» نع 
جيل من المثقفين العرب اعترف لهؤلاء بكبير 
مساهمتهم في دراسة تاريخنا الثقافي والحضاري» 
وتصدى لنقدهم نقدا علميا موضوعيا بعيدا عن 
مفردات السجال الأيديولوجي. 
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فى النصف الثاني من القرن العشرين» وبدءاً 
من مطالع الستينيات»: نضجت على نحو جل 
شروط مناظرة علمية مع الاستشراق من قبل نخبة 
من الباحثين والمفكرين العرب مختلفة عن ذي قبل. 
ففيما سادت لغة السجال الأيديولوجي في قراءة 
أعمال المستشرقين لدى جمهرة من الكتّاب العرب» 
كان أكثرهم منتسباً إلى تيارات الأصالة (عمر 
فرّوخ» محمد البهيّ» أنور الجندي. . .)2 وغمرت 
مساحة من الزمن امتدت حتى منتصف القرن» 
أنت مساهمةٌ جيل فكريّ عربي جديد في نقد 
الاستشراق تعيد تصويب النظر إلى ال موضوع » 
وتفرض قواعد جديدة للحوار تلتزم مقتضيات 
الدرس الأكاديمى وتقاليده. ويتعلق الأمر فى هذا 
نحو اساي ا عدي كن امال أنورعية الدلفة 
وعبد الله العروي. وهشام جعيطء وإدوارد 
سعيدء ومحمد أركون» ورضوان السيد. . . إلخ. 


ما مَيَرَ هذه النخبة من سابقتها أنهاء إلى 
كونها شديدة الاتصال بمصادر الفكر الإسلامي» 
ومنغمسة فى جال دراساته» كالأولى سواء 
حرا تمه بالققاقه الحديثة» مطلعةٌ واسعَ 
اطلاع على مدارسها وتياراتهاء مستعملة المناهجٌ 
عيتها التي استعملها المستشرقون في دراسة تاريخنا 
الحضاري والديني والثقافي. ومن هذا الموقع 
المعرفى الذي كانت فيهء استطاعت أن تخاطب 
الاستشراق بمفردات العلمء وأن تطلق حواراً 
نقدياً خصباً مع أطروحاته» مع أنه من الصعب 
تماماً القطع بأن نقدها خلا من أيّ مَلْمّح 
أيديولوجيء. إلا أنه ليس متعذراً أن نلاحظ 
انخفاض منسوبه في نصوصها إِنْ قيس بمنسوب 
النظر الأيديولوجي في نصوص النخبات السابقة - 
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َالجَايلّة ‏ التي تصدَّتء. من موقع فكرة الهوية 
والأصالة. للرد على الاستشراق. 

لو رُمُنا تصنيف مادة تلك المطالعة النقدية 
للتراث الاستشراقي» التي قدمتها الأسماء السالفة 
الذكر فى أطروحات كبرىء» أمكن أن نقول إن 
مدارّها على أريع أطروحات: 

١‏ الأطروحة الذاهبة إلى دمغ المعرفة الغربية 
بالإسلام بتهمة إنتاج صورة نمطية عدائية لهذا 
الدين ورسوله وشعبه تستعيد محصّلة الأفكار 
اللاهوتية المسيحية الوسطى. ومع أن هذه المعرفة 
سابقة» زمناء للاستشراق» إلا أنها أسست له في 
وعي من انتقدها من المفكرين العرب. وقد يكون 
أشمل نقد لهذه المعرفة ذاك الذي قدّمه هشام 
جعيط في كتابه أوروبا والإسلام'''. ولم يكتف 
جعيط في نقده لهذه المعرفة بانتقاء نماذج 
للمفكرين والفلاسفة الذين عبّروا عنها في القرن 
الثامن عشرء مثل فولتير وشاتوبريان (علماً بأنه 
أنصف الرحالة والأدباء الرومانسيين مثل دونرفال» 
وأنصف فلاسفة مثل هيغل)» وإنما تناول بعض 
المستشرقين البارزين في القرن التاسع عشر بالنقدء 
مثل إرنست رينان. إن الصورة التي يقدمها هذا 
الوجه من النقد للاستشراق هي صورة المعرفة غير 
الموضوعية» المحكومة بقبليات» والمتغذية من مخيال 
مسيحيّ معبّأ ضد الإسلام ومنحدر الأصول 
والمعطيات منذ العصور الوسطى. كما أننا نجد 
صدى هذه الأطروحة (النقدية) يتردّد فى بعض 
كناناك عميك أر كوك 4 وحاعيية فى اعمال إكوارية 


١؟-الأطروحة‏ التي تضع الاستشراق في 
سياق وظيفةٍ غير معرفية من النوع الذي يدعيهء 
مشددة على الصلات والوشائج التي تربطه 
بالمؤوسسة: الدولة وسياساتها الكولونيالية تجاه 
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مجتمعات وبلدان الشرق. ومع أن جميع من كتب 
ناقداً للاستشراق اعترف بوجود تلك الصلة (محمد 
أركون» هشام جعيط. رضوان السيد). وَإِنْلم 
يحسِبّها السمة الوحيدةً والرئيسَية للاستشراق. إلا 
أن أكثر من انصرف إلى بحثها هو أنور عبد الملك 
وإدوارد سعيدء والأخير خاصة؛ بما هي الماهية 
التي تؤسس الاستشراق. نجد تعبيراً مبكراً عن 
ذلك في النازاسة التى الاشيزه؟ انور عند المللكاايي 
بجلة دبوجين (افوواط) بعنوان «الااستشراق في 
أزمة)57 '» وكانت تدشينية في مجال نقد المعرفة 
الا لمي ان ال فد 
ا في كتاب الاستشر "© لإدوارد سعيد. 
ولا ترى هذه الأطروحة ان 
الاستشراق معرفةٌ بقدر ما ترى فيه أيديولوجيا. 
ولذلك» عنااحللت مصهموته: «العرفى رأحدف 
أذواتك علي «انقطات كما مكل إدواره شعي 
إلا لكى تكشف عن خوائه وتغطيته أهدافاً مرسومةً 
سلفاً هي تقديم السَخْرة السياسية للمؤسّسة. 
الأطروحة التى يكاد يشترك فى التعبير 
عفهاء» عل تفاوت" في المكتديد والكذة: قافة 
الباحثين العرب المعاصرين الذين عنوا بدراسة 
الاستشراق ونقده من مواقع فكرية حداثية. وهي 
(الأطروحة) التي تدمغ المستشرقين بتهمة النظر إلى 
تراث الإسلام ومجتمعاته من ضفاف المركزية 
الأوروبية» وتحاكمه على مقتضى معاييرها الثقافية. 
أكثر من عبّر عن هذه الفكرة النقدية إدوارد سعيد 
وهشام جعيط وأنور عبد الملك ومحمد أركون. 
لكننا نعثر على لهجةٍ أخف في الحديث عنها لدى 
عد الله الغروي وت خاصة ب للا رضوان السيد: 
ومقتضى هذا الاعتراض النقدي أن خطاب 
الاستشراق يفتقر إلى الكثير تما يجعل نظرته إلى 
الإسلام ومجتمعاته وتراثه الثقافي نظرة موضوعية 


أو على الأقل - يلقي نظراً على تراث لا يحاول أن 
يكسر حاجز الاختلاف معه كى «يتفهّمه) من 
الداخل: من داخل منظومة العقائد والمعايير 
اللخاصة به على نحو ما تس مح به المقاربة 
الأنثروبولوجية لثقافات المجتمعات المختلفة عن 
المجتمع الصناعي : في صورتها التي استقرّت عليها 
مع كتابات كلود ليفي ستروس. 


؛ ‏ الأطروحة الأخصب في الحوار مع 
المتترد هي اورم 1 الذاهبة ة إلى ء مجادلة 
دراسات الإسلام. لقد كان كر ما بمقد اللستدرين 
يتناولها الباحثون العرب والمسلمون بمناهج حديثة 
تفتح أمام الدراسة آفاقاً في معرفة الموضوع 
المدروس رحبةء وهو مالم يكن في وسع نظرائهم 
العرب والمسلمين المعتمدين على مناهج قديمة. غير 
أن هذا التفوّق سرعان ما بدأ يتبدّد مع نشوء جيل 
جديد من الباحشين العرب المتشبّعين بالمعرفة 
0 الإنسانية. وهكذا بدأ ذلك التفوّق المنهجى 
لاتقل مانت جديدة اماد خطرنة أكثر عمقاً 
ورصانة بالملوضوع المدروس. فالمناهج التارحانية 
الفيلولوجية استنفدت أغراضهاء فى نظر محمد 
أركون». ولم تعد قادرة على مدنا بشيء جديد. 

كما أن ثورة العلوم الإنسانية في النصف 
الثاني من القرن العشرين تجاوزتها ووفرت أدوات 
أفعل فئ القراءة والتأويل. والانتقال بالاستشراق 


زفق .(1963 عءطسيعععل-تعطماعن) 44 .20 ,عارغع2220 «رء15ن) 2ع عهزة1211هه1'0710» ,عاع[812-اعلنام :همهم 


زفق 


.(2003 رذعله80 متناهوءط :م00همآ) ت«كتاميسء ع0 ,52310 . ألا 80320 


إلى استعمال منهج الأنثروبولوجيا الثقافية ‏ كما 
يرى عبد الله العروي في نقده لغوستاف فون 
غرونباوم ‏ يُدْخل النظر الاستشراقي مجدداً في 
متاهات البحث لثقافة العرب والمسلمين عن 
مستقبل غير كوني باسم الاختلاف والتميّز في 
المعاييره وعن موقع لا تعدو أن تكون فيه 
فولكلوراً أو ما شابه. والاندفاعة الاستشراقية 
الكبرى انتهت». في نظر رضوان السيدء بعد أن 
استنفدت رصيدها لتفسح المجال لموجة ما بعد 
الاستشراق التي يسبح فيها الأنثروبولوجيون 
وعلماء الاجتماع السياسي الذين يككادون 
يمختصرون الإسلام في الحركات الأصولية. وفي 
الجملة» ينصرف النقد في هذا الوجه الرابع منه إلى 


بفرن 


بيان عيوب مناهج المستشرقين وقصورها عن توليد 
دينامية معرفية جديدة بالإسلام: حضارةً وثقافة 
ومجتمعات. 
د 

من النافل القول إن هذا النوع من النقد 
للاستشراق يختلف عن النقد العدمي الذي ألفناة 
لأنه يسلّم بالأدوار التي مض بها المستشرقون في 
ميدان دراسات الإسلام» والتي ما تخلّف أحدٌ من 
هؤلاء النقاد العرب فى الاعتراف بهاء وكان 
أكثرهم صراحة وإنصافاً في ذلك رضوان السيد 
فى دراسته للاستشراق الألماني. وغنىٌ عن البيان أن 
نقداً يقوم على هذه القاعدة يكون - حكماً ‏ نقداً 
علمياً أو مبذه المثابة. 


حسن حنفي وعلّم الاستغراب 


الات 


ثمة من «العلوم العربية»» شأن العلوم 
الشرعية» ما استألفته ثقافتنا استثلافاً. وثمة منها ما 
لم تستأنس به قط . وقديماً ظلّ «علّمان عربيان»» 
على الدوام؛ موضع جدل: واحد بقي نسيا 
منسياء هو «علم العمران» الخلدوني» والآخر بات 
مشكوكاً في أصالته ونسبهء هو «علم أصول 
اللغة» الذي قال به السيوطي. أما حديثاء فإن 
النقاش دائرء هذه المرة» على اعلم الاستغراب» 
الذي صار يقرنء أكثر فأكثرء باسم المفكر العربي 
المعاصر حسن حنفي» ويخضع لمطاعن عدة في 
فحواه وجدواه. 

واخال أن حتفى: ها اذعى: يونا شنزفه التسمية 
علم الاموقزان ه000 ات انها ايان 
واضع الاسم هو أنور عبد الملك في كتابه الفكر 
العربي فى عصر النهضة. ومضت مدّة فأصدر 
حنفي مقدمة في علم الاستغراب أواخر سنة 
. فما كان هو بأول المستغربين» لاء ولا كان 
بذعا 'فن اشغرابة أكثر من هذا شاول تاضيل 
هذا العلم» قعاد به4 في أبعك تقديرء ' إل مهد 
صلة الحضارة الإسلامية (الأنا) بالحضارة اليونانية 


محمد الشيخ 


(الآخر)ء وذلك عندما كانت الحضارة الإسلامية 
«ذاتاً دارساًاء واستطاعت أن تمحول الحضارة 
اليونانية» شيئاً فشيئاًء إلى «موضوع دراسة)”"". 


وبحسب هذا الاعتبار» لبن العلم الاستغراب») 
الحكمة الخالدة» والبيروني في تحقيق ما للهند من 
مقولة مقبولة في العقل أو مرذولة. ومبذا عذّ: 
«استئنافاً لعلم قديم نشأ عندنا عندما كنا في مركز 
قوي. وكنا منتصرين» وم نشوه حضارات 
الآخرين» كما فعل الغرب إبان مده الاستعماري 


.44 حسن حنفي» مقدمة في علم الاستغراب (بيروت: المؤسسة الجامعية للدراسات والنشر والتوزيع. )2 ص‎ )١( 


تذرفا 


مع حضارات الشرق» ونحن نستأنفه الآن ريما 
من مركز ضعف,. بالرغم من الصحوة الإسلامية؛ 
ولكن مع احترام كامل لحضارات الشعوب 
الغالبة)0". وعاد به.؛ فى أقرب تقديرهء إلى أدب 
الرحلات في القرن التاسع عشر (الطهطاوي» 
التونسي» المويلحي» علي مبارك)» حيث نشأت 
البداية انطباعية أدببة تاريخية لعلم الاستغراب»0©, 
فال جيل حتفي نفسة”؟". إلا أن التميّز الذي يشنبه 
حمن حفن إل 'تفمه هو أن هذ ] الإزحاضات 
الأرلية قد عد محويليها إل غلم .دفيق أز كاد 
[وأن] المحاولة الكاملة الأول هي هذه المقدمة في 
«علم الاستغراب»200. 


يتبوأ علم الاستغراب من مشروع حنفي - 
الذي بدأ يذيعه على الناس منذ الثمانينيات من 
القرن الماضي - المنزلة الوسطى : فهو قائم بين شقٌ 
«الموقف من التراث» وشى «الموقف من الواقع». 
وهو يمتحء كما متح سابقه ولاحقهء من النظر 
فى «جدل الأنا والآخراء إذ فى شقّ «الموقف من 
التراث» توضع «الأنا» أمام تاريخها الماضي 
وموروثها الثقافي» وفي شق «الموقف من التراث 
الغربي» توضع أمام «الآخر الثقافي» الذي هو 
الغرب أساساء وفي شق «الموقف من الواقع» 
توضع في خْضمٌ واقعها المياشرء محاولة فهمه. 

ويتحدد علم الاستغراب» أول ما يتحددء 
بالك حل قر : الشبه. فهو يقوم «مقابل») «علم 
الاستشراق» وتلقاءه2. لعن كان هذا قد بنى على 


«المركزية الأوروبية»» وعلى «أسطورة الثقافة الغربية 
بوصفها الثقافة العالمية». وعلى القول إن «ما في 
العدرق بشناعة بلا فى الكريه وقد :ودت 1+ ف 1ك 
قام على أنقاض 57 المقدمات. إنما الاستغراب هو 
«الوجه الآخر والمقابل؛ بل والنقيض من 
(الاستشراق»). وهذا تصير الصلة بينهما صلة 
«مقابلة»» بل و«مضادة». بل و«مناقضة9"؟ : إذا 
كان الااستشراق هو: «قراءة الغرب للاغرب من 
منظور الغرب». فإن الاستغراب» باعتباره 
«استشراقاً مضاداً»» هو «قراءة الغرب من منظور 
اللاغرب)0". ولئن كان الاستشراق رؤية «الغيرا 
«(الشرق) من خلال «الأنا» (الغرب)». فإن 
اتج به بالكلعا.روية «الخيزه «الغرمة من 
خلال :«الآناة (السيرق)!*: «اتقلبت المواذ فو 
وتبدلت الأدوارء فأصبح الأنا الأوروبي الدارس 
بالأمس هو الموضوع المدروس اليوم؛ كما أصبح 
الآخر اللاأوروبي المدروس بالأمس هو الذات 
الدارس اليوم»””"©. 

أخيراًء لئن عكس ظهور الاستشراق المدّ 
الاستعماري الأوروبي» فإن علم الاستغراب يظهر 
لوس عر نري العسييفة: وبملكى 
الأساس في الدفاع عن نفسها. وبعد هذا وذاك. 
انحل الاستشراق اليوم لترثه العلوم الإنسانية» 
بينما الاستغراب ما زال عند بدايته. أكثر من هذاء 
الاستغراب إيذان بنهاية الاستشراق» بل هو موته. 
ولهذا عادة ما كنت تجد حنفي لا يتحدث عن 


(؟) حسن حنفي ؛ ماذا يعني علم الاستغراب (بيروت: دار الهادي. .)٠٠١8‏ ص 14. 
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000 : وا ا 0100 
الاستشراق إلا بوصفه «الاستشراق القديم)''''. 
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ينها 


١‏ - أن الاستغراب «علم وعي»., أو قل: 
هو بالأحرى افينومينولوجيا». إِنّه بحث في تشكل 
الوعي الغربي. ولا كان هو علم وعي بالحضارة 
الغربية» فقد جاز اعتباره «فينومينولوجيا حضارة» 
أو «فينومينولوجيا حضارية»» وساغ إدراجه في ما 
كان قد سماه حنفى منل سنة 15 «علم الحضارة 
الفينومينولو جي”"". غير أنّه ماكان الوعى 
الأوروبي بمهمل الوعيء وإنما «الوعي الفلسفي» 
بالتخصيص: «الوعي الأوروبي الذي يشير إلى 
منطقة الوعي الخالص الذي يحمل التصورات 
للعالم. وهو أساس الوعي الفلسفي أو الوعي 
ال م +00 1 
لنظري . 

؟ - إن من شأن الاستغراب أن يدرك الوعى 
الأوروبي في حملته. وليس كما يفعل الاستشراق» 
أي يدرك وعي بقية الحضارات في جزئيته”؟ ". 
فهو لا ينظر إلى الوعي الأوروبي وكأنه فسيفساء 
لا تلملمء وإنما بوصفه وحذدة منجمعة» إد إن 
على المستغرب أن يعلم «الاتجاه العام والقصد الكل 
للوعي الأوروبي)30, وذلك بحكم أن «الوعي 
الأوروبي (...) موضوع مثالي واحدء معطي 


.41١و‎ 54 انظر مثلاً : المصدر نفسهء ص‎ )١١( 


فلسفى متجانس لا يمكن أن تدرك فيه دلالة 
الأجزاء إلا في إطار الرؤية الكلية الشاملة)2©“9. 

* - إن هذا الوعي ما كان وعياً في فراغء 
وإنما هو وعي في حيثيات؛ أي بوفق ظروف: 
«وعي من صنع التاريخ»!"""2. إذ له «بداية ونباية» 
تطور وبناءء نشأة واكتمال» ذروة واضمحلال مثل 
كل وعي حضاري آخر. فليس هو الوعي الهابط 
من السماء مكتملاء ولا هو الوعى الباقى إلى 
الاو بدايته: «أنا أفكراء وناتكة لان 
موجود”"'“. ولا أقرّ حنفي : «التاريخ عندي هو 
فلسفة التاريخ؛ أي تاريخ الوعي والوعي 
بالتاريخ» مسار الروح في التاريخ ومسار الحضارة 
والوعي فيه)”'"“. فإنه قام يعرض «ملحمة الوعي 
الأوروبي»» ويحكي «قصته من البداية إلى النهاية». 
ولبندا يعحافة وراب الوفج الشري ضافة عيقد 
إطار فلسفة التاريخ» لكنه 1 الحذ من ادعاءات 
«فلسفة التاريخ الغربية» بالدعوة إلى بناء «فلسفة 
تاريخ غير غربيةا). 

؛ - إن من شأن المنفصل عن هذا الوعي أن 
يكون أحق بدراسته من المتماهى معه. للمسافة 
الواسزفية فاقيا اند الأزل المع لض 
الثاني: «إن من أفيد الأمور بالنسبة للتراث الغربي 
ذاته دراسته من باحثين غير منتمين له يمكنهم إلقاء 
وجهات نظر جديدة عليه. وذلك لأن الباحث 
الأوروبي مشبع بتراثه» وله نفس البناء الشعوري 


(؟١)‏ جان بول سارتر» تعالي الأنا موجود, ترجمة وتحقيق حسن حنفي (بيروت: دار التنوير للطباعة والنشرء» رس ييه 
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الذي له. ومن ثُمُ لا توجد بينه وبين موضوعه 
مسافة كافية. وبالتالي تصعب عليه الرؤية. في حين 
إن الباحث غير الأوروبي له بناء شعوري مخالف». 
وبينه وبين موضوعه. أعني الشعور الأوروبي» 
تاف كبيرة تمكنه من الرؤية عن بعد170"), 


5 إن رسم مسار الوعي لا يمكن إلا عند 
اكتماله. ومن ثمة ما أمكن الحديث عن «الوعى 
الأوروبي» إلا عند اكتماله ومتمّه ونهايته: انحن 
نعلم أنه عندما يبدأ الوعي التاريخي بتحديد 
مسارهء كما فعل أرسطو مع الحضارة اليونانية» 
يكون ذلك هو بداية النهاية» ومن ثم فمحاولات 
المعاصرين لوصف تطور الوعي الأوروبي (...) 
تجعلنا نحن مفكّري العام الثالث المحايدين» 
والذين لا ينتسب شعورهم إلى الوعي الأوروبي 
نتساءل! |3 كانت هده غى يذانة الفهارة 704" 
وفي هذا يبقى حنفي وفياً لهيغل» إذ رأى هذا أن 
الوقي لايتحصل) 0100نت حرودة الوافع فورتيا 
ويستبين الأمر ويقضي الأجل» وذلك إخلاصاً 
لبدآ الفتوميتولوجيا القائل: عندما يموت الواقع 
يحيا الوعي. فالوعي» ببذا المعنى» سلب الحاضر. 
وهو الصليت الذي تصلب هليه الواقع: قعيدما 
تشيخ شجرة الحياة الخضرة النضرة يرسم الفكر 
عليها لوناً رمادياً وطلاء سوداوياً. ولهذا لئن أقرٌ 
حنفي بأن مشروعه هو استكمال لكتاب هوسرل 
تقرك إن «مقدمة في علم الاستغراب» كلّه هي 
محاوله لإعادة كتابة «أزمة العلوم الأوروبية» 
لهوسرل من خارج الوعي الأوروبي وليس من 
07 فقد نسى أن يذكر أن مشروعه هو 
أيضاً استيحاء لفينومينولوجيا الروح. وإن استعاض 


.75 المصدر نفسهء ص‎ )١١( 
."8 سارتر» تعالي الأنا موجود.ء ص‎ )١١( 


أحياناً عن لفظ «الوعي» بلفظ «الشعوراء فلا 
ننسى أنه استعاض عنه أحياناً أخرى بلفظ «الروح» 
ذي الحمولة الهيغلية البيّنة: «الروح في التاريخ 
ليست ثابتة في عصر معيّن وفي حضارة بعينها. 
بل تنتقل في التاريخ في عدة حضارات)”*". 


ات 


وقد أعمل حنفي آليات منهجية كثيرة في 
تحقيق علم الاستغراب» منها: 

١‏ - آلية «التفكيك»» ومقتضاها التشكيك فى 
كونية التراث الغربي» إذ لما كان التراث الأدروف 
وليد وعي تاريخي» فإنه انحكم بظروفه: «والتراث 
الغرن 2.3 لبن :تراثا إنسانياً عاما مقو عل 
نموذج التجربة البشرية (...)» بل هو فكر بيئي 
محض نشأ في ظروف معيّنة هو تاريخ الغرب». 
وهو صدى لهذه الظروف)””". 

؟ - آلية «التوليد الجدلي»؛. ومقتضاها توليد 
الوعي الأوروي عن بعضه البعض في حركة 
تقدّمية من بدايته إلى نهايته. شأن المذاهب الأوروبية 
نما كانت «تتراكم (...) ويتوالد بعضها عن 
بعض. يبني كل فيلسوف لاحق على الفيلسوف 
السابق. ويكتب عئه أحياناً شرحاً أو قراءة أو 
نقدأ"". وبداية الوعى الأوروبي «الأنا أفكر' 
التى تاليسا ديكا وك رماي «الأنا موجود» التى 
قال بها هوسرل. وبين البداية والنهاية تصطف كل 
المذاهب الأخرى منتظرة آلة الجدل الجهنمية التى 
لامش وعدن أكك مون جر كن خش هده 
الحركة الجدلية شكل مذهب هيغلي يؤمن بنهاية 


(*1) حنفي» مقدمة في علم الاستغراب. ص 778 الهامش الرقم .١١9‏ 
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(56) المصدر نفسهء ص 59. 
 (‏ المصدر نفسه» ص 207 5. 


كن 


الفلسفة. وهكذاء مثلما أن المفكر الهيغلى ألكسندر 
قرجيت أعلن أن هيع عر اجر لبر فا وذاعر 
لحان تارك )كه أن سف في « اشن 
فلوقة لي بكرن لملسنة يدها أن نطيوا: وأن كل 
المحاولات التى سعت إلى «تجاوز» الهيغلية؛ إذا ما 
هي حققت أمرهاء بأمَّا اشروحات» على الهيغلية 
ولتحشيات)2"80, فإن حنفي كاد أن يستبدل اسم 
هيغل باسم هوسرل في قوله: «الظاهريات عند 
هوسرل نباية تكوين الوعي الأوروبي» وما بعدها 
تطبيقات لها فى الأخلاق والدين والسياسة والمنطق 
واللقة لا والظاهر أن عملية «التوليد 
الجدلي» هذه استوحاها من المثالية الألمانية بعامة» 
وهيغل بخاصة. وقد بلغت في إحدى صورها حداً 
قصياً. فلا نستغرب من أن يقول عام الاستغراب: 
«يمكنني [أن] آخذ كل فلاسفة الغرب وأضمّهم 
في طابور عرض وأكون أنا قائدهمء أوجههم 
وأحركهمء وأستعر ضهم في حركات وتشكيلات 
وتحيات كما أشاءء وطبقا لاستراتيجيتي وخططي 
وأهدافي» قل اكد طوابية الأعداة يعد حصارهم 
وأضعهم جميعاً في الأسرء وأضع كل مجموعة 
منهم في زنزانة» وأغلق عليهم أبواب السجن. 
وبالتالي تضيع من نفوسنا رهبة الأعداء. لقد وقع 
العدو الذي كان منتصراً بالأمس في أسرنا اليوم 
كما حدث مع العدو الإسرائيل في حرب أكتوبر 
نون 


تأسيساً عليه مضى حنفي اليستغرب» في 
الوعي الأورؤي+ فقاده #استغرابهة إلى الوقوف على 
أمرز شلذقة فئ' هذا الرعن دعن بعالاضة افلم 
بأكمله: تكوين الوعي الأوروبي» وبليته». 


ومصيرهء التي تقابل ماضي هذا الوعي وحاضره 
ومستقبله. وهكذاء فمن جهة التكوين» للوعي 
الأوروبي تاريخ طويل ابتداء من مصادره المعلنة - 
المصدر اليوناني الروماني» والمصدر اليهودي 
المسيحي - والمضمرة ‏ المصدر الشرقي القديم» 
والبيئة الأوروبية نفسها (يذهب حسن حنفي إلى 
حذ الحديث ههنا عن «مؤامرة الصمت» الناتجة من 
«العنصرية الدفينة» في الوعي الأوروبي التي جعلته 
لا يعترف إلا بذاته)"'" مروراً بالعصور 
الوسطى» وانتهاء بالعصر الحديث. وتتوافق عصور 
الوعي الأوروبي الأخيرة هذه بالبداية» فالذروة 
(المثالية والتجريبية)» فنهاية البداية (نقد المثالية 
ونقد التجريبية والظاهريات بوصفها التوليف بين 
المثالية والواقعية)» فبداية النهاية (الوجودية 
والشخصانية وكل فلسفات العدم والأفول). 


ومن جهة البنية» يرى صاحب الاستغراب 
أن من محددات هذه البنية اللازمة لها «القطيعة 
المعرفية» التي أحدثها الوعي الأوروبي مع التراث» 
وذاك ما حققه عصر النهضة. وقد بدأ الوعى 
الأوروبي الحديث وعياً معرفياً خالصاً على 
الأولوية للمعرفة على الوجود وللنظر على العمل» 
لكنه شهد من التوتر ما جعله ينتهي بعكس ما 
بدأ؛ أي بإعطاء الأولوية للوجود عل المعرفة 
وللعمل على النظر. وبالجملة» بدأ بإرادة المعرفة: 
«أنا أفكر)ء وانتهى إلى إرادة السلطة: «أنا 
موجود). بدأ بالقول: «أنا)(00) وانتهى إلى تأكيد 
الذات «(إنني) (680) بالإنية» بل بالإنينية التي هي 
الإنية» مثبتة مؤكدة. 


(/؟) عتطمهومائتطط ها عل عدوغطامتاطت8 بستمبمد ياك اديرد ينه ««مالءلال 10[ :عجريام ءكتل ءا اه ,كصراءا ©[ أصوعدمن) عا بعاعزم ع1 ععولمديءام 


(58) المصدر نفسهء ص ."١‏ 

.5”149 حنفي» مقدمة في علم الاستغراب» ص‎ )١9( 
,855 المصدر نفسهء» ص‎ )2( 

(1؟) المصدر نفسه. ص 48 و4 .١٠١‏ 


.م ,(1990 بلتفصستالة0 :مموط) 


فت 


وينتهي علم الاستغراب إلى رؤية قيامية 
للوعي الأوروبي: الموت. الفناء» النهاية» العدم, 
الأزمة. تلك هي الكلمات التي تنختم بها أوديسة 
الوعي الأوروبي» إذ ما يفتأ حنفي يؤكّد: «لقد بدأ 
دي الأورون متفائلةء ظاثاً غل أنه قادر عل أن 
يعيش إلى الأبد. وها هو يغشاه التشاؤم» وتسوده 
روح روح العدمية»'" كِ . وبالضد من فراغ الروح هذاء 
فإن في شعوب العالم الثالث «الروح عامرة»» وذاك 
الأفول من الغرب» وشروق من الشرق»”"" . 
ويبقى حنفي وفياً لكلامياته الجديدة. ومن ثمة 
فإنه يستبعدء سلفاء كل أشكال «سوء الفهم» التي 
قد تطاول علمهالحديدء وذلك بأعمال اآلية 
«الاعتراض الاتقائى) الكلامية: «فإن قالوا قلنا» 
المجورفة عدة الا رهرية بالاسم المنحوت: 
«الفنقلة». إذا هو أ كم بالتطوباويه في دعاواه 
الاستغرابية» أجاب مقدماً: «هذه ليست طوباوية 
يقع فيها علم (الاستغراب»» بل تغيير جذري في 
الوعي الإنساني»”* ". وإذا ما اتهم بأنه حامل «دعوة 
أقرب إلى التبشير والدعوة التعبوية منها| 
العلم»”*"'. نفى عنه التهمة» واعتبر الاستغراب 
«علماً رصيناً»” “. وإذا ما اتهُم بأنه أعمل «المنهج 
الفينومينولوجي» في دراسته» ار ا في 
النهاية : إنتاج غري!)”"", أجاب: إن الغرض من 


(1") المصدر نفسه» ص .68١01‏ 
(*”) المصدر نفسهء ص 0148. 
(+") المصدر نفسه» ص 47. 


ل لا 0 وأذا أ اجيف متديته انا 
أقرب إلى العمل الفني منها إلى العمل الاستدلالي» 
بل وتقوم على «نوع من الدعوة والتحريض التي 
تستلهم أسلوب الكتب المقدسة التي ت 
المجازء والقصء. وإثارة ال ا أجاب: 
اليكفي أسلوب التدفق الصادق. وتكفي الحدوس 
والرؤى»» وأضاف: «الكتابة عندي لحظة انفعال 
وإثبات وجودء م 
من هذاء حقريا بالاتجظ يوسف زيدان أنه 0 
بالإمكانالحديث.». في القديمء عن «الأنا» 
و«الآخر) من حيث ها كيانان متمايزان» لكن 
«هذا يصعب اليوم فى زمن د. حسن حنفى » نظراً 
0( للتداخل الشديد بينهما بداية من نمط 
الأزياء حتّى عالم الأفكار والفلسفة العليا»7 2 
لا «الأنا» بقيت «أنا». ولا «الغير) ظل «غيرأاء 
هذا فضلاً عمًّا يلاحظه محمود أمين العالم من أن 
مفهوم «الهوية» الذي يقول به حنفي «يكاد يرتبط 
بالمفهوم الأرسطي للهوية؛ أي التمائل الذاتي 
الدائم» فضلاً عن الدلالة الدينية الخالصة للرجوع 
إلى «الأنا» فى مواجهة الآخر)””*': فإن حسن 
حنفي يشهر منهج «التحليل الماهوي» الذي شأنه أن 
يقبض بالروح» وأن يعفي عن التفاصيل. وإن وجد 
البعض في هذا المشروع معالجة لخطأ الاستشراق 


(70) محمود أمين العالم» «الاستغراب: مشروع حسن حنفي الحضاري»' في: أحمد عبد الحليم عطية» معد ومقدّم» جدل الأنا والآخر: 
قراءات نقدية في فكر حسن حنفي (القاهرة : مدبولي الصغير» ,)١99/‏ ص .١7١‏ 


(5*) حنفي» مقدمة في علم الاستغراب. ص الا. 


(0") يوسف زيدان» «الاستغراب: جذوره ومشكلاته») في: عطية» المصدر نفسه؛» ص 21١67‏ الامش الرقم 3 


() حنفى . المصدر نفسه. ص 8/ا-هلا, 


(9") صلاح قنصوة» «قراءة مختلفة لعلم الاستغراب»» في: عطية» المصدر نفسه. ص 577. 


(0) حنفي» مقدمة في علم الاستغراب» ص 6850, 


١65 الحامش الرقم‎ 21١66 يوسف زيدان». «الاستغراب: جذوره ومشكلاته»» في: عطية» المصدر نفسه» ص‎ )]١( 
.١758 العالم» «الاستغراب: مشروع حسن حنفي الحضاري»» ص‎ )51( 


بخطأ الاستغراب» فقال: «إن حنفي يتعامل مع 
الحضارة الأوروبية/ الآخر ككتلة مصمتة» ترفض 
برد فعل عكسي للتمركز الغربي على الذات بتمركز 
إسلامي على الأنا»”"*“» بل ودعوة إلى المواجهة مع 
الغرب ‏ «مواجهة الاختلاف المطلق والعداء» ‏ فإنه 
يرفض أن ينزلق قراؤه من معنى «معاداة التغريب» 
إل معتىئ #معناداة الكرب)! '.وحين تجا يمني 
طريك الخرن :في فكرة أفرك الحرت! واميلود 
الاستغراب» رضي وديعة يائعة)(45) 
تكون بأثر السحرء ولا سيما أن «معاملة الأعداء 


ع 
٠»‏ أشبه ما 


على الورق» بالهجوم عليهم والازدراء بهم» إنما 
تشبه ممارسة إنسانية بدائية معروفة هي السحر. 
فكأن فكر الخصم الذي نسحقه على الورق» بديل 
فعلي للانتصار على وجوهه المادي 100 
يتشبث حنفي بأهمية ودور الخيال! هو ذا التحرر 
الرواقى الذي يريده منا: تحرر بالفكر (أنا 
معرب إذن أنا موجود) حتّى وإن كان الواقع 
يقيدني» بأسوأ قيد يكون» وهو حاجتي» في أغلب 
ما أستعمله وأعمله في حياتي البوميقة إل ذاك 
القمز ا ات ا 7 


() عن طريف الخولي؛ «جدل الأنا والآخر في مشروع «التراث والتجديد؛»») في: عطية» المصدر نفسهء» ص 1868. 


(45) الخولي» المصدر نفسهء ص ١8‏ 


() قنصوةء (قراءة مختلفة لعلم الاستغراب»» ص 11١‏ 


١‏ الفلسفة والترجمة في الفكر العربي 


لأنا مؤمن أشد الإيمان وأقواه بأن ترجمة أصول 
الفلسفة الإنسانية ضرورة من ضرورات ا حياة الراقية في كل 
وطن يطمح إلى الرقي ويجد في سبيله. وأنا مؤمن كذلك بأن 
لا أمل لوطن حي يريد أن يرقىء وأن يكون حياته حظ من 
خصبء لا أمل لهذا الوطن في أن يبلغ ما يريد إلا إذا عرف 
أصول الفلسفة الإنسانية على اختلاف مذاهبها وأوطانبها». 


طه و 


أولا: مفارقات الوضع الترجمي العربي 

ليست تتوافر إحصاءات شاملة ودقيقة عن 
واقع الترجمة العربية في العصر الحديث؛» غير أنه 
يوجد بعض المؤشرات الدالة» ويحمل ما يمكن أن 
نستشفه منها أنه لا تكاد نسبة الكتاب المترجم في 
الوطن العربي تصل إلى © بالمئة حتّى 8 بالمئة من 
إحمالي ما ينشرء وذلك بكتاب مترجم واحد - أو 
حتّى كتابين - لِكُلَ مليون نسمة؛ بما يشكلء على 
وجه التقريب» نسبة ٠١/١‏ من إنتاج البرازيل 
التي تشكل نسمتها نصف النسمة العربية» ونصف 
إنتاج إسرائيل التي تشكل 50/١‏ من الساكنة 


.146٠0 /0 /١4 الجمهورية.‎ )١( 


محمد الشيخ 


العربية'''. وقد ورد في كتاب الخطة القومية 
للترجة الضنادر عن المنظمة العربية للتربية والعلوم 
أنه يكاد يصل إجمالي الكتب المترجمة في الوطن 
القرن يلد بيت المكيدة إن ادونها عذال لبعد 
آلاف كتاب؛ أي ما يساوي ما ترجمته إسرائيل في 
أقل من ربع قرن» أو ما ترحمته البرازيل في أربع 
سنوات» بل ما ترجمته إسبانيا في سنة واحدة! 
ومهما تباينت التأويلات وتكائرت التشكيكات في 


هذه الإحصاءات”"» فإن ثمة واقعة لا سبيل إلى 


إنكارها هي ضعف العمل الترجمي العربي ضعفاً 
بِينً. 


قات با ساق بالترضة لوعن اموي 
بوجه عام. أما في ما تعلق منها بالترجمة الفلسفية» 
رض مص ربيوج حاص .نإة الإحصاءات تسد 
عن موه الاجعالن» أن تر عية الاكدب الفلد ف عاد 
تحتل المرتبة الثالثة في حقبة أولى لتصير إلى المرتبة 
الرابعة فى “حقنة ئانية: :وسكداء فإن الكعب 
الفلسفية شكلت بالقياس إلى كلّ الكتب المترجمة 
نسبة 7,57 بالمئة؛ أي ما يعادل 585 كتاباً من 


(؟) شوق جلال. الترحمة في العالم العربي : الواقع والتحدي (القاهرة : المجلس الأعلى للثقافة» 94964١)ء»‏ ص78 وهلا ل/الا. 
(*) انظر نموذجاً لهذه التشكيكات في: أسامة الخولي [وآخرون]ء الترحمة في الوطن العربي : نحو إنشاء مؤسسة عربية للترجمة: بحوث 
ومناقشات الندوة الفكرية التي نظمها مركز دراسات الوحدة العربية (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» ))7٠٠١‏ ص .157-1١7‏ 


المجموع الكلي. وذلك في مجمل الحقبة الممتدة من 
سنة 146٠‏ إلى سنة .١19884‏ فإذا ما نحن ميّزنا فيها 
بين كتب الفلسفة وكتب علم النفس». وجدنا أن 
عدد الأوائل بلغ كتاباء بنسبة ”#الا,4ه بالمئة» 
وأن عدد الثواني بلغ 777 كتاباً» بنسبة 40,71 
جالقة "+ وممارثة بالعالي ١‏ فإو هده الكفت 
الفلسفية - تأليفاً وترحمة - وصل في ما بين سنة 
0 وسنة 141/١‏ إلى ١757‏ كتاباً: المؤلف منها 
5 بما نسبته من مجمل التأليف العام 94,؟ 
بالمئة» والمترجم منها 258/8. بما نسبته من مجمل 
الأعمال المترجمة العامة ٠‏ ",7 بالمئة. وهى نتيجة 
تميل إلى جعل الفلسفة المترجمة تحتل المرتبة الرابعة 
بين المدرحمات». وتحتل الفلسفة المؤلّفة المرتبة 
السابعة”*"2. هذا فضلاً عن أن الكثير من الترجمات 
تمت بلغة توسطية ‏ الفرنسية أو الإنكليزية - خاصة 
منها الترجمات التي تمت عن الألمانية. 


ومهماتباينت مرجعيات الإحصاءات 
واختلفت تأويلاتهاء فإن ما لا يمكن إنكاره أن 
الترعة الفلسفية العرية :فنا توال ضعيمة :عقا 
بدياً» وأن المشاكل التي تحيط بها تدفع الكثير من 
أهلها إلى التشاؤم. فقد كتب طه حسين منذ ما 
ينيف على ستة عقود من الزمن» متفائلا بمستقبل 
ترجمة الكتب الفلسفية في الوطن العربي» يقول: 
«ليطمئن الذين يريدون ترعة الفلسفة. فستترجم 
الفلسفة إلى اللغة العربية ما في ذلك شكُ. 
وسيترجم قديمها وحديثها مهما تختلف مذاهبها 
وأوطانها)0 . غير أنّه ما كان أسرع من أن صرخ 


عبد الرحمن بدوي. بعد مضي أربعة عقوده 
صرخته الاستنهاضية: «هل هناك أيأس من هذا 
الوضع: وهو أن تسعة أعشار مؤلفات كبار 
الفلاسفة الأوروبيين في العصر الحديث لم تترجم 
إلى العربية إلى حد الآن؟)0", 


انياً: مفارقات الفكر الترجمي العربي 


ما أشد المفارقات التي تحكم كل حديث عن 
الترجمة الفلسفية في الوطن العربي. وهذه نماذج 
منها : 


المفارقة الأولى هي ما تعلق بأمر الحديث عن 
وجود امشروع ترجمي فلسفي عربي». فإنه بعد أن 
بذلت الجهود» بما لها وما عليهاء على مدار قرن 
من الزمن» ما زال هناك من يتشكك فى أننا 
دخلتاء بالفعل» غهدالترة الفلسفية الحقة. يقون 
أحد أولئك الذين ترجموا العديد من الكتب 
الفلسفية: «إن عصر الترججمة [الفلسفية] لم يبدأ 
عندنا بعد). والسبب فى ذلكء. أن ما تحقق» إن 
كان ثقةشيء تحقق بالفعل + 'إن هو إلا #غخار لاك 
[فردية] غير متصلة وغير متواصلة وغير فاعلة في 
إحداث ما يجب أن تحدث من هضم وإعادة إنتاج 
وإنتاج الشيء الجديد المرتجى)”". وكأن لعنة الصفر 
الذي اخترعه العرب, تأبى إلا أن تتعقبهمء. 
فتمحق آثارهم» وكأننا عدنا إلى تصديق ما كان قد 
لاحظه حسن حنفي منذ ما ينيف على عقدين من 
الزمن: "يبدأ كل جيل وينتهي؛ ثم يبدأ الجيل 
الثاني كما بدأ الأوّل من الصفر)”©. 


(5) هاشم فرحات» حركة الترجمة في مصر (القاهرة: العربي للنشر والتوزيع» :)١944١‏ ص 07. 


(6) المصدر نفسه» ص 50-6 


(7) طه حسين» «والفلسفةء» الجمهورية. .١406٠/0/١5‏ وقد نُشِرت في: طه حسين» تراث طه حسين: المقالات الصحفية من 
١195-8‏ (القاهرة: مطبعة دار الكتب والوثائق القومية.» »)٠١١7‏ ص © ١الا.‏ 

() حوار مع : عبد الرحمن بدوي في: بنسالم حميش» معهم حيث هم (الدار اليضاء: بيت الحكمة. .)١9184‏ ص .1758-1١107‏ 

(4) جورج كتورة» «الترجمة : مشكلة أم حل؟20 في: «الترجمة الفلسفيةء» مجلة فلسفة. السنة ١؛‏ العدد ١‏ (خريف *١50)؛‏ ص .4١‏ 

(9) حسن حنفي» «موقفنا الحضاري»» في: إبراهيم بدران [واخرون]ء الفلسفة في الوطن العربي المعاصر: بحوث المؤتمر الفلسفي العربي 
الأول الذي نظمته الجامعة الأردنية (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» .)١9426‏ ص /3. 


المفارقة الثانية هي أننا ما زلنا نتأرجح بين أن 
توكل الترجمة إلى تراجمة محترفين» وأن تعهد إلى 
تراجمة متفلسفين» إذ يميل البعض إلى القول: (إن 
طرق التفلسف الترجمية توجب على المترجم أن 
حرم يخنن المكة عت لبيرت الذى يتوق 
ترجمة نصوصه”''"'. ويلح على أن: «ترجمة 
الفلاسفة هي حكر على المشتغلين بالفلسفة» وليس 
حرفة يمكن لأي عارف بلغة طبيعية ما أن يقدم 
عليهاة” '42؟ وذلك عل أساسس أن :من شاآن الدراعة 
الفلسفية؛ وقد علمنا من وضعنا الفلسفي ما 
علمناهء أن «تنوب عن التفلسف المحض 
نفسه""". أكثر من هذاء وبحكم انقطاع 
التفلسف فى تاريخنا زمناً طويلاء ولأننا نحيا على 
عزهنة انسفنا ف التفار الفلسدى : فإن ها السفضن 
ميرف أن «الأرسية تمق اتليس ف العمري 
الوحيد الحالي» وذلك أنّه الوحيد الذي يمكن لغتنا 
من أن تكتبء مرة أخرى» وبروحها الخاصةء 
تلكم النصوص المؤسسة التي بها انتتصبت لغات 
الغرب الحديثة مشرّعة كونية للممكن النظري 
وحتى المبعافيزيقي لكل اللغنات7"". في هذا 
الوقت. نجد من يلاحظ أننا ما فتكنا: ١لا‏ نجد إلا 
مترجمين يطبعون ترجماتهم بما يحملون من آراء 
حول هذا الفيلسوف أو ذلك» وبالتاللي قد تكون 
تر جمتهم أحياناً إعادة إنتاج عبر المصطلح المتمول 
لإسقاط فلسفي يرونه ضرورياً في الترويج للفلسفة 
المختارة لتكون موضوعا ج07 


والحال أنه بين الفيلسوف المترجم والمترجم 


غير الفبلسوف لآ يعدم ل للمترجم امهتم :ولئن 
كان المترجم غير المتفلسف ينتهي, أحياناء إلى 
تحقيق ترجمة بلا فلسفة» فإن من مخاطر الفيلسوف 
المترجم الوقوع في «مفارقة هايدغر»» ومفادها: لو 
أنت جمعت شذرات الفلاسفة الأوائل التي ترجمها 
هايدغر وعرضتها على قارئ له بعض الدراية بفكر 
الأقدمينء لما تعرّف إليها حقّ التعرّف مالم يكن 
متمكناً من فلسفة المترجم. وتلك غريبة من غرائب 
هايدغرء بل تلك هي مفارقة كل متفلسف 
مترجم: ألا تصير تفهم فلسفة المنقول إلا متى 
علمت فلسفة الناقل! 


المفارقة الثالثة هى الصلة المعقدة بين الترجمة 
عقود من الزمن أننا: «من غير شك أقل الأمم 
حظا من الترحمة» وأقلها علماء لا أقول» يدقائق 
الحياة العقلية الأوروبية» بل أقول بأيسر 
مظاهرها”*''. معتبراً أن النقل مقدمة إلى 
الإبداع : «ومن المحقق أننا لن نؤلف التأليف الذي 
يرضي حاجاتنا إلى العلم والأدب إلا إذا ترجمنا 
وأكثرنا الترجمة. ذلك حري أن يمنحنا ما نقرأ 
أولأ» وأن يدهم ككيرا من الشبات إن التقليد 
والمحاكاة. وقد فرغ الناس من إثبات أن التقليد 
عنصر من أرقى عناصر الحياة العقلية وأقواها. 
فلنترجم إذاً ولنكثر من الترجمة» ولنبذل في ذلك 
أقصى ما نملك من الجهد وأكثر ما نستطيع من 
الال" "بين أناككة مه الفلسفة العرب من 
ضاق بطول أمد الإتباع ودعا هو إلى الإبداع. هذا 


.5"١0١ ص‎ :.)١9446 طه عبد الرحمن» فقه الفلسفة: الفلسفة والترجمة (بيروت؛ الدار البيضاء : المركز الثقافي العربي»‎ )٠١( 
.487 فتحي التريكي. اما معنى أن نترجم اليوم؟20 في: «الترجمة الفلسفية»») ص‎ )١١( 


(6١)المصدر‏ نفسه» ص 3١‏ 
)١(‏ المصدر نفسهء ص 488. 
)١4(‏ كتورة» «الترجمة: مشكلة أم حل؟؛» ص .5١‏ 


2ء)1و481١_1١01/* مج (بيروت: دار الكتاب الليناني»‎ ٠ طه حسينء المجموعة الكاملة لمؤلفات الدكتور طه حسين. 5ج في‎ )١6( 


مج 5: مستقبل الثقافة» ص 5 
(0 )المصدر نفسه. ص 145١‏ -427. 


حسن حنفي يعلن: «طالت فترة الترجمة إلى قرنين 
من الزمان». ولم يحدث إبداع بعد»”"'". وهل كان 
طه عبد الرحمن الذي أوقف كتاباً بأكمله على هذه 
المسألة - لعله أول كتاب عربي فى فلسفة الترجمة - 
إلا مشتك» بأشد اشتكاء يكون وأمَّره من طول 
فترة النقل هذه. حتّى صارت هى عادة منشئية 
للتفلسف العربي التدييف »متها بنايلقت الدرسة 
التأصيلية» ‏ الذي يشكلء» فى نظره» مدخلا إلى 
تدشين زمن الإبذاع الفلسفي العربي الجحرير؟0", 


المفارقة الرابعة هي أن الجميع» وإن هو أقرٌ 
بالصعوبات التي تواجه المترجم في مجال الفلسفة» 
فإن ثمة من يذهب إلى أنا لا تختلف عن مشاكل 
المجالات الأخرى». شأن علم النفس» وعلم 
الاجتماعء وعلم الاقتصادء وغيرها. فإذن هي» 
في جانب كبير منهاء مشكلة تقنية تتعلق بأمور 
شأن «النحت» و«التوليد» و«الوضع» وغيرها. إلا 
أن من المهتمين بالترجمة الفلسفية من ألحّ على أن 
مشكلة الترحمة الفلسفية العربية «ليست أبدأً مشكلا 
تقنياً فحسب» بل هى موقف فلسفى له دلالته 
اللناضة 6 داعبا إل # مضه كال سيمة الترعة 
بوصفها موقفاً فلسفياً نوعياًء وليس مجرد تمرين 
مدرسى على تبيئة المصطلحات فى لغة هجرها 
أهلينا ال عدرها مو اللفات الشور 110 وبين 
يمكن ذلك عنده مالم نسع إلى ما سمّاه «تدبير 
المصطلحات)”' '2» وهو يقصد بذلك إعمال آليات 
جديدة في الترجمة». منها آليات «التعريب» 
و«التوليد» و«التشريع الدلالي» و«التجوز اللغوي» 


و«التمييز البياني»» وذلك مثل أن نعمل «التعريب» 
«ترنسنداليا»» في ترجمة وهبة لكتاب كانط نقد 
الحفل التالضء لا نوضفة #امنطرارا خطابيا 
لإدخال ما لا نملك صيغة التعبير عنه)» وإنما 
بوسمه «علامة على التزام تداولي بواقعة اصطلاحية 
استقةت عل الصعيد العا :-وطنارت مقطقا 
عابرا لهات القسوبية) "وان تعه لالب 
«التشريع الدلالي» بما هي : «إعطاء معنى جديد 
للفظ كان له معنى آخرء أكان هذا المعنى متأتياً 
من اللغة العادية أو من لغة صناعة [أو صناعية] 
سابقة في تلك اللغة»”"''؛ مثل أعمال مُعَرْبَئّي 
الكندي «الأيس» و«الليس». وتجديد دلالات 
ألفاظ فقهيّة شأن «التسويغ»» وكلامية مثال 
«الاعتبار»» في الإعراب عن مضامين فلسفية 
عديةة : وأعمال آلية «التجوز اللغوي»» وذلك 
بأن: «نقول ما لا تقوله اللغة العربية فى حدود 
بناها الصوفية والنحوية» عن قصد ووعي 
واختيارء مثل استبدال «فكر في الشيء» بالتعبير 
«فكن الطىءه !"غير أله لومما ها لم يعدت إليه 
هذا المتفلسف المترجم هو إمكان السقوط في ما 
يسمّيه طه عبد ال رحمن «افة التهويل». وذلك 
بوضع «اصطلاحات هائلة» ‏ شأن أعمال لفظ 
«أفهوم» بدل اللفظ الشائع «مفهوم» ‏ تؤدي إلى 
«استغلاق النصوص الفلسفية)7*". 


المفارقة الخامسة هي التوسط بما يعني «ترجمة 


الترجمة» ‏ أو ما سمّي بالترجمة الثانية أو حتّى 
الثالئة ‏ بتدخل لغة وسيطة. وقد اعتبر أحد 


4١ ص‎ .)١197 حسن حنفى » مقدمة في علم الاستغراب (بيروت: المؤسسة الجامعية للدراسات والنشر والتوزيع؛‎ )1١0( 


)١18(‏ انظر : عبد ال رحمن» فقه الفلسفة: الفلسفة والترجمة. 
)١9(‏ التريكي» «ما معنى أن نترجم اليوم؟»» ص .8١‏ 
(29 المصدر نفسهء ص 87. 

(2) المصدر نفسهء ص 47. 

(؟١1)‏ المصدر نفسهء ص 89 و65. 

(59) المصدر نفسهء ص 460. 

(15) عبد الرحمنء المصدر نفسهء ص 1417-7145 7. 
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الباحثين «الترجمة من غير الرأس» أحد «مثالب» 
الترجمة العربية”*'©. غير أن من الفلاسفة من رأى 
أن هذا لا يقدح في بيانية الترحمة. هذا نيتشه أنشأ 
نظرية في الترجمة قامت على مبداً أن الترجمة ما 
كانت استيحاشاً للنصٌ وتغريباً له. وإنما هي» 
اين له وايكناس»«إنما الكتاية زلعة القوم؛ هن 
التى عادة ما تكون موطن وحشة. فلئن كان 
الكاتب يكتب بلغة قومهء فإن هذا لا يعني 
موافقة أسلوبه لأسلوبهم. كم من فيلسوف فهم 
عمله فهماً أعمق لما هو نقل إلى لغة غير لغته 
وقُرّب! وما أفاد نقل فكر شوبنهاور إلى اللسان 
الفرنسيء لمرتين» معنى التقرّب من النص 
الأصل» وإنما هو جعل نيتشه_ العلم 
الفيلولوجي - يفضل قراءته بالفرنسية"'". 


أخيراً. لا شك فى أن الفلسفة معنية أشد 
وااتكوة العدانة يبان "ادرو دياز 
البعض يدعو إلى الحد من الحرية الترجمية لمبرّرات 
عديدة: منها مبرر ظاهره أكاديمى وباطنه 
التوار عن يفاره أن امول لذ يمكن انون 
ثمارة لا استشتكالا.ولا:استدلالاً» حتن يدم 
وصله بالمقتضيات التداولية للتراث» عقيدة ولغة 
ومعرفة». ولعمرنا لئن نحن تجاوزنا هذا 
«المذهمب». ووقفنا على «لازم المزذهب» لبدا لنا 
العجب: أنه ينتهي» عملياء ولربما من غير قصد 
صاحبه؛ إلى العفو عن أغلب الأعمال الفكرية 
التى لا تتوافق والمجال التداولي العربي. وكأن هذا 
الجا واشاد منتيه دن الى الع ع رقا 
المترحمينء إذ قد يترتب عن هذه الدعوة ألا 


نترجم كل النصوص التي تخالف مجالنا التداولي: 
كن الماديين الفرنسيين من أهل عصر الأنوار 
بأكملهاء وكتب نيتشه وماركس وسارتر وكل 
أساتذة التشكيك. وقد كتب طه حسين منذ أزيد 
من نصف قرن: «قد ترجم العرب من فلسفة 
الفلاسفة ما يخالف الإسلام أشد الخلاف ولم 
يمنعهم ذلك من ترجمته والردّ عليه)”"'“. فهل 
صار القدماء أكثر «ليبرالية» منا؟ أم صرنا أكثر 
«ضيقاً» منهم بحرية الترجمة؟ إلى أي منقلب 
انقلبنا؟ ومتى ندرك حقاً أن: «الترجمة طريق كبير 
إلى الحدائة)؟240©, 

ثالثا : نقل المفاهيم الفلسفية نموذجاً 

لعل أحد أبرز وجوه استشكال حال الترجمة 
العربية مسألة «ترجمة المفاهيم»» إذ لعن هو حقّ أن 
هذه المسألة تعمّ الترجمة العربية» فإنها تستفحل في 
الترحمة الفلسفية. وههنا مثالان: 

المثال الأول هو ترجمة أحد المفاهيم الأساسية 
في فلسفة نيتشه؛ عنينا به مفهوم الطعقمع معط []) . 
فقد قنع بعض المعرّبين بتعريب هذا اللفظ فحسب 
(السوبرمان)» اعتقاداً منهم بأنه اكتسب مع مرور 
الوقت دلالة اصطلاحية لأزمة قارة فى ميدان 
الفلفيفة: ونسك ل وعيدناة كاد تتلاهة مرضي 
يصدر كتاباً سنة ١4٠١‏ تحت عنوان: مقدمة 
السوبرمان. بيد أن هناك من النقلة من ارتأى 
«ترجمة» هذا المفهوم إلى «الإنسان المتفوق» أو 
«الإنسان الأرقى» أو «الإنسان الأعلى» ذي 
الإيحاءات الداروينية البيّنة. كذا كان حال ترحمة 


(15) أحمد يرقاوي» «الترجمة وعودة الفلسفة»» مجلة الآداب؛ ملف خاص. الترجمة .١‏ السنة /81» العددان 4 5 (أيار/ مايو ‏ حزيران/ 


.5١0 ص‎ »)١9689 يونيو‎ 
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(710) حسين» «والفلسفة.»» ص 3 


(18) انظر: مناقشة علي أومليل تعليقاً على بحث يوسف زيدان» «حركة الترجمة والنقل: درس تاريخي» 4 في : الترجمة في التراث العربي» 
في : الخولي [وآخرون]» الترجمة في الوطن العربي: نحو إنشاء مؤسسة عربية للترجمة: بحوث ومناقشات الندوة الفكرية التي نظمها مركز 


دراسات الوحدة العر بية . ص /7ا6. 


فليكس فارس لكتاب زرادشت سنة ١978‏ الذي 
نقل معنى هذا الإنسان بالتعبير «الإنسان المتفؤق). 
والظاهر أن ثمة من الباحثين من أوغل فى التأويل. 
كداز كا نيدان الشاعر هوه أب الوه الدي تصرر 
هذا الإنسان تصوراً شعرياً فى ملحمته النشيد». 
كاه لتساك (السمتل الكامن 4 رقه ممصن 
الرجل الذي تبيأت له كل أسباب الكمال» فصار 
غاية ليس للبشرية غاية بعدها. وعلق وديع 
فلسطين على هذه التقاليب فى التعبير بالقول: 
«على أنّني استطبت عبارة «الإنسان الأمثل» لتكون 
تر حمة دقيقة بلفظها ومعناها لعبارة (مقصمءمن5) . 
فالرجل الأمثل هو الذي تتسامى نوازعه» وتتعالى 
فضائله. وتتحقق به أحلام الفلاسفة» وأوهام 
الشعراء» وأمنيات رجال الاجتماع»”*". والحال 
أن هذه العبارة تلخص وحدها الالتباسات 
الأساسية التي علقت بترجمة هذا المفهوم: ففيها 
تضمين المفهوم دلالة «المثالية»؛.» وتحميله دلالة 
«الكمال»., والخلط بين أصله فى الفلسفة 
وامتداداته اللاجتماعية» اخلط ينه معنى 
«(الإنسان») ومعنى «الرجل». 


وإذا ما نحن عدنا إلى المفهوم في دلالته 
الأساسية التى وضعها له نيتشهء وجدنا أن 
الإنسان الذي تحددث عنه جاء بالذات لمحاربة 
«المثال» ‏ أعني قيم الوهن التي عاشت عليها 
البشرية لقرون عديدة ‏ وأن البشارة بهذا الإنسان» 
في فلسفة نيتشهء لا يمكن تبيّنها في الدلالات 
العربية المترسبة بالترجمة» إذ لئن هي كانت مغامرة 


«الإنسان» بمعناه التقليدي انتهت إلى «الإنسان 
العدمى)» بما هو «آخر إنسان»؛ فإن ذلك كان 
بنفاة هاوه هذا «الإنسان»: «ما الإنسان إلا 
هك حجلة عاك أشرل قيدف” دواد سيق أن 
الإنسان الحديث صار هو الكائن المريض» بفعل 
مثله التي فقدت الْعْلّم والمعنى» فإنه حق أيضاً أنه 
الكائن القادر على مداواة نفسهء وذلك بتجاوز 
مرضه. أَمَا ردد نيتشه عادة العبارة: «ما الإنسان 
إلا كائن حب أن يجاوز تفييه 10" إذاكهو 
الإيذان بمقدم» الإنسان [الأعلى]»: «جئت أحمل 
إليكم بشارة الإنسان [الأعلى]». وتعليم زرادشت 
الناس معنى «الإنسان [الأعلى]» ليس ينفصل عن 
تعليمهم نسيان أمر «الإنسان الأخير»: «وهل القرد 
من الإنسان إلا سخريته وعاره؟ كذا يلزم أن يكون 
الإنسانء إن هو قورن بالإنسان [الأعلى]: 
موضوع سخريته. ومجال عار7 57 

لنستبعد. أولأء سوء فهم متعلق بمفهوم 
«الإنسان [الأعلى]». لقد فهم هذا الإنسان بما هو 
الإنسان المثالي «المنتمي إلى طائفة من البشر عليا 
تجمع في ذاتها بين القداسة والعبقرية»» بينما كان 
زرادشت يقف ضد كل أمر مثالي نحا هذا النحو 
من الاعتبار. كما فهم فهماً داروينياً بما هو نَمّ عن 
«عبادة البطل» على شاكلة ما ذهب إليه توماس 
كارلايل صاحب كتاب الأبطال: إنما «الإنسان 
[الأعلى]» هو نمط من الاكتمال الأعلى الذي 
عارض به نيتشه «الإنسان الحديث» أو «الإنسان 
الطبيك77" :نه اظراق شدي فين السشير» يعيك يا 


)29 وديع فلسطين» «في الترجمة»» مجلة مجمع اللغة العربية (دمشق)» السنة *”. العدد ”47 (تموز/ يوليو كمولي ص 6084. 


(» *") عل عع سندلا مهم لممسعللة'! عل أغتنالهنا معام مم2 انواعوط أعدق ,عطءكجاعنلظ طاعصلعم :فصقل «,متعتئغمناذ عمصصمط"'! عمل» 


ترجمة فليكس فارس » بتصرّفء» ص .,7١84‏ 


7 .م ,(1985 ,لنقسمطتللة0) نمعةط) 8 زكتدوقظ منأه*1 رع113للمدت 


تفرم .014 نص ,65 .م «رة52162عناع 065 أء 516عناع 3رآ 4106 أء ,22 .م «,قة 5أكنامط) 2322 عل عنع ه5101 


إفورة 


.م «, 232310105153 عل عنعه1[ه50» 


(7) عدم لسقمصعالج'! عل أاتدل ده ,ممصم عععءظ ع اياي «استماءةان4' رآ بأسممتكاده14 ممتععدكل8ة أء ,نلاهم0 مأععه01 رعطءدوماعلاط اعملع مط 


.م ,(1990 ملمقستالة0 :ممةط) مناه ,لامعصغ 11 عصان - مدعل 


أمكن عن روح الحداثة أرستقراطي الطبع؛ أي 
النفس» عالي الهمةء الشأن فيه أن يقول: «نعم» 
للحياة مهما كانت هي قاسية صعبة”*". فهو عرق 
أشد صلابة وإيجابية» وطراز أعلى من البشر بعيد 
عن روح الإنسان العامي الرذلة النذلة الدنية 
المستكينة”” ". أفهل يُعجز العربية أن تؤدي معنى 
«الإنسان الذي الشأن فيه أن يتجاوز الإنسان»؟ 


المثال الثاني هو ترجمة مفهوم «الدازاين»», إذ 
ما فتئ هايدغر يلح على الحاجة إلى تدقيق النظر في 
مفهوم «الإنسان». وقد بلغ به مطلب التدقيق هذا 
حداً تخلى فيه عن مفهوم «الإنسان» ذاته لالتباس 
دلالته و لحمولته الميتافيزيقية واللاهوتية 
والأنثروبولوجية. فملاً المحل الشاغر بلفظ ألماني 
مُوّلد: «الدازاين» (8ه6وةه2). وميّز بين الدلالتين 
فقال: (إن الدازاين لا يفيد عندي معنى مرادفاً 
للكائن الإنسى [الإنسان]ء إنما هو يفيد أمراً 
قال ما داب عل .درقه تكش والغزات الفلسفي 
معه بلفظ «الوجود). ته يان دل عليه هذا اللفظ 
عندي ‏ «دازاين» ‏ لم يحدث أن سُبِقَ إلى مقصوده 
ومنعوته أبدأً في تاريخ الفلسفة إلى يومنا 
هذاء" ". ذلك أن «الدازاين» ما كان معطى كما 
يعطى «الإنسان» هكذا بالولادة» وإنما هو «مُبنى») 
أو المشروع2)» وبمكنة الإنسان أن يصير «دازايناً» 
إن هو أراد؛ أي أن بإمكانه أن يصير «المحل) 
و«الفسحة» التي فيها ينجلي ما ينجلي؛ أي تنشرح 
نفسه للكينونة - وإلا هو بقي (إنسانا» منغلقا عن 
كينونته موصدا. ولربما لهذا السبب انتفض هايدغر 
ضدُ نقل المترجم والمفكر والمستشرق الفرنسي 
هنري كوربان )١1998-1١9907(‏ لفظ «الدازاين» 


(1”) المصدر نفسهء؛ ص 7/ا١.‏ 


إلى معنى «الواقع الإنساني» أو «الحقيقة الإنسانية» 
(#متقصسلط غاثله86 13)» مثلما هو انتفض ضد ث ر حمة 
الفيلسوف الوجودي الفرنسي جان بول سارتر 
)١980-160(‏ لهذا اللفظء إلى اللفظ الفرنسي 
«ؤاددئق»”"”" الذي لمح فيه بقايا عوالق النزعة 


الإنسية. 


هذا وقد استعار هايدغر لفظ «الدازاين» 
لا ليدل به على الوجود المتعين القائم المتحقق. عل 
نحو وجود أشياء الطبيعة. وإنما ليدل به على ذاك 
الكائن من حيتٌ إِنَّ له كينونة لمحصوصة دعاها 
هايدغر حصرياً «الوجودا. أما «وجود) الأشياءء 
من حيث هو«اوجود وقائعي») حيث (تقوم) 
الأشياء هناك ملقية سقطى ومنطرحة هلى» 
فإن هايدغر يسمّيه «الوجود القائم هناك). أو إن 
شئنا النقل الحرفي: «الوجود تحت اليداء أو 
قل: «الوجود طوع اليد) (مأءومءلهقطعه/). أما 
الإنسان» فما كان هو بالكائن الذي من شأنه أن 
اليقبع» أو «يقوم» ثمة» مثلما هو حال الأشياءء 
وإنما هو كائن حده أن اليوجد)2700, 

وقد تحيّر العرب غاية التحيّر في ترجمة هذا 
اللفظ. حتّى قالوا عنه: «إنك لست تقدر إلا أن 
تعرّبه قائلاً (الدازاين) ولا تستطيع أن تترجمه إلى 
العربية». وهو المذهب الذي كان قد ذهب إليه 
شارح هايدغرهء المفكر الفرنسي جون بوفريه» من 
أن لفظ «تنهقة©» «ليس من شأنه أن يقبل الترجمة». 
غير أن من مترجمي العرب ومفكريهم من حاول 
غير ذلك: هذا عبد الرحمن بدوي بعد أن لاحظ 
أن «هذه الكلمة الألمانية استعصت ترجمتها إلى كل 


ره .419 .م ,(1995 ,لم ةاستلاة0 :متموط) 260 زأع'1' سممناعة0011) ركتناوم813 عباغتاعمعء0) عقم لمقصدصمع 1اج'! عل )ننلهع),عطعدعاء زا[ طعتملع مط 
[فكرف .م ,(1989-1990 ,ل نقمستللة0 :ممةط) عنطمهؤمل1نئط2 عل عناوغطاه إاط81 ممناع»ة11ه0 ,ل 107:6 :عطعدجاءنز/ة ,معوععلنعء لط متأرولة1 
(0:*) انظر: عل نم2606 اه ,130 .م ,(1993 ,لممسطتالة0 تكلمةوط) 3 ددمزردمن0 ,عععوعل2121 متاعةلا تقمقل «راء:)ندء8 مدعل 3 عمااء.]» 

.م ,(1993 ملتقستالدن :كامةط) وعلمعدظ ,«عوعوءماء 8 عل ع7ادرمءدء 2 و| 4 ,عاعنمعة ه11 


كرف .9 بم ,(1989 ,ملمفستلله0 :وتئة©) عنعم اهم دغتاع ه| ع4 عتناهات:22007م/ كءاج ةاطه:2 كع رتعععءلزع11 متاردل1 


اللغات الأوروبية»). اجتهد» بتوجيه من طه 
حسينء وإفادة في أن يجد له نظيراً في قديم 


النصوص الفلسفية العربية ‏ هو لفظ «الآنية» ‏ 


الذي رجح أن يكون «تعريباً دقيقاً» للفظ الدال 
على «الوجود) أو «الكينونة» في اللسان اليوناني 
(21ه6)» إلا أنه اشترط فى تداول هذا اللفظ» بما 
يفيد معنى «الدازاين»» نسيان أصله اليوناني ذاك 
الذي لا يفيد معنى «الدازاين»؛ أي «هذا 
الوجوداء وإنما «الوجود بإطلاق» أو «الوجود 
بمعنى مطلق»؛ سواء أكان «هذا الوجود» ‏ وهو 
المطلوب أن تؤديه لفظة «الآنية» أم «وجود 
الماهية»”" ". غير أننا نستبعد إمكان أن يكون هذا 
اللفظ قد أفاد الدلالة المطلوبة» وذلك لأننا نرججح 
أن يكون ثمة اضطراب في رسم اللفظ: أهو 
«الآنية» أم «الإنية"» بمادل على تشوش في 
أصله: هل اشتُق من لفظ «الآن» أم عرّب عن 
لفظ «الوجوه» اليوناني؟ أم أن الأمر يتعلق 
باصطلاحين تمّ الخلط بينهما: 


أولهما اصطلاح «الآنية» الذي قد يكون 
اشتق ٌََ شتّىق من لفظ «الآن», على شاكلة 'المعية») 
و«الهلية» و«الهوية»ء بدليل اقترانه في أغلب 
السياقات التي ورد فيها بمفهوم «الزمان»؛ بما 
يحيل إلى «ميتافيزيقا الزمان» التى لطالما هاحمها 
ادع اودر الك حو ا ويا عاق ولاك 
أنه ورد في سياقات يستفاد منها مقابلته لمفهوم 


«الماهية»» منها السياقات ذاتها التى استشهد بها 
بدوي من مثل قول الطوسي: «وأعلم أن الزمان 
انعا من شاي أن 
يحيل إلى الإشكالية التي انفرد بها سارتر وشوش 
بها على فكر هايدغر؛ نعني التقابل بين «الماهية) 
و«الانية). 

وثانيهما اصطلاح «الإنية» المشتق من لفظ 
التوكيد «إن». ولعل هذا هو ما قصده صاحب 
الكليات لما قال: «إن: بالكسر والتشديد هى فى 
لغة العرب تفيد التأكيد والقوة في الوجودء ولهذا 
أطلقت الفلاسفة لفظ الإنية على واجب الوجود 
لذاته» لكونه أكمل الموجودات في تأكيد الوجود 
وفي قوة الوجودء وهذا لفظ محدث ليس من كلام 
العرب)”'؟؟. وهو يخالف هنا التعريف الذي نجده 
فى كتاب التعريفات: «الآنية: تحقق الوجود 
العبني عا هيك مر ناكه الذنية 0 وفيد 
القاشاني : «الإنية : اعتبار الذات من حيث مرتبتها 
الذاتية:9*), ٠‏ بل يمخالف تعريف ابن عربي: 
«الآنية : الحقيقة بطريق الإضافة)4*0). 


وقد نقل أبو يعرب المرزوقي المفهوم نقلاً 
يكاديكون حرفياء إلى التعبير: «هذا 
الموجود»”” *©. كما قيلت فى نقله ألفاظ أخرى: 
«الوجود هناك». و«الكائن الذي هنا». و«الوجود 
المنطرح». و«الكائن الملقي". و«الكائن المقذوف به 
ها هنا». وما زالوا يفعلون حتّى قرأوه قراءة 


ظاهر الآنية» خفي الماهصة 


(2) عبد ال رحمن بدوي . الزمان الوجودي. ط " (بيروت: دار الثقافة» “/191). ص 6غ الهامش. 


العرب؟ و ؟ج. طّ ”' (القاهرة : دار المعارف» 46 ص الى 


(11) أبو البقاء أيوب بن موسى الكفوي» الكليات: معجم في المصطلحات والفروق اللغوية. 05 ؟ (بيروت: مؤسسة الرسالة» 


6 ماذة: إن» ص‎ .)١1997* 


(7؛) على بن محمد الحرجاني» التعريفات. تحقيق إبراهيم الأبياري (بيروت: دار الكتاب العربي. 988١)؛‏ ص 06. 
(45) أبو القاسم عبد الله بن القاشاني» لطائف الإعلام في إشارات أهل الإلهام» تحقيق سعيد عبد الفتاح (القاهرة: الهيئة المصرية العامة 


للكتاب» . 00 ص 7107. 


(14) محي الدين بن عربي» اصطلاح الصوفية؛ تحقيق عبد الرحيم مارديني (دمشق : دار المحبة؛ بيروت: دار آية» " 5٠‏ ص 68١8‏ 
(45) أبو يعرب المرزوق» «فلسفة الترجمة الفلسفية وشروط الإبداع الحضاريء» إسلامية المعرفة (واشنطن»» السنة »١١‏ العدد 4١‏ 


,)5١٠١ه(‎ 


أيديولوجية: هذا المرزوقي يوحي له التسلط 
الأمريكي اليوم بما يلي: «ايمكن بيسر لمن هو 
مطلع على علم الكلام المسيحي الوسيط أن يفهم 
دازاين هيدغر مثلاً فهماً متناسقاً بمجرد ترجمته إلى 
عبارة متنكرة عن الحلول المسيحي. فالله (زاين) 
يتعين في ابنه (دا)» فيحصل منهما الدازاين الذي 
يصبح كلمة الله وراعي الوجود. لكن لا بد من أن 
نضيف إلى ذلك حتّى تكتمل الصورة أن محدد الدا 
هو روح الشعب الموضوعي؛ أعني عند الصهاينة 
خرافات شعب الله المختار العبراني» وعند النازيين 
خرافات شعب الله المختار الجرماني» وعند 
الأمريكيين هو الجمع بين الخرافتين: شعب محتار 


دينياً وفلسفياً لكونه تمثلاً للحضارة» ومن عداه 
يعد ممثلاً للبربرية ويستحق مصير الهنود 
النمي" هذا تاحت آخر ستحدف عن 7 
المواطن الفلسطيني بوصفه «الكائن المرمي») أو 

ين الفلسطيني»”'*'. فها أنت ترى أنه 
بعد مرور أزيد من ستة عقود على اقتراح بدوي ما 
زالت ترجمة «الدازاين» لم تستقر بعد. هذا مع سابق 
العلم بإيماننا بإمكان انوجاد لفظ عربي مقابل» فما 
يعجزالعربية ذلك! وفي انتظار تحقق هذا 
الاعدهاد» يكتتى الكثيرون بإعمال: هذا النفظ 
معرباً «الدازاين»» مع علمه بأن العين العربية 


تستشنعه» وأن الأذن تمجه 


يسميه «الدازاب 


(47) أبو يعرب المرزوقي» «منزلة العرب والمسلمين في المعادلة الكونية»» موقع الوحدة الإسلامية» .70١8/١/9‏ 
(41) وسام سعادة؛ «التاناتولوجيا الفلسطينية» ؛ مركز الإعلام الفلسطيني» ااام 1 
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في الدفاع عن الحداثة والتاريخ: 
المشروع الفكري لعبد الله العروي 


ات 


منذ ما يقرب من أربعة عقود من الزمن. 
أصدر عبد الله العروي كتابه المهم الأيديولوجيا 
العربية المعاصرة .2'0)١9571(‏ وبعد ذلك بسنوات 
قليلة» أصدر أزمة المثقفين العرب بالفرنسية 
(/5"0051: كما أصدر الاجقا ظبعته العربية 
بعنوان: العرب والفكر التاريخى (7)1917©. وقد 
حقق الفكر العربي بهذه الإصدارات طفرة نوعية 
فى محال التفكير فى إشكالات الثقافة العربية 
الحامية وام في أبعادها السياسية 
والآيديولوجية. 


وعندما صدرت هذه النتصوص ٠».‏ كانت تؤشر 
على ميلاد لحظة جديدة في مناخ الثقافة العربية» 


كمال عبد اللطيف 


في بنية الفكر والثقافة» لم يتمكن الفكر العربي من 
إدراك واستيعاب محتواها إلا بعد سئوات من 
صدورهاء وربما حصل ذلكء. بعد توالي صدور 
أعمال المؤلف الأخرى باللغتين الفرنسية والعربية» 
وخاصة مؤلفاته في المفاهيم» التي تلاحق صدورها 
مع مطلع الثمانينيات بالتتابع الآق: مفهوم 
الأبديولوجيا(001980)؛ مفهومالحرية 
(51941"“؛ مفهوم الدولة (١2'06194؛‏ مفهوم 
التاريخ في جزأين (99417١7"'؛‏ مفهوم العقل 
الذى صدر سنة :00993 عتما. .كما أعلن 
صاحبه في مقدمه سلسلة كتب المفاهيم. التي 
اعتبرها بمثابة مفاتيح كبرى» بمعالجته لأسئلة 
الحداثة فى الفكر العربي المعاصر. ولقد أتاحت 
لصرهن الناعي. عبد اللا المووى فرزعنة إعادة 
تركيب أطروحته الكبرى في موضوع التفكير في 


.)١9717/ 


(؟) عبد الله العروي» أزمة المثقفين العرب: تقليدية أم تاريخانية» تر حمة ذوقان قرقوط (بيروت: المؤسسة العربية للدراسات والنشر» 


,) ١9/٠ 
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كيفية تجاوز التأخر التاريخي العربي المتضمّنة في 
سفره المهم العرب والفكر العاز اي 290 5006 
له بمزيد من توضيح مشروعه الفكريء كما 
أتاحت له البناء النقدي لأبرز مفارقات الفكر 
العربي المعاصر. 


لا ُعتبر مؤلفات العروي التي أشرنا إلى عيّنة 
منها في الفقرة السابقة مُحَصّلةٌ لصيرورة خطية 
سبيل المثال» أن يتحدث عن فكر مغربي خارج 
عليه الهاجس السياسي الإصلاحي. كما أنه لا يعثر 
العروي دفاعه العميق عن الفكر التاريخى والحداثة 
السياسية ومبادئ التاريخانية» وكل ما يسعف 
بالدفاع عن لزوم تمثل مكاسب الفكر الحديث 
والمعاصر. فمد كان إنتاج علال الفاسي ومحمد 
آخرء وَيَرْكَبُ دروباً مَؤْصولة بقضايا الإصلاح 
السياسي في المغرب» من زاوية نَظر لا علاقة لها 
بطبيعة الأسئلة التي اتجه عبد اللّه العروي إلى 
بنائها. لقد اتسمت أعمال هؤلاء المصلحين 
التنظيري» الذي اتخذه الإنتاج الفكري لغيد الله 
العروي. أما المهدي بن بركة. فإن ما جمع من 
أعماله وأدرج ضمن كتيب الاختيار الثوري 
(147”''©» فيعدّ دليلاً للعمل السياسي المباشرء 
أكثر منه عملاً في الثقافة والفكر بمعناهما العام» 
القريب من أفق الفلسفة والفكر السياسي. 


نتجه هنا إلى تشخيص لحظة العروي في 


الفكر المغربي» كلحظة انطلاق لا تجد لها فى سياق 
الثقافة المغربية جذوراً قريبة ومباشرة» تغذّي 
قضاياها ومفاهيمهاء وتؤطر الآفاق السياسية 
والأيديولوجيا التي برزت. صحيح أن العروي 
يتحدث في الأيديولوجيا العربية المعاصرة'''' عن 
المهدي بن بركة؛. وعن ابن خلدون» ويتحدث في 
سيرته الذاتية الفكرية أوراق عن العلاقة بينه وبين 
علال الفاسيء إلا أن كل ذلك لا يُمكننا من 
القول إن فكره نشأ في إطار تطوير ثقافة مغربية 
مماثلة لما أنتج. فقد تلورك آراؤه دفاعاً عن التاريخ 
والتاريخانية»ء ودفاعا عن لزوم التعلم من الثقافة 
الغربية باعتبارها المستقبل المنظور لإرادة في 
السياسة والفكر تروم النهضة والتقدم. 


وعندما نقوم بتوسيع دائرة الإطار المرجعي 
الثقافي من المغرب في الخمسينيات» إلى المستوى 
العرق: نقد دهن عطاك لطر وتارمخية أخرى» 
تقربنا من بعض ينابيع تجربته الفكرية» فالمقدمة 
التي كتبها للترجمة الأولى ل الأيديولوجيا العربية 
المعاميرة (:2127)1817 (وكد صرت ترعة كانية 
من إعداد المؤلف سنة )١9965‏ تحدّد كيفية استيعابه 
لمتغيرات وثوابت المشروع الإصلاحي النهضوي 
كما تبلور في الفكر العربي المعاصرء منذ قيام دولة 
محمد علي » وتبلور الكتابة السياسية الإصلاحية في 
منتصف القرن الماضي», مع كل من الطهطاوي 
وخير الدين التونسي ومحمد عبده. إلى المشروع 
الليبرالي الذي أنتجته أدبيات الإصلاح والنهضة في 
مصرء فى النصف الأول من القرن العشرين 
(لطفي السيد» عن هيد الرازق اانه موس 
طه حسين وغيرهم. . . إلخ)»؛ إلى ثورة 3 تموز/ 
يوليو 219457 والآفاق التي فتحها المجال السياسي 


(١9)المهدي‏ بن بركة» الاختيار الثوري في المغرب (بيروت: دار الطليعة» .)١951‏ 


(١١)العروي,‏ الأيديولوجية العربية المعاصرة . 
(؟١١)المصدر‏ نفسه. 
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المصري والعربي. ففى كل هذه العلامات الدالة 
في تاريخ الفكر العري المعاصرء نجد الخلفية 
الموجهة لتفكير نقديء مُسلّح بالهواجس التاريخية» 
ومتجه نحو بلورة نقد أيديولوجي» يروم الدفاع 
عن منظور جديد في الإصلاح السياسي» ويتوخى 
تطوير الثقافة العربية» بالدفاع عن «المثاقفة» التي 
لآ ترى في المشروع الحضاري الغربي مجرد مشروع 
في الاستعمار والغزوء بل ترى فيه كذلك أفقا 
لإنسانية مستقبلية مشتركة» إنسانية قادرة على النظر 
إلى ذاتها وإلى الآخرينء من زوايا لمحتلفة, بلا 
تنميط يكتفي بتبادل التهم» وإشاعة لغة العداء. 
فهذه الطريقة في التعامل مع الظواهر لن تمكن 
العرب» في نظر العرويء. من تجاوز تأخرهم 
التاريخي» وبؤسهم الاقتصادي والاجتماعي» 
وازدواجيتهم الثقافية. 


-؟آد 


لا ينبغي أن نغفل هنا الإشارة إلى الإطار 
التاريخي العام الذي أنتج فيه العروي مواقفه من 
الغرب» ومن المشروع الثقافي الغربي» يتعلق الأمر 
بعد بن يج هيز لاسر العري عل 
استقلالها السياسي» وسعيها إلى التخلص من آثار 
الهيمنة الأوروبية» حيث تتجه أعماله إلى إقامة نوع 
من التمييز بين أوروبا الاستعمارية والمشروع المعرفي 
الأوروبي» بل إنه لا يرى أي تناقض في مواجهة 
مخلفات الظاهرة الاستعمارية والعمل فى الآن نفسه 
على الاستفادة من مكاسب المشروع الغربي في الفكر 
وفي مجال تطور المعرفة العلمية والتكنولوجية. وهو 
يذهب أبعد من ذلك عندما يعتبر أن مشروع تجاوز 
أورويا تتقدها لأصل إلا بعد عملية استيعات 
تاريمخى لمختلف المكاسب التى أنتجت هذه 
«الأوروبا» خلال تاريخ صعودها. وفي مقالته المهمة 
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«أوروبا وغير أوروبا» نعثر على تصور واضح 
والسياسي لأوروباء وعلاقة هذا المشروع بالعالم غير 
الأوروي: أزمة المنقفين العرب (10)19100) 
وثقافتنا في ضوء التاريخ (40)1945". 

ويمكننا أن نرتب جملة من المعطيات المشكلة 
لا يمكن النظر إليه كأطر مرجعية تاريخية وسياسية 
ونظرية موجهة لعمليات تفكيره ونقده للواقع 
العربي» فقد تبلورت أعمال العروي» في 
تصورناء محاولة مواجهة القضايا الكبرى الآتية : 

أ التأخر التاريخي السائد في المجتمعات 
العربية» والبارز في كل مظاهر الواقع. 

ب - نتائج ومخلفات الهيمنة الاستعمارية في 
بنية الفكر والواقع العربي. 

ج - تجربة التحول الاشتراكي في كل من 
روسيا والصين. 

د فشل الثورات العربية القطرية في تحقيق 

ه - عجز الأنظمة السائدة في الوطن العربي 
عن تحقيق دولة الوحدة المنشودة. 
الأيديولوجي. 

وإذا كانت العناصر المرتبة أعلاه تحدد جملة 
من المؤشرات المؤطرة لمشروعه النقدي في فكرنا 
المعاصر» فما هى الخطوط العامة لهذا المشروع؟ 

اه 


اتمحذ مشروع العروي؛ في الكتب التي 
أنجزت منذ أكثر من ثلاثين سنةء كما أشرنا آنفاء 


.) ١و عبد الله العروي» ثقافتنا في ضوء التاريخ (بيروت: دار التنوير والنشر؟؛ الدار البيضاء : المركز الثقافي العربي» هل‎ )١4( 
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وجهة محددة» يمكن تعيينها في ما يمكن أن نطلق 
عليه : الدفاع عن الحداثة وتأصيلهاء انطلاقاً من 
الدفاع عن الفكر التاريخي والنزعة التاريخانية» أي 
الدفاع عمًا أطلق عليه في كتاب مفهوم العقل لزوم 
استيعاب «لمتاح للبشرية جمعاء». باعتبار أن هذا 
الاستيعاب يشكل خطوة أولى ضرورية لتجاوز 
مختلف مظاهر التأخر التاريخى الشامل. من الصعب 
الاوعام تإسكتانية تقنديم عرض عامل للدرضن 
العروي في الفكر العربي المعاصر. صحيح أن 
مشاغله الفكرية يُستقطبها هاجس تاريخي واحدء 
وإشكالية محورية أساسية تتمثل في محاولته الإجابة 
عن سوال كسفه يعمكن العرس من انفلك نينا 
يسعفهم بالمعاصرة؟ كيف يمتلكون القوة والوحدة 
والتقدم؟ 


عندما يطرح العروي مثل هذا السؤال» فإنه 
يحاول التفكير فيه من زاوية التسليم بتصور محدد 
للتاريخ. يتلخص هذا التصور في اعتقاده أن 
أوروبا في نبضتها الأولى في القرن السادس عشرء 
ونبضتها الثانية» أي ثورتها الصناعية والسياسية في 
القرن الثامن عشرء أصبحت تشكل المركز التاريخي 
المسيطر والأقوى. وأنها خلال هذه القرون 
وضعت أسس المعاصرة» والعقلانية والتقنية» ثم 
الاشتراكية» وأن شعوباً أخرى داخل أوروباء مثل 
شعب ألمانياء وخارج أوروبا أيضاًء مثل شعوب 
اليابان والصين والوطن العربي» عرفت أوضاعا 
مخالفة لما عرفته وأنجزته أوروبا. لكن التقدم الذي 
حصل في أوروبا سرعان ما تعداهاء وأصبح 
يملك من القوة التاريخية ما مكنه من امتلاك 
حضور تاريخي خارج المجال الجغرافي الأوروبي. 


أحداث ومعطيات تاريخية أكيدة» يقنع العروي بأن 


تجاوز التأخر يقتضي إنجاز ثورة عامة على الأوضاع 


.17571 العروي» العرب والفكر التاريمي » ص‎ )١5( 


565 


السائدة» وهذه الثورة العامة تتضمن حدوث ثورة 
ثقافية مقتنعة بوحدة التاريخ البشري, وبالعقلنة 
كخاصية ملازمة لكل عصرنة ممكنة. يفكّر العروي 
فى تجاوز «التأخر التاريخى» الشامل الذي يشكل 
سمة بارزة في الوطن العري» إلا أنه يفكر فيه من 
خلال التشكير فى سبل «الثورة الثقافية». يتعلق 
الأمر هنا باختيار واجهة من واجهات الواقع العربي 
ومحاولة التفكير فيها بما يسمح بتخطي كل العقبات 
والحواجز التي تبعد العرب عن أبواب المعاصرة. إننا 
نستطيع في نظر العروي إنجاز هذه الثورة الثقافية 
من خلال حرب أيديولوجية متواصلة. إن المتقف 
الجديد (التاريخاني)» المقتنع بفساد أطروحات المثقف 
السلفى والمثقف الانتقائى؛. مطالب بمباشرة سجال 
أبدبرلوسيئ حاه يعو اله وعرعة وشيه: 
الأيديولوجيا السائدة» وخاصة الأيديولوجيا المعادية 
للتاريخي. أي المعادية للنسبية فى مجال المعرفة» 
والإرادة في مجال التاريخ. 1 


يلح العرويء إذن»ء على ضرورة مباشرة 
الجدل الأيديولوجي» ويحاول الدفاع عن التاريخانية 
(عصؤنهنه:1:8115) باعتبارها «النزعة. . . التى تنفى 
أي تدخل حتارجي في الفسيب فى الأحداك 
التارفية» بحيث يكون القازيخ هو سبي وخالق 
ومبدع كل ما روي ويروى عن الموجودات)”*". 
إنها الأفق الفلسفي الذي يسمح للعرب عند 
اختياره وتملكه بالمشاركة فى الحاضر الكوني» كما 
يتنهم في الوقت "تيه مكل باقن الإنشسانية 
للشفكين فى المعقدل نور (مشتركة. لها تعلق 
الاش مسقا إل ب للقاري م قد 
ما يتعلق برؤية واقعية متبلورة فعلاً في مستوى 
الممارسة الثقافية مثقفي العالم الثالث» بمن فيهم 
مثقفو ومنتجو الأيديولوجيا العربية المعاصرة. 


إن مراجعة واقع المثقفين في العالم الثالث 


ينبئ بتجذر «التاريخانية» وحتميتهاء حيث يجوز 
لناء بحسب تعبيرهء أن نقول إن النزعة التاريخية 
(أو التاريخانية بتعبير أدق). أي فرضية التاريخ 
كاتجاه واحد وكمعنى» هي التجربة الأولية في 
ذهن مثقف العالم الثالث» رغم كل ما يدّعيه هو 
ورغم ما يقال عنه. ولا يظهر وعي ونشاط 
وحيوية في مجتمع مغلوب على أمره؛ء ومسيطر 
عليه؛ أو على أقل تقدير محتقر ومهمل. إلا 
وظهرت النزعة التاريخانية» بدونها يعم الخضوع 
ويبرز الاستسلام”' '2. 

نحن إذن أمام تنظير فلسفي يسلم بالمبادئ 


الأربعة الآتية: 
أ- تشابه قوانين التاريخ. 
ب - وحلدة الاتهاه. 
ج - إمكانية اقتباس الثقافة. 
د - إيجابية دور المثقف والسياسي”""©. 


يتابع العروي فى ضوء هذه الممادئ نقد 
ومواجهة أحوال التأخر التاريخي؛ من أجل ترسيخ 
منطق العمل والإنجازء ومن أجل تدعيم العقلانية 
في الفكر وفي السلوك. 


كت 


هل نستطيع أن نقول إن المعتقد البديل الذي 
نحن بصدد تقديم خلاصة مركّبة عن أهم مبادئه 
النظرية» يضعنا في صف التبعية للغرب؛. وذلك 
بحكم أننا نستخدم الخلاصة الفلسفية التقدية للفكر 
السياسي الليبرالي» والْمحصّلة الرئيسية لتجربة 
المجتمع الصناعي»؛ ومفاهيم الثورة العلمية 
الحديثة» كوسائل وأدوات للتفكير في أحوال 
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التأخر العربية؟ لا ينكر العروي ارتباط هذه 
الاستراتيجيا الثقافية باستراتيجيات التغيير السياسي 
والنهضة الاقتصادية في الوطن العربيء إلا أن 
أبحاثه تتجه أساساً صوب «المسألة الثقافية» 
وتخاطب في الأساس نخبة المثقفين من أجل أن 
يستدركوا ما فات. عسى أن يتمكن العرب من 
ولوج باب الكونية المسلحة بالعقل والتقنية. 

تتضمن استراتيجية العروي» إذن» الإلحاح 
على دور المثقف والسياسىء. وذلك باعتبار أنهما 
كليهما يشكلان روح البعد الإرادي في الفلسفة 
التاريخانية. كما تتضمن اقتناعاً كلياً بإمكانية الطفرة 
الفعلي» أي تصبح منطق الحركة السياسية المرتقبة. 
ولا يتأتى هذا طبعاً إلا بعد أن يكون المقتنعون 
بالتاريخانية قد ترحموا التزاماتهم في دراسات 
متعددة حول تاريخ وحاضر المجتمع العربي. 

يمتلك العروي شجاعة الاختيار» وشجاعة 
إعلان برنامج محدد يلائم ويترجم هذا الاختيار» 
ما يبرهن فعلا على مسعاه الاستراتيجي البديل» 
المتمثل فى برناجه الداعى إلى ضرورة اتخاذ مواقف 
واضحة من القضايا الآتية: 

أ الفكر السلفى بكل مطلقاته. 

ب - الأقليات ومشكلة الديمقراطية. 

ج - الوحدة العربية في إطارها التاريخي. 


)50 الدولة القومية وسياستها فى ميدان 
الاقتصاد والتعليه'*". 

ولقد قدّم العروي اجتهادات ذات قيمة عالية 
عند نقده للسلفية والاختيار السلفي. حيث حاول 


كشف المفارقات التاريخية لمنطق الدعوة السلفية» 
وأبْرَرَ حدود ومحدودية أفقها السياسي اللاتاريخي . 
كما قدم في كتاب مفهوم الدولة معطيات متعددة 
تتغلق بينية الدولة الوطحة فى الوطن السرن: 
وتبقى الموضوعات والقضايا الأخرى مجالاً بكرأ 
للتفكير المقتنع بالمعتقد التاريخاني. 


إن خلاصة درس العرويء كما تبدو لناء 
تتجسد في دعوته إلى ضرورة إنجاز ثورة 
كوبرنيكية في الوطن العربي» وذلك بالمعنى الذي 
يجعل العرب يتجاوزون محيطهم المسحور نحو 
العالم. إنه يراهن على ضرورة هذه الثورة» إذ هو 
لا يتصور في غيابها سوى استمرار النكسات 
والهزائمء الأمر الذي يدعم ويضاعف لمحتلف 
مظاهر التأخرء فقد يتقدم المجتمع العربي بصورة 
ماء كمايقول: «قد يحرز بعض الانتصارات حتى 
ولو ااسعرسل في 'طريقه الاق إلا'أنة سيقيحهم 
الحاضر والمستقبل ظاهرياًء مدفوعاً مرغماً وأعينه 
محدقة في «الأصل» المتباعد تحت قيادة القوى 


()لمصدر نفسهء مقدمة الطبعة الثالثة. ص .5١‏ 
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5 الحداثة وما بعد الحداثة في الفكر العربي 


_ 


ما اختلف المثقفون العرب على مصطلح 
كاختلافهم حول مفهوم «الحداثة». وإذا كان 
المصطلح ذاته لم يتحدّد قط في أصله الغربي» فمن 
الطبيعي أن تكون طبعته العربية أكثر غموضاً 
وإبهاماً. وإذا اتفقنا ‏ كما هي حال معظم الكتابات 
العربية ‏ على أن صدمة الحداثة بالنسبة إلى 
المجتمعات العربية بدأت مع حملة نابليون بونابرت 
على مصر عام 1148., إذ كانت بداية الاحتكاك 
العربي بالحضارة الغربية في مظاهرها العسكرية 
والفكرية والاجتماعية والفنية وغيرهاء يمكن 
القول إن المجتمع العربي دخل العصر الحديث 
تاريخياً وزمنياً في اللحظة التي بدأ فيها الغرب 
المستعمر في تلك الفترة يفكر جذياً في توسيع 
مستعمراته وأسواقه». وهو ما جعل صورة الغرب 
في المخيال العربي ترتبط بمنجزاته العسكرية 
والتوسعية أكثر من مفاعيلها الفكرية النهضوية 
والحضارية. 

لقد ترافق عهد الانحطاط العربي بوقوع 
المجتمعات العربية تحت سيطرة الإمبراطورية 
العثمانية» التي غالباً ما كان يُنظر إليها كاحتلال 
«جواني» بحكم التوافق في الدين والتاريخ ورفع 
الإمبراطورية العثمانية لواء الدفاع عن الإسلام 


5106 


رضوان زيادة 


ونشره في أوروبا. لكن مع نباية عهد الانحطاط 
العربي ودخول المجتمعات العربية «الإجباري» في 
العصن لخديف نشات ماله من الا تيان بغر 
والإعجاب بمنجزاته التقنية والفكرية والقانونية 
والعلمية وهو ما حرّض عدداً من 
النخبات السياسية والفكرية العربية على إرسال 
عددٍ من أبنائها إلى الغرب الأوروبي للاستفادة من 
خبرته الفكرية والثقافية» كما فعل محمد علي باشا 
فى إيفاد رفاعة الطهطاوي (18107-1801) 
وداؤمدفة لاقام املع الغري. انق امع تلق 
على تلك الفترة الممتدة من أواخر القرن التاسع 
عشر وحتى بداية القرن العشرين «عصر النهضة» 
العربية» ولم تُستخدم حينها لفظة «الحداثة» التي 
دخلت إلى القاموس العربي من باب النقد أو الشعر 
العربيء بحكم كون المجال الأدبي الأكثر حساسية 
للتجديد والأكثر طلبا له. 


بدأ يظهر مع حصول معظم البلدان العربية 
على استقلالها فى حمسينيات وستينيات القرن 
العشرين خطاب جديد يرث خطاب النهضة» وإن 
كان ما يزال يجعلها محوراً لخطابه وشعاراً لطموحه. 
بيد أن الوعى النقدي الحاد الذي شهدته أوروبا 
بعد الحرب العالمية الثانية» وما تركته من فظائع 
وكوارث طبيعية وإنسانية» انعكس في تيارات 


أدبية ونقدية جذرية» كالسوريالية والدادائية 
والرومانسية والبنيوية. ولم تستطع هذه التيارات 
المختلفة أن تستوعب التغيّرات الاجتماعية العميقة 
الشن مخضت داخل الرحم الأوروبي» ما أطلق 
العنان للتفكير جديا فى «إرث الحداثة») ومساءلته 
نقديا وغناكسة آميوله الفكرية والقيسة القن قام 
عليها. لم يكن الوطن العربي بعيداً تماماً عن مسار 
التغيّرات والتحولات الفكرية الجارية في أوروباء 
مع اختلاف في تزامنيتها ونقديتها. 


لذلك يمكن القول إن الخطاب الحدائي العربي 
نشأ عملياً في الستيئيات من القرن العشرين» تزامناً 
مع سيطرة الخطاب القومي وال ماركسي على النخبات 
الثقافية العربية. لقد جرى تصوير «الحداثة» بوصفها 
فترة زمنية تحمل مجموعة من القيم الإنسانية 
والسياسية والأخلاقية التي استطاع الغرب إنجازها 
بعد عصر أنواره وخلال تطوره التاريخي» وعندها 
ساد جدل أيديولوجي»؛ ولكن عميق» بين المفكرين 
والمثققين العرب حول مقهوم الحداثة ومعناها 
وتاريخها وقيمها. 

فهشام شرابي مثلاً يرى في الحداثة «عملية 
انتقالية تشتمل على التحول عن نمط معرفي إلى 
نمط آخر يختلف عنه جذريأ» وهي انقطاءٌ عن 
الطرق التقليدية (الأسطورية) لفهم الواقع 
وإحلالها بأنماط فكرية جديدة (علمية)202. وعلى 
ذلكء فإن على «الحداثة» أن تعمل قطيعة مع 
النظام الأبوي البطريركي «السائد في المجتمع 
العربي» وذلك عبر إحلال قيم العقل مكان غيبية 
الأسطورة والمعتقد في ما يتعلق بالمعرفة» واستبدال 


الرؤية النقدية بالحقيقة الدينية المطلقة؛ وقيام سلطة 
ديمقراطية/ اشتراكية مكان السلطة الأبوية 
المستحدثة. أما العلاقات الاجتماعية. فيجب أن 
تكون أفقية» في حين إنها تكون عمودية في النظام 
الأبوي الذي تسيطر على مجتمعه تراتبيات العائلة أو 
العشيرة أو الطائفة» فى حين يفترض أنها تغيب 
تمامأً في مجتمع الحداثة لصالح مفهوم الطبقة”". 
ويميّز بين «الحداثة» و«التحديث»» حيث التحديث 
يشير إلى ظاهرة محلية ناتجة من الاحتكاك بالحداثة 
الأوروبية خلال العصر الإمبريالي» وتتكثئف في 
التعبير عن الحوائج المادية البومية والاسدهلاكية 
المتمثلة في اللباس والمأكل ونمط الحياة» وهي 
ترتكز بشكل رئيسي على توافر عامل خارجي يؤثر 
في تطور داخلي» فيدفعه إلى التحول””". 

لكن سلبية مفهوم «التحديث»" لدى شرابي 
تتحول إيجابا لدى غيره من المثقفين العرب؛ إذ 
يعتبر فتحي التريكي أن التحديث هو «قبل كل 
شيء عملية أو مجموعة من العمليات التراكمية 
التي تطورت في مجتمع ما قوى الإنتاج» وتُعبئ 
الموارد والثروات» وتنمي إنتاجية المعمل» وتمركز 
السلط الاجتماعية والسياسية داخل أجهزة محكمةء 
وتحرر فى الآن نفسه تقاليد الممارسة السياسية من 
أجل المشاركة في الحياة العامة» وتؤنسن القيم 
والقوانين والنواميس لتجعلها علمانية صرفة» فلا 
تمخضع لأية عقيدة» ولأي موقف أيديولوجي 
معت 479 اليتها تفذق الحداثة لدية عل أنها محاولة 
تحديد ذاتنا في «أصل نتعرّف عليه بالعقل والعلم 
واليقين». وبذلك يكون التحديث لدى التريكى 
على عكس ما كان لدى شرابي. بيد أنهما يتوافقان 


)١(‏ هشام شرابي» النظام الأبوي وإشكالية تخلف المجتمع العربي» نقله إلى العربية محمود شريح (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» 
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على أن الحداثة هنا لا تعنى رفض الارتباط بالأصل 
و«لكنها تنفي أن يكون هذا الارتباط عن طريق 
الأسطورة أو الإحساسء وإنما يطغى العقل هنا 
على آليات الحياة وأنماطها)*“. وعندما يعيد 
التريكي تعريف الحداثة» فإنها تختلط لديه بمفاهيم 
وتعبيرات مفهوم «التحديث» الذي سبق أن 
أوضحهء إذ يرى فى الحداثة «مجموعة من 
العمليات التراكمية التي تطور المجتمع بتطوير 
اقتصاده وأنماط حياته وتفكيره وتعبيراته المتنوعة» 
معتمدة فى ذلك على جدلية العودة إلى الأصل» 
وتجاوز التعاليد المكتلة»: ونمررة الأنا فى :الآن نفسه 
من الانتمائية الضيقة للماضي لتجعل من الآنية 
فاعلا حقيقيا في الذات والمجتمع»ء ومن الإقبال 
تتعير يعاري للفكر واند 1 911: 


نت 


ولا يختلف محمد عابد الجابري فى نظرته إلى 
الخوائة :ونا اصيلتها بالماضن (الغراتك). إذ وى قن 
اواك «ظاهر تبار عيب ومن ككل الظواهر 
التاريية مشروطة بظروفها :دوذ بحدوة زمنية؛ 
ترسمها الصيرورة على خط التطورء فهي تختلف من 
مكان لآخرء من تجربة تاريخية لأخرى”". : 
يقلب الرؤية التاريخية بمقياس آخر مختلف . بمعنى 
آخرء إذا كان شرابي ينتصر للحداثة على التحديث» 
والتريكي وغيره من المثقفين العرب يدافعون عن 
التحديث طريقاً وحيداً للوصول إلى الحداثة» ففي 
الحداثة #رسالة ونزوع من أجل التحديث» تحديث 
الذهنية» تحديث المعايير العقلية والوجدانية)0©. 


ذلك كان ما يتعلق بعلاقة الحداثة بالتحديث» 
وبصلتها بالماضي» فكيف قرأ الفكر العربي الحداثة 
تازغيا وزمانا؟ وبخيازة أحرئ» كيف انوع 
الفكر العربي التجربة التاريخية الغربية للحداثة؟ 

يقر محمد عابد الجابري ‏ كما غيره من 
المثقفين العرب ‏ أن «الحداثة» في الفكر العربي 
المعاصر لم ترتفع بعدٌ إلى مستوى المعاصرة» أي 
مواكبة التقدم الحاصل على الصعيد العالمي» فهي 
«نستوحي أطروحاتهاء وتطلب المصداقية لخطابها 
تن الحداتة الأوزوينة الع هده الث لي 
وإةا كانت اطداتة فى أورون عتسيلة التظور 
التارمخى المتعاقب 57 عصر النهضة» فعصر 
الأنوار فالحداثة؛ فإنها لا تشكل عندنا مراحل 
متعاقبة يتجاوز اللاحق منها السابق» بل هي 
عندنا متداخلة متشابكة متزامنة ضمن الرعيلة 
المعاصرة التي تمتد بداياتها إلى ما يزيد على مئة 
عام. فالحداثة عندناء كما تتحدد في إطار 
وضعيتنا الراهنة» هي النهضة والأنوار وتجاوزهما 
معاء والعمود الفقري الذي يجب أن تنتظم فيه 
جميع مظاهرها هو العقلانية والديمقراطية”"". 
وهو ما يتفق معه غاللي شكري الذي يؤكد أن 
«عصر النهضة الأوروبية قد سمي عند معظم 
المؤرخين ب «عصر الإحياء» الحضاري و«البحث 
الكلاسيكى»» بينما «عصر النهضة العربية الحديثة 
لا ينطبق عا هذا المفهوم بصورة آلية» لاختلاف 
المسار التاريخي للحضارة الأوروبية عن المسار 
التاريخي للحضارة العربية»'5"©. 
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الغرب؛ بل واتساع الشقاق بين التيارات 
الأيديولوجية العربية ذاتهاء بين وعيها للغرب» 
ووعيها لذاتمهاء على حذّ تعبير عبد الله 
العروي”"2: جعل السجال العربي حول مفهوم 
«الحداثة» جدلياً» فاختلاف النظر إلى المفهوم: 
واختلاف تقييم التجربة التاريخية الغربية للحداثة» 
جعل من مسألة البحث عن المعنى العربي للحداثة 
أمرأ عصيّاً تماماً. 


ففى مقابل الذين يدافعون عن خصوصية 
التجربة التاريخية العربية» واختلافها عن المسار 
الأوروي للحداثة؛ ينبري أولئك الذين يدافعون 
عمًا يسمّونه «المشترك الإنساني للحداثة»» فالحداثة 
ليست حكراً على حضارة بعينها دون غيرهاء وإنما 
فى خصبيلة الجهند الإنسان المشترك لإنتاتجهاء 
وعلى ذلك يكون مفهوم الحداثة مفهوماً «حركياً 
يتغيّر بتغيّر الأجيال»» وهو قبل كل شيء «مشروع 
تعميمي وشمولي وكوني»» وعلى «الفكر العربي أن 
يتجاوز هذا الحوار بين الهوية والحداثة» لأنه غير 
مدعل السعند القالفي رالتلسناةة وان 
تكون أداة توضيح لعناصر واقعنا وحضورنا في 
العالم على الصعيد الفردي؛ وعلى الصعيد 
المجتمعي)”"'2. وعلى ذلكء, ليس أمام العرب إلا 
«الدخول في 0 كتحدٌ تاريخي » » يمكن من 
خلالها تحقيق ذاتهم على مستوى العا20»4", 


لكن أمام هذا المنظور الذي يرى في 


ما نشأ لدينا فى الوطن العري حقيقة هو «الحداثة ‏ 
المكالة اك حمل بحل صم .دهان ليون فسان 
لديئا خلقت أزمة من نوع جديد أو خاص» هي 
«حثالة الحداثة» أكثر منها #حداثة» بالمعنى الحقيقى 
للكلمة؛ (إذ لم تعد مهم أحدأء ولا توفر حاجات 
التنمية والأمن والسعادة والحرية والكرامة؛ وظهر 
فساد مفهومها وبنيتها وممارساتها وأهدافها»”*". 
وليست مقاومة القيم التقليدية هي التي أوصلت 
هذه الحداثة إلى هذا الطريق» كما يزعم بعض 
المثقفين العرب» وإنما الانحرافات الأصلية التى 
طهنهاء زغل هذا ايحت هذه #الوانة - الكفالةة 
العقبة الرئيسية أمام استملاك الحداثة الفعلية. 
فالعائق الحقيقي أمام تطوير الآلة الإنتاجية اليوم 
ليس الإنتاج الجرّفي أو الفلاحي القديم» ولكن 
«التشوهات الكامنة في صلب النظام الاقتصادي 
الجديد. بمايشتمل عليه من بنى داخلية 
وازتجاطات خارجية'". كينا أن الأزمة الفى 
يعيشها المجتمع العربي يسك أنه الذولة الخد 
أو قيمها التحديثيةء وإنما هى «أزمة الدولة 
التحديئية التي قادت باسم التقدم والعقلانية 
والحرية والوطنية إلى عكس أهدافها بسبب 
الانحرافات الأصلية التي اتسم بها مفهومهاء 
والمصالح الاجتماعية التي كانت توجه سياساتها 
لي077, ويكشف غليون» ومن وراته عددٌ 
شد الكقفين اذوه تسترا «العتشلين السواسي . 
الاجتماعي لأزمة المجتمع العو يان الاي 
الحقيقية التي تعصف بالمجتمع العربي اليوم تكمن 


)١١(‏ عبد الله العروي» الأيديولوجيا العربية المعاصرة (بيروت: المركز الثقافي العربي» 2)66 ص 44 وما بعدها. 


(1) التريكي ورشيدة التريكي. فلسفة الحداثة. ص ”337 


.1756 ١7” ص‎ .)١49260 هشام جعيط» أوروبا والإسلام : صدام الثقافة والحداثة (بيروت : دار الطليعة»‎ )١5( 
.7١5 ص‎ ,)١997 برهان غليون, المحنة العربية : الدولة ضد الأمة (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية»‎ )١6( 


(١)المصدر‏ نفسه» ص 3 
(/١١)المصدر‏ نفسه» ص 716 


()انظر: محمد جمال باروت: النهضة والدولة والحداثة : مراجعات نقدية (اللاذقية : دار الجوار» 


٠‏ أطياف الحداثة ما بين 


علمانية النخبة وإسلامية الأمة (حلب: دار الصداقةء 5) ورضوات زيادة» أيديولوجيا النهضة في الخطاب العري المعاصر (بيروت: دار 


.)5١١8 الطليعة)»‎ 


إذاً في نموذج الحداثة العربية نفسها. وليس هناك 
أمل في الخروج منها إلا بنقد هذه الحداثة المسخ. 
وتوفير شروط تجاوزها والخروج منها'" '". 


--- 


وإذا كان البعض يعيد الأزمة إلى جذورها 
التحديثية الأولى مع «التنظيمات العثمانية؟» حيث 
أدت أيديولوجية التحديث التى تبنّتها النخبات 
العربية إلى نتائج عكسية لما أرادت وخطّطت لهء إذ 
كرست بدايةً حالة التبعية المستمرة» كما أنها 
عطلت الطاقات المنتجة الكامنة لدى الأجيال 
الصاعدة, لأن هذا التحديث ارتبط بنقل 
التكنولوجياء وكل ما رافقها من علوم ومعارف». 
من دون الاهتمام بمدى اندماجها مع السياق 
الداخلي للنمو التكنولوجي والمعرفي والأهلٍ 
المستقل. ولا بمدى تمفصلها وفقا للحاجات 
المحلية» لذلك ظلت مسيرة التحديث» وما تزال» 
جسماً غريباً وخارجياً معزولاً عن رقابة وسيطرة 
الجماهير الفلاحية المدنية”''2. ووفقاً لذلك» يمكن 
النظر إلى إشكالية الحداثة في الوطن العربي وفق 
رؤية كلية كنتاج لآثار التحديث المستلب الذي 
تزداد وطأته مع استمرار عزلة النخبة عن 
جماهيرهاء واتهامها إياها بالجهل والطائفية 
والشعبوية» مما يعمّق أزمة الحداثة. ويحولها في 
القهاية: إل 151و لتكروس العقلفت يدلا من اط تون 
الحداثة طريقاً إلى النهضة والتنمية. 


وهو ما دفع غليون نفسه إلى التفريق بين 
مفهومي النهضة والحداثة» رافضاً الأخير لصالح 
الأول» إذ ما «يميز النهضة عن الحداثة هو أن 


(19) غليون. المحنة العربية: الدولة ضد الأمة.ء ص .7١8‏ 


انتقال أنماط الحياة والسلوك والإنتاج الغربية دون 
تمييز إلى المجتمع العربي. وليست جميع هذه الأنماط 
دلائل حقيقية على الحضارة» أو ليست جميعها من 
جوهر الحضارة وأسسها. فالنهضة» كنظرية في 
الولوج إلى الحضارة تحدد أولويات» وتصيغ. إذا 
صمح التعبير» استراتيجية للعمل الجماعي» وتشير 
إلى معايير للاختيار بين الجوهر والعرض في هذه 
الحداثة. وبين الصالح والطالح منها» ''". 
وبمعنى آخرء «فإن النهضة كنظرية» ما هى إلا 
خاولة لعقلة هده المارائة :العامة والداخلة حهما إن 
الحياة العربية. ومن الطبيعي أن تعني هذه العقلنة 
إخضاع الحداثة» إضافة إلى المعايير العقلية» إلى 
معايير اجتماعية (وحدة الجماعة) وأخلاقية (نجاعة 
القيم الإنسانية))”""©. 


«أزمة الحداثة» إذاً هى التى فتحت الباب 
واسعاً أمام عددٍ من المثقفين العرب للانتقال من 
الرهان عليها إلى نقدهاء متأثرين في كثير من 
كتاباتهم بتيار ما بعد الحدائة الذي صار له حضور 
كثيف في أوروبا وأمريكا واليابان؛ إذ من المعروف 
أن الي (طتروسات فا سه اطواثة حيدم 
مشروعيتها من الأزمة التي تعيشها أفكار الحداثة 
المتمئلة في العقلانية والتنوير والتقدم والعلم. . . 
إلخ» هذه المفاهيم التي انطلقت من عصر الأنوار» 
ثم عملت الحداثة على ترسيخها وتأصيلها كتقاليد 
غربية عريقة القدمء إلا أن هذه الأقانيم؛ بحسب 
مايرى فريدريك جيمسون., أحد رؤاد ما بعد 
الحداثة» قد تحولت مع الحداثة إلى صنميات معيقة 
للتفكير» ومنيعة أمام النقد» ومحصّنة ضده.ء مما 
جعلها تترك وتخلف آثار تهميشها ونفيها لمفاهيم 
أخرى» بحيث انحصرت العقلانية» وضاقت إلى 


.)26٠١ انظر: غريغوار مرشوء أيديولوجيا الحدائة بين المثاقفة والانفصام الحضاري (دمشق: دار الأهالي»‎ )3١( 
.187” برهان غليون. اغتيال العقل : محنة الثقافة العربية بين السَلفيّة والتبعئّة» ط ؟ (بيروت: دار التنويرء /9481١)؛ ص‎ )1١( 


(90)) المصدر نفسه» ص ١8‏ 
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حدود التفكير الأرسطيء وأصبحت العقلانية تهمة 
لكل طريقة أو وسيلة ترغب في الخروج عن 
الأدوات العلموية التي خلقتها الحداثة. 

فالحداثة غربياً تععرّضت لنقدٍ جذري استهدف 
تقويض أسسهاء كما عبر جان فرانسوا ليوتار» 
أحد أبرز دعاتهاء وأول من بشّر بنهاية السرديات 
أو الحكايات الكبرى. وكان ذلك فاتحة لإعلان 
نباية الأيديولوجيات. إن ما بعد الحداثة» كما يرى 
جيمسونء ترث الحداثة وتقف على أنقاضهاء 
وتعد فكرة زعزعة المركزية الغربية من أهم الأفكار 
التي روّجت ما بعد الحداثة لهاء وعملت على 
ترسيخها عن طريق توجيه السهام ادكو إليها 
وإن كانت هذه الأفكار تعود عمليا إلى فلاسفة 
آخرين لم يُعتبروا تصنيفياً من مفكري ما بعد 
الحداثة» مثل كلود ليفي ستروس» وميشيل فوكوء 
وجاك دريداء وغيرهم. 

لكن نقد الحداثة وإظهار أزمتها ل يقتصرا 
غربيا على تيار ما بعد الحداثة» كما يبدو للوهلة 
الأولى»ء بل إن الدخول إلى ثنايا الخطاب الغربي 
الفلسفي المعاصر يلحظ اتجاهات متباينة تماماً في 
أصولها وأفكارها. غير أنها تجمع في حديثها عن 
«أزمة الحداثة»؛ فهابرماس يرفض ما بعد الحداثة 
قطعاًء. بيد أنه يرى أن مشروع الحداثة نفسه لم 
يكتملء وما زال ناقصاء ولسنا بحاجة إلى القفز 
في مجهول ما بعد الحداثة. أما عالم الاجتماع 
الفرنسي آلان تورين» فكان من الأوائل الذين 
درسوا الحداثة وفقاً لتجليات أزمة أقانيهما النظرية 
التأسيسية المتمثلة فى العقلانية والفردية والتنويرء 
وهو ما دقع أيضاً جياني فاتيمو إلى الإعلان عن 
«نهاية الحداثة» وولادة حداثة من نوع جديدء 


ربما يُطلق عليها ما بعد الحداثة'"". 
لكن» ما انعكاسات ذلك على الفكر العربي 


وخواراته وتاراته؟ 
ات 


من الممكن القول إن الفكر العربي انقسم تجاه 
ظاهرة ما بعد الحداثة إلى تيارين خصمين: الأول 
اتجه نحو الرفض المطلق للفكر ما بعد الحدائثى» 
بحجة أصوله الغربية لدى البعض» وبحجة 
اتعلاف المسان العارغى بين المعريتين العرنة 
والغربية لدى البعض الآخرء ولا سيّما أنها 
ترافقت مع سيطرة مفهوم العولة كونياً» وترسخ 
آليات السيطرة واقتصاد السوق عالمياء ما جعل 
البعض يقرأ في ما بعد الحداثة «أيديولوجية النظام 
الغالمى الاستعماري الحدين»7؟"': كما أن.ما بعد 
الجدانة للاممنى سوق نطق الربخ والملمة 
وفوضى السوق. كما تبقى في النهاية دعامة 
أيديولوجية لمجتمعات الوفرة والاستهلاك». 

هذا التيار الذي أذ موقفاً سلبياً من مفهوم 
ما بعد الحدائة عن طريق رفضه المسبق له؛ لم ينظر 
إليه وفق طاقته النقدية والتشغيلية التي تمكننا من 
نقد الغرب عبر أدوات الغرب فعا :فسا كد 
الحدائة استطاعت زعزعة المركزية الغربية عن 
استقرارهاء وقوّضت مفهوم التمركز اليقيني» ومن 
شأن مشل هذه الأدوات والمفاهيم إذا أحسنًا 
استخدامها أن تمكننا من خلق سيرورة ذاتية خاصة 
بنقد الحداثة لدينا وفي الغرب» بحيث نمتلك إرث 
اداه 'السكتها با واذما خا 


لكن؛ فى مقابل هذا التيارء نشأ تيار آخر 
مضاد في الفكر العربي رأى في ما بعد الحداثة 


(7) انظر: رضوان زيادة. صدى الحداثة: ما بعد الحداثة في زمنها القادم (بيروت: المركز الثقافي العربي» 7007). 
(14) انظر في ذلك كتابات الطيب تيزيني وعبد الوهاب المسيري وغيرهم» وعلى سبيل المثال انظر: عبد الوهاب المسيري وفتحي 
التريكى» الحدائة وما بعد الحداثئة (دمشق : دار الفكرء .»)5٠١7‏ وعبد الوهاب المسيري. المادية وفلسفة نفكيك الإنسان (دمشق: دار الفكر» 


5# 


«فضاءً فكرياً جديداً ومغايراً» أخذ ينبئق ويتشكل. 
وهذا الفضاء ليس مجرد امتداد للحداثة على الصعيد 
الوجودي, ولا هو مجرد تأويل لها على الصعيد 
المعرفي» وإنما هو اختراق لفضائها وتفكيك 
منطقهاء وخروج على نماذجها'”". 

أما الادعاء بأن تمل قيم ما بعد الحداثة 
الفوضوية والعدمية في المجتمع العربي سيكون ذا 
مردود سلبي أو أثر تدميري». ولا سيّما أن قيم 
الحداثة ذاتهباء كالعقلانية والتنوير والعلمية» لم 
تترسخ في المجتمع العربي" '*» فإن علي حرب يرد 
مؤكداً أنه «ليس نن الضووري أن نمر بالأطوار 
ذاتها التي مرت بها المجتمعات الغربية الحديثة. كما 
أن الأمر هو على عكس ما يُظنء أي أن استثمار 
الأدوات المفهومية لفكر ما بعد الحداثة» قد يُفسّر 
تعثر مشاريع التحديث والعقلنة في الوطن العربي». 
والأهم من ذلك» كما يضيف حربء فإننا (يجب 
أن لا نتجاهل ما يحدث على الساحة الفكرية فى 
هذا العالم» فالأفكار هي كالوقائع تملك حقيقتها 


يُعتبر علي حرب أبرز الذين دافعوا عن الفكر 
ما بعد الحداثي والنقد التفكيكي» وقد ساهم في 
كتاباته الكثيرة في نقد قيم الحداثة والتنوير ضمن 
فلسفة تقوم على كونية المفاهيم ورفض ادعاء 
إقليميتها أو مناخها الخاص بها. فنحن «لن نصبح 
حديثين ما لم نصبح شركاء في الحداثة. ولن نصير 
كذلك إلا بنقد الحدائة بكل نماذجها وشعاراتها 
ومؤسساتها. ومن غير النقد تتخلى الحداثئة عن 
نفسهاء وتتحول من كونمها فضاءً إلى مجرد مذهب 


أو مدرسة أو مو )30 


أما الذين يعترضون 
على نقد الحداثة «فهم يريدون لنا أن نبقى على 
هامش الفكر أو الكتابة أو في مؤخرة الحداثة 
والعالمية» فالفكر الحديث هو فاعلية نقدية يمارسها 
أهل الفكرء سواءً في تعاطيهم مع الأعمال 
الفكرية» 5م والنصوص. أو مع 
المؤسمنات والمعارسات190 


وفي ضوء ذلك؛ فإن حرب يقرأ العولة 
بصورة مختلفة» إذ لم يجد فيها ما يهدّدنا ويرغب في 
اجتياحناء وإنما هي بالنسبة إليه بمثابة فتح جديد 
علينا استثماره والالاستفادة منه بدل الوقوف 
عاجزين أمامه» والاقتصار على الشتم والنفى من 
فون أن مقي للق من عميقة الأنى فيقام لذلك 
فهو ينعى على الخطاب العربي تحويله الأحداث 
دوماً إلى مآزق وأفخاخ» ويعتبر أنها جُعلت للإيقاع 
به من دون أن يكون له الحيوية الكافية لدخول 
الحدث ومحاورته ومناقشته؛ بما يجعله مفيداً له إن 
أحشن اسثمازه واجاد امتكدافه”' '".. وف الوقت 
نفسه يشتغل حرب على مفهوم الهوية» الذي كان 
موضع جدل عربيٍ من قبل كافة التيارات 
الأيديولوجية بين مدافع وباحث عنهاء وبين 
مشككِ في وجودها ونقائها وصيرورتها. لكن 
حرب الذي تؤشر كتاباته إلى طبيعة النقاشات التى 
أثارها الفكر ما بعد الحداثي في المشهد الثقافي 
العربي» اعتبر أن الهوية» كما هي مطروحة في 
الخطاب العربي» شوجة قل كما د21 أ 
هي تشكُلٌ أنجز وانتهى في الماضي» وليس علينا 
سوى البحث عنها والعمل على التطابق معهاء 


(5") علي حرب» الفكر والحدث : حوارات ومحاور (بيروت: دار الكنوز الأدبية» /61), ص 46 
(5)انظر: عبد العزيز حمودة» المرايا المحدبة : من البنيوية إلى التفكيك » عالم المعرفة؛ 777 (الكويت: المجلس الوطني للثقافة والفنون 


والآداب» 1994). 
إفغقف حرب» المصدر نفسه. ص .5١8‏ 


(18) علي حربء أوهام النخبة أو نقد المثقف (بيروت: المركز الثقافي العربي» :)١997‏ ص 40 


(55) المصدر نفسهء ص لا 


(0) علي حرب» حديث النهايات: فتوحات العوللمة ومآزق الهوية (بيروت: المركز الثقافي العربي» .)50٠١‏ 
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فضياعها يعني ضياعناء وزوالها بهدد بزوالناء 
وبذلك يجب دوماً الدفاع عنها وحمايتهاء لأمها تمثل 
ذاتنا وحور كينونتناء وهكذا يسير العالم دوما إلى 
الأمام. في حين نلتفت برؤوسنا دوما إلى الوراء» 
نعيش التاريخ دوماً كمفعولٍ بنا من دون أن يكون 
لنا قدرة الفعل فيه والتأثير باتجاهه وتغيير مساره. 


لكن ألا يعد ذلك إلحاقاً للمشروع الثقافي 
العربي بالمشروع الثقافي الغربي عبر تبئي مفاهيمه 
ذات الدلالات التاريخية الخاصة به. واستخدام 
أدواته المنحوتة من متنه الاجتماعى وحراكه 
الاقتصادي المخصوص به أيضاً؟ إن مطاع صفدي 
يرى» على سبيل المثال» أن المشروع الثقافي العربي 
فى قراءته للحداثة البعدية ‏ كما يُطلق عليها ‏ 
يؤكد أنه لم يكن إلا قارئاً وكاتباً ومعايشاً داخل 
المشروع الثقافي الغربي الذي غدا وحده منذ عصر 
أنواره محتكرا كل عناء التجربة بالنيابة عن كل 
إنسان. لقد انزاح المشروع العربي قروناً عديدة عن 
الحدث». عن المانحدث. وعاش هامش الماحدث 
للآخر. وكان غيابه ذاك يشكل جزءاً فعلياً من 
معاناة المليحدث لدى الآخر نفسهء لأن المشروع 
الغربي حين تبئّى نظام الأنظمة المعرفية والسلوكية 
في نموذج الثنائية؛ كان عليه دائماً أن يكتشف 
الآخرء وحتى أن يخترعه اختراعاً» إن لم يجده. 
كيما يُتاح له أن يكتشف حيويته الخاصة. وكان 
المشروع العربي واحداً من جملة الغائبين. فالغربي 
صار هو الذات ويعامل الغائبين كما لو كانوا 
حاضرين حقاً. لقد كان محتاجاً إلى وجودهم وإلى 
عُدَّمهم التقليدية في الشغل» كيما يشقى مسافته 
الخاصة. ويقدر على اختراع المقياس والمعيارء لدى 
مغايرته الخاصة”'". 


لكن صفدي يعقّب على قوله مضيفاً: 


ابالرغم من انبثاق الحداثة البعدية في زمن المشروع 
الثقافي الغربي أصلاًء إلا أنها هي المؤشر الأول 
على كون فكر الخارج فرض نفسه هذه المرة بكل 
قوته على أيديولوجيا المشروع الثقافي الغربي نفسه. 
إنه هو ذاته الذي اكتشف ثيولوجيا المواقعية داخل 
مساحاته المكتظة: فبَعغثرها وخلخل فجواتٍ 
وفراغات متنافرة فى ما بينها». إنه هو الذي أدخل 
فكر الخارج إلى جوانيته: ف «الحداثة البعدية» إذاً 
سجلت «حادث القطيعة الأهم في تاريخ الغرب» 
لأنه هذه المرة هو حادث قطيعة المشروع الثقافي 
الغربي مع كلية ذاته» ليس في حيّز منهاء ولا في 
زمن عابر من أزمانهاء كشأن القطيعات السابقة 
التي لم تكن تخرج عن تنقيل وجهات السير بين 
الدال والمدلول» بين الاسم ومسمّاه)”"". 


-8- 


وهكذا تبدو الفرصة مؤاتية مع الفكر مابعد 
الحدائي الذي هو فكر الاختلاف والتمايز لإعادة 
النظر في المقومات التي انبنى الخطاب العربي عليها 
قرناً من الزمان» لا لإعادة خلق التواصل التبعى 
مع الفكر الغربي» وإنما للنظر فيه بما يمكن أن 
يساعدنا في تجديد مقولاتنا التي أصابها التقادم 
والتآكل. 

فربما يمكن توظيف مقولات ومفاهيم ما 
بعد الحداثة في نقد المشروع الحدائي من بناء علاقة 
صحيحة ومتوازئة مع المشروع الحدائي نفسهء 
بدف اكتساب منجزات الحداثة وتجتب مفاعيلها 
التي 

وليس ضرورياً أن تنتظر المجتمعات العربية 
حتى تنجز حداثتها ونبضتها الخاصة كي تدخل 
في جدلٍ نقدي مع المفاهيم ما بعد الحداثية» 


(١؟)‏ مطاع الصفدي. نقد العقل الغربي: الحداثة ما بعد الحداثة (بيروت: مركز الإنماء القومي» )59٠‏ ص لقره 


(؟") المصدر نفسهء ص 579-58. 
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فمثل هذه الرؤية تفترض مسبقاً تصوراً خطياً 
للتاريخ وتسلسلياً ومراحلياً» وذلك يتجاهل أو 
ينفي الدور الذي يؤديه التواصل والحوار 
اناري فى تعميم: القيمالأنسانية المششتركة» 
فيجب على المجتمعات ألا تمر بالفترة الزمنية 
نفسهاء بما فيها الحرب الأهلية» حتى تحقق 
فكتسبات الحداثة السياسية“مثل الديمفراطية 
والتعددية وحقوق الإنسان والمجتمع المدني» إذ 
يمكنها عبر المساهمة المشتركة توظيف منجزات 
الحضارات الأخرى» كي تتمثلها وتستوعبها 
ضمن سياقها التاريخى الخاص. فحالة العزلة 
الحضارية التي يفترضها هذا التصور أصبحت شيئاً 
مستحيلاً مع العالم الرقمي الاتصالي الجديد الذي 
غاب عنه مفهوم الجغرافياء واستّبدل ببعد الزمن» 
فسرعة الإبصار ألغت المكان لحساب الزمن» 
والقيمة الاستراتيجية للمكان اختفت وانتفت مع 
حلول السرعة اللحظية. لذلك. لم يعد مجدياً 
الفصل بين الماضي والحاضر والمستقبل» بين الهنا 
والهناك. ول يعد لذلك أي معنى سوى أنه وهم 
بصري» وعلى ذلك» فما تحدثه أو تنجزه إحدى 
الحضارات يتعمم أو يتعولم على الحضارات 
جميعهاء بحيث يصبح ممتلكاً إنسانياً. 


يضاف إلى ذلك كله أن الحداثة الآن فى 
ما بعد الحداثى» كما أشار إلى ذلك مطاع صفدي»ء 
فالصنميات الكبرى التى كانت تحكمنا تمت 
خلخلتها أو زحزحتهاء وبالتالي من غير الممكن أن 
نتعامى عن كل هذه الثورات المعرفية التى تفيدنا 


رك 


قبل كل شيء في فهم حداثتنا الخاصة» وفهم 
علاقتنا الملتبسة معهاء إذ إن فهمنا للحداثة أصبح 
مختلفاء إن لم يكن صار ممكنا مع ظهور هذا الفكر. 
وهذا المدخل سيساعدنا على فهم المجتمع الغربي 
أيضاً بتحولاته الاجتماعية والتاريخية» ويمكننا أكثر 
من استيعاب ديناميته الداخلية» فمفاهيم كالفوضى 
والسوق والاستهلاك التي أصبحت رائجة مع 
الفكر ما بعد الحدائي» صارت مفاتيح مدخلنا 
لاكتناه التحولات التي يمر بها المجتمع الغربي» 
والتي كانت لها انعكاسات على القيم الإنسانية» 
وعل المجتمعات الأخرى. 


إن المدخل الحقيقي الذي يجب أن ننظر من 
خلاله إلى الفكر ما بعد الحداثي» هو أن نقرأه في 
سياق الهرّات الفكرية والأيديولوجية التي أصابت 
البشرية» لا أن نكرر بشكل مستمر أنه يعمم 
الفوضى ويشيع غياب القيم والعدمية» إذ ريما 
تمثل هذه جزءاً من بنيته النظرية التى من حقنا أن 
نتداخل فكرياً ونقدياً لنقدهاء ولكن هذا لا يمنع 
بتاتاً من لحظ النقد الجريء الذي يمكن هذا الفكر 
والتباساته» هذا مع الإصرار على التعامل مع هذا 
الفكر» لا بشكل وثوقي» كما فعلنا مع غيره من 
المدارس الفكرية والنقدية الغربية. فمثل هذا النوع 
من التعاطي أصبح غير منتج معرفياء وغير مجدٍ 
على صعيد واقعنا السياسي والاجتماعي الذي يجب 
أن يشكل نقطة تفكيرناء ومصبٌ اهتمامنا للعمل 
على التفكير في أزماته» واجتراح منافذ أو طرق 
جديدة من أجل التغيير. 


4ه التفكيكية: 
عبد الكبير الخطيبي نموذجاً 


1 


يحدد عبد الكبير الخطيبى نفسّه مقومات 
التنفيكية وتسادرها فى كتابه المقزت المتعلة: 
الضحاكر بالق نجية نيقة 31 بسكل من اشن 
في باريس والرباط. ويعني المفكر بالمغرب» المغرب 
العربي الكبيرء لأنه استعمل مدلول "متطهةة". 
ففى الهامش فى الصفحة 47 يتوقف ليحدد ما 
القصنوة الدية هذا النهوم: وكانت"الإشيكالية الى 
اسَعَدعية اللجوة إلى هذا المفينؤم .هي وير 
السوسيولوجيا من الفكر الاستعماري. وبما أن 
مفهوم التحريرء كما تستعمله الفرنسية التي كتب 
ما الكتابٌ» هو ممناووتههام»-26. فإن الخنطيبي 
حاول أن يجد أساساً فلسفياً في الجهاز المفاهيمي 
الما بعد حدائي في الفلسفة الفرنسية التي كان 
ينتمي إليها روحياً. 


وإذا كان مفهوم «التفكيكية» قد استعمل في 
بداية الأمر عند الفلاسفة» فإن الخطيبي» وهو عام 
اجتماع أولاء ثمَ أنثروبولوجي لاحقاء قد 
استعمله؛ أو حوّره لضرورات منهجية. فالمفهوم 
في حذ ذاته» وإن لم يكن ظهر إلا عند مجموعة من 
الفلاسفة الفرنسيين» كجاك دريداء وبشكل عملي 


000 


موليم العروسي 


منهجى قبل ذلك عند البعض الآخرء كميشيل 
فوكوء فإن أعماله كمنهج عرف قبل ذلك عند 
الفيلسوف الألماني مارتن هايدغر. إن الإشارة التي 
يحدد فيها الخطيبي مصادر استلهامه لهذا المفهوم 


عبد الكبير الخطيبي 


تقول: (إنني أقتبس هذا المفهوم من جاك ديريدا 
بالنظر إلى )١(‏ أن فكره هو أيضاً حوار مع ١مجاوزة‏ 
الميتافزيقا»؛ كفكر نقدي تأكيدئة: يبني» خطوة 
خطوة. فكر اختلاف ما بين الفلسفة والعلم 
والكتابة؛ هعم التفكيكيةء. بماهي تدمير 
للميتافزيقا الغربية» وكما يمارسها دريداء بطريقته 


الخاصة جداء نشأت ورافقت تصفية الاستعمار 


.(1983 برآقممعجآ :كلعوظ بوط ة1) أءعأعباط طعمزعوملا ,أطتتقطكا عتطةااع لطم 


الالتقاء التى ليست بالمرة مساراً اعتباطياًء لقاء بين 
تصفية الاستعمار والتفكيكية0". 


من هنا نظهر أن الحاجة إلى مفهوم يزعزع 
بنيان فكرء متكامل مقتنع بنفسه» ومتمركز حول 
ذاته وإثنيته ‏ وهو هنا الفكر السوسيولوجي 
الاستعماري ‏ كانت ضرورية. ول يجد الخطيبي 
أحسن من التفكيكية لسببين: 

.١‏ عقده العزم على مساءلة الفكر الغربي. في 
جذوره الفلسفية العرقية الذي نما وتكوّن بموازاة 
مع الإمبريالية وفي أحضانهاء خصوصاً في شقه 
المتعلق بالعلوم الإنسانية. 

؟. مساءلة الفكر الذي كوّنته المجتمعات 
العربية عن نفسها في حقب مختلفة من التاريخ. 

هذا المنحى الذي سمّاه الخطيبى نقداً مزدوجاً 
هي اللذئ فظلت: لبحو إل اهراعسا نطدنة 
سمّاها النقد الفكري العربي في ما بعد بالتفكيكية» 
مترحماً بذلك المفهوم الفر مني "دمناع يم افهمء-6). 
ليس من الخطأ أن يترجم المفهوم هكذاء ولكن 
ليس من السهل أن تؤدي هذه الكلمة كل المعنى. 

يرجع أصل التفكيكية ‏ كما قلنا - إلى 
الفينومينولوجيا ممثلة في مارتن هايدغر وطريقته 
في تعرية أصول المفاهيم وإعادتها إلى أصولهاء إما 
الميتافيزيقيا أو اللاهوتية أو حنّى الاعتباطية 
المتعجرفة. وللوصول إلى هذا الهدف» كان هايدغر 
يعمد إلى مساءلة الأصول التاريخية» والدينية» 
واللاهوتية» والميتافيزيقية» والفيلولوجية.. 
للمفاهيم» مرجعاً إياها إلى زمن انبجاسهاء رابطاً 
علاقتها بالحقول التى سمحت بإنتاجها. مبذه 
الطريقة» كان هايدغر يطمح إلى أن يضع نفسه 
خارج كل الأنساق الفكرية والفلسفية» وخارج 


(5) المصدر نفسهء ص 47 -58. 
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السياج الميتافيزيقي الغربي الذي كان الكل يعتبر أنّه 
أقفل بصفة نبائية مع فلسفة هيغل المطلقة. 

هذا التوجه نحو مساءلة الفكر الغربي برمته 
وإعادة النظر في منطلقاته» هو الذي سوف ينهجه 
فلاسفة كثرء ومنهم ميشيل فوكو الذي انكب على 
نقد الأنساق المؤسساتية الأوروبية: مؤسسات 
العزل؛ السجن ومعازل المجانين» مؤسسات 
الخنطاب» مؤسسات الجنس . . . هذه المساءلة لم 
تكن في نظر دريدا كافية» لأن مساءلة الفكر عن 
جذوره وشروط تكونه كانت تنقصها مساءلة 
أخرى تتعلق بعلاقة هذا الفكر بالأنساق الفكرية 
غير الغربية. من المؤكد أن لمساءلة الذات أهمية 
قصوىء لكن مساءلة الذات في مواجهة الآخر 
تكتسي الأهمية نفسها. من هنا بروز مفهوم التمركز 
حول الذات العرقية». ومركزةالخطاب حول 
الذات» وهو ما ترحمناه عن: عصؤلعامعهعمهطاظ 
وعتدةتتامءءموه.آ . فالغرب الذي أنتج خطاباء 
انطلاقاً من نفسهء وبوأه مرتبة العالمية والكونية» 
ينسى أن هذا الخطاب محل مركزي يكاد يكون 
قبليً» إثنياً. من هناء وجب تفكيكه والتحقق من 
مزالقه. رغم عقلانيتهء والحفاظ على اليقظة 
الدائمة لأنه يتسلل كالأفعى إلى كل الخطابات 
المستكينة. 


من هنا اتجه معول التهديم من أجل إعادة 
البناء إلى ميادين متعددة. يجدر بنا هنا أن نؤكد أن 
المعنى القريب من الصواب لمفهوم التفكيكية هو: 
«الهدم من أجل إعادة البناء»» وإذا صم فهمه 
هكذاء فإننا لن نكون بعيدين جدا عن كل 
الاجتهادات الإيبيستيمولوجية التي أسس لها 
قافعوة واسلان الذي هرب امتامية دمن أكثر 
أساتذة هذا الجيل» إذ إِنّه كان أستاذاً في السوربون 
عندما كان كل هؤلاء طلبة. ولقد كان دريدا في 


كتابه وذهماه1ه ومع ه21 ». الصادر عن دار مينوي 
في باريس سنة 019717©. قد حدد هله الميادين : 
مفهوم الكتابة» تاريخ الميتافزيقاء ومفهوم العلمء 
واعتبر أن الأرضية التى تأسست عليها هذه الحقول 
أرضية إثنية؛ الفصودهنا إثنية اورويا» ولهذا 
وجب تفكيك ذاك الخطاب الذي أنتجته حول 


كك 


هذا هو التوجه النقدي الذي سوف يتخذه 
نظي 4 الذي سوك يلققى» كما فال نشكل 
لا محال للاعتباط فيهء مسري دريدا»ء سوف 
يتوجه إلى ميادين الصراع مع الفكر الاستعماري 
الذي بقي» رغم رحيل المستعمر» يسيطر علل 
أذهان مثقفي الأمة العربية أو على الأقل بعضهم؛ 
معرا أن عش هذا الفكر هو العلوم الإنسانية» 
وعلم الاجتماع الاستعماري» والاستشراق. كما 
سوف يشمل نقده ميادين ظلت فى نظره مكبوتة 
مح طرق لفك العرى الفصد: ألا رهن اوقوابجة 
اللغة والضى والمن: ١‏ 


في سنة 191/7» أصدر الخطيبي مع مجموعة 
من المفكرين عدداً خاصاً من المجلة التي كان 
الأزمنة الحديثة», عن المغرب العربي. كان نص 
الخطيبى فى الأصل محاضرات ألقاها باللغة العربية 
أمام طلبة علم الاجتماع في جامعة الرباط في 
السنة نفسها. انطلق السؤال الإشكالي لهذا البحث 
من قولة تحريضية لفرانز فانون» أحد أقطاب الثورة 
الجزائرية» تقول: «هيا يا رفاق. لقد انتهى اللعب 
الأوروي إلى غير رجعة. يجب الآن البحث عن 
شىء آخر)». فى هذا المفصل بالذات» يتدخل 


اقرف 


كان بالإمكان التخلص من اللعب الأوروبي بهذه 
السهولة؟ ألا تسكن أوروبا حميمية وجودنا؟ أمن 
الممكن أن نجد هذا الجديد انطلاقاً من تراثنا؟ 


يجب لكى نصل إلى هذا الأمر أن ننخرط فى 
تق مجداري الدراف الخرى» وبانلكدة تنسها اننا 
الوطني. من هنا النقد المزدوج: نقد الآخرء ونقد 
الذات. يجب إعادة النظر فى الميتافيزيقا الغربية التى 
كلت الأزضية الأساسيه للنكر الامتعفارى+ نقد 
اللاهوت العربي الإسلامي الذي طمس 
الاتتلافات» وأسكنت اللكات السعددف #وعنت 
الأجساد والرغباتء. وهيأبذلك الطريق 
للاستعمار. إنه نقد مزدوج يتوجه إلى هذين 
الحليفين الاستراتيجيين» وإن من دون شعور 
منهماء حنّى يعرّي الآليات التي تحرّك كليهما. 
يجب أن نعري الاختلافات» ونهتم بالهوامش 
(الأكرادء الأمازيغء الأقباط.... وخصوصاً 
هامش الهوامشء المرأة). 

هذا الشيء الآخر الذي ينادي به فانون 
يبلوره الخطيبي بطريقة أخرى. إِنْه فكر تختلف 
واستراتيجيا مغايرة. إن على المغرب» ومعه الوطن 
العربي. وحتّى العالم الثالثء أن لا ينقاد إلى 
الفكرة التي تقول إن نهاية العالم توجد بين يدي 
ذلك النظام التقني والعلمي الذي خط العالم 
بإخضاعه لإرادته واقتناعه بنفسه. فالخللاص يوجد 
على هامش هذا الفكرء على هامش الميتافيزيقا 
الغربية المؤسسة لهء وعلى هامش اللاهوت 
الإسلامي. الفكر المختلف, الذي يدعو الخطيبى 
إلى تبتيه» يوجد في هذا الهامش» ويجب أن يبقى 
فيهامديفلاً, الفكر المقيلك ردير هذا الهامكن فنا 
لا نظير له. 


الخطيبي المغرب العربي» ويتوقف عند تحولاته. 


.(1967 ,اتساهصنا/ا :كتمةط) زع 0277121010 | 82 ,0ع جآ 5عداوعد ل 


اا 


ولا يحلل الخطيبي هنا المجتمع من وجهة نظر 
سوسيولوجية» بل يتعرّض للأفكار السياسية 
(الأندتر لوجي الى احتيت يله العا مان امحارين 
والعرى. سوق ها "مده النساكة إذنراهيها 
نصب عينيه بعض الأسماء الفكرية العربية» 
مصرحاً ببعضها أحياناً. ومضمراً بعضها أحياناً 
أخرى. سوف يرصد ثلاثة مستويات: التقليدانية» 
والسلفية. والعقلانية. وهنا عندما يتعرّضص 
للتقليدانية والسلفية بالنقد» نفهم. وخصوصاً من 
إحالاته» أنه يتوجه إلى كل الفكر التقليداني والفكر 
السلفى العربيين. لكن عندما يتحدث عن 
العقلانةة انه بقعي تدس مو لفن عوك الله 
العروي: الأيديولوجيا العربية المعاصرة» فى 
نسختها الفرنسية الصادرة في باريس سنة 21951 


- التقليدانية» ويعني با الميتافيزيقا مختزلة في 
اللاهوت؛ ذلك العلم المستحيل المختص في الله 
وأصل العالم. 

- السلفية؛ ويعنى بها الميتافيزيقا التى تحولت 
إلى عقيدة» أخلاق لتصرف سياسي وبيداغوجيا 
اجتماعية تطمح إلى مصالحة العلم مع الدين 

العقلانية (سياسية» ثقافوية. تاريحانية» 
اجتماعوية. ..)؛ ويعني با الميتافيزيقا التي تحولت 
إلى تقنية. تنظيم للعالم بطريقة وفق إرادة للقوة» 
على السواء»ء تقليدياً بنسيانه للتقاليد» عقدياً 
بنسيانه لفكر الوجود وداعية للتقنية بالتبعية (تجدر 
الإشارة هنا إلى أن عبد الله العروي قام بالتحديد 
نفسه: الشيخ. السياسي» داعية التقنية)”*). 


فالتقليدانية لا يمكنها أن تتجلى وتستمر إلا 


في عالم مهزوم معرض للوعي الشقي والتمزق 
الدائم. إن التقليداني يقتات من حقده وكراهيته 
للحياة. إِنّه ينهك نفسه باستمرار» لذا فإنه ينقلب 
إلى الوحشية والجنون. أما السلفية» فإنها تدّعى أنها 
مجاوزة للتقليدانية. إنها تريد أن تصلح انحطاط 
وفساد العالم. لكن السلفية والتقليدانية على السواء 
لن تستطيعا ذلك. إِنْما تائهتان في العالم المعاصر. 
ليس باستطاعتهما الثورة على أسسهما التيوقراطية» 
ولا القفز للسكن داخل فكر الحوار مع الخارج 
الذي تعتبرانه شرا مطلقاً مع أنه ينخرهما من 
الداخل. إن السلفية تدذعي قدرتها على إخضاع 
التقنية الغربية إلى اللاهوت الإسلامى من دون 
أضرار أخلاقية على المستوى الإنساني: إفراغ التقنية 
من القيم المؤسسة لها. 


-ت 


فى مقابل كل هذاء نجد العقلانية فى 
نشحفها اندر افيه العن كلح عل الاستعراردة 
التارمخية. تتينى هذه التارمخانية نظرية العصور 
الطويلة حتّى يتأتى لها إدماج الحالة الاستعمارية 
و«تخلفنا الثقافى" فى هذا المسار. إنها تنتفض ضد 
التقليدانية والسلفية اللتين تلان على سجن التاريخ 
العري في ماض نوستالجي» هذا شيء محمود. 
ولكنها بتبنيها الاستمرار والاتصال في فهم 
التاريخ» تنسى أشياء أساسية: اللاتصال» 
التقطعات,. الانحرافات» الفوضىء. التشتت» 
اللاتوازنات . . . وهذه مجتمعة يمكن أن تؤسس 
جزءاً من تاريخنا. لسنا ملزمين» نحن العرب» 
باتباع الحقب التاريخية نفسها التي مرّ بها الغرب. 
يجب الانطلاق ما هو موجود الان وهنا؛ موجود 
كسؤال» كقضية» كتحد للفكر. 


هذه التفكيكية لم تتوقف عند الأيديولوجيات 


(4) انظر : عبد الله العرويء» الأيديولوجيا العربية المعاصرة. ترحمة محمد عيتاني (الدار البيضاء : المركز الثقافي العري» .)١999‏ 


1 1/ 


الكبرى. سوف يتحول عبد الكبير الخطيبى لاحم 
ومعه نقده المزردوج» إلى ميادين أخرى. 50008 
إلى ميادين الفكر والإنتاج الروحي: الفن» والثقافة 
الشعبية» والكتابة. سوف يسائل رؤية العرب 
للجسد والجنس داخل المتن القراني. سوف يحلل 
التراث الشفهي منه والمكتوب: المقط العربي» 
الوشم على الأجسادء ألف ليلة وليلة» ازدواجية 
اللغة... إلى غير ذلك من الميادين المنسية 
والمهمشة من طرف اللاهوت الإسلامى والسلطة 
الذكورية الممركزة. ْ 


هذه الميادين هي نفسها التي اهتم بها فلاسفة 
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التفكيكية الذين اعتبروا أن الحداثة» بتركيزها على 
كل ما هو واع وعقلي» نسيت أن الإنسان ليس 
عقلاً فقط. وأن له من الممارسات ما يخرج عن 
هذا النطاق. لذا وجب الاهتمام عباء والبحث عنها 
فى الحسد» فى المن . 6 

مراجع إضافية 
.0 16و 1أمره عأألهء انكل ' ا قتأطغء1اعقطم ,خط تأ قطعا 


06 6ط :5و2 


-0آ :8115 .220276 4101011 ©0لاكدء18/1 14 . 
4 ,1ا208 


1775 5ط «.طععطع 112 10([» . 
.7 :00605 ,375 .33,20 ع6هصة ا(وأعوط) 


الفصل السابع 
الفكر التربوي 


0 بدايات الفكر التربوي العربي: 


محمد عبده نموذحا 


1 


إن أحد المداخل الممكنة إلى دراسة فكر محمّد 
عبده التربوي (1844- )١900‏ الاستناد إلى 
سؤالي الإرث والتوريث: ما الذي ورثه الرجل» 
وهو ما يزال تلميذاً؟ وما الذي تركه لتلامذته وقد 
صار أستاذاً؟ 


يذكر محمّد عبده» قبل وفاته بسنتين» أحوال 
لقائه الأوّل بالتعليم »)١875(‏ فيقول: «وقد وقع 
لي أن مكثت سنة ونصف سنة لا أفهم شيئاً من 
شرح «الكفراوي» على «الأجرومية»» فحملني عدم 
الفهم على الهرب من طلب العلم» لتمكن اليأس 
من نفسي» ولكن لأمر أراده الله قهرني والدي على 
الرجوع إلى الطلب» فهربت في الطريق» ولكني 
صادفت في مهربي من علّمني كيف أطلب العلم 


محمد الشيخ 


من أقرب وجوهه. فذقت لذلته واستمررت في 
طلبه2©06. 

أما أن يكون خرج كفافاً لا له ولا عليه فما 
كان ذلك من شيم الرجلء إذ بلغت به الجرأة في 
اجتماع مجلس الأزهر إلى أن واجه أحد المشايخ 
مواجهة حادة» وكان النقاش دائرا على طرق 
التدريس : 

«الشيخ محمد البحيري [عضو مجلس إدارة 
الأزهر]: إننا نعلّمهم كما تعلّمنا. 

الأستاذ الإمام: وهذا الذي أخاف منه! 

الشيخ البحيري : ألم تتعلّم أنت في الأزهرء 


العلم الفرد؟! 


)١(‏ محمد عبده: #درس عام في العلم الإسلامي والتعليم» تونس » 019 ؟في: الأعمال الكاملة للإمام محمد عبده, جمعها وحقّقها 
وقذم لها محمد عمارة» ١‏ ج (بيروت: المؤسسة العربية للدراسات والنشر» الالال ج "”: الإصلاح الفكري والتربوي والإلهامي؛ ص .١115‏ 


الأستاذ الإمام: إن كان لي حظ من العلم 
مكثت عشر سنين أكنس من دماغي ما علق فيه من 
وساخة الأزهرء وهو إلى الآن لم يبلغ ما أريد له 
من النظافة!!!0”"©. 


وقد احتفظ لنا التاريخ بشهادة أحد أكبر 
المصلحين التربويين العرب في عصرنا ‏ طه 
حسين ‏ عن تعليم الإمام؛ إذ قال متذكراً: «أما 
منهجه فى التدريس» فقد كان جديداً كلّ الجذة. 
وكان يعني خروجاً كاملاً على الإسكولائية 
الأزهرية: عقد كان دي الاعتال. جامد ومتغاليا 
فى بعض الأحيان ‏ بالقياس إلى كل ما له علاقة 
بالألفاظ» بينما يولي عناية فائقة لِكُلَ ما يتعلق 
بالأفكار. وكان يحرص أشد الحرص على كل ما 
من شأنه أن يحفز على التفكير والتممّن» وكان 
يسائل تلاميذه ويحتّهم على أن يسألوه. ثمّ كان 
يحاول أن يدفعهم إلى الإجابة ويناقش إجابتهم» 
وينتهي بذلك إلى أن يفتح لهم آفاقأ غير معروفة. 
ولقد غرس فيهم الرغبة في الاطلاع والنقاش» 
ودفعهم إلى حب حرية الفكرء وعلمهم التعبير 
عن آرائهمة”". 

تتنزّل التربية من مشروع عبده الإصلاحي 
منزلة الأساس. فعنده أن لا تأهيل للإنسان إلا 
بالتربية» وأن تعهد موارد الثروة في مصرء كائناً 


من كان المتعهد. ولو كان المستعمرء يشترط «أن 
بيدا بالانينان)! “شان العرسة عدو اناغو 


أو بذر تجنى ثمرته ولو بعد حين». ولهذاء فإن: 
من يريد خير البلاد فلا يسعى إلا إلى إتقان 
التربية» وبعد ذلك يأتي له ما يطلبه»”'". بهذا 
وشت تجربة الأمم» فلنحتكم إليها: «الواجب 
علينا أن نعتني قبل كل شيء بما تعتني به الأمم 
الأخرى الناجحة قبل غيره» وهي لم تعتن بشيء 
الكثْن من الترنية وتحشين أخلاق العامة" تالتونة 
عارت: الأسعداذء ول الاسعهمار» ومخارت: 
الطائفية. ولطالما اهتم هو بتربية المواطن المصري» 
لا يرى أن تصرف الدولة المصرية المال في إقامة 
جدران المؤسسات ‏ فتضيع تلك النقود "بين الماء 
والطين» - لا ولا حتّى «فى بناء معايد قلما يوجد 
نيهنا بدن المتلين اعد :وإنسا كيايا أن رن 
وتعلم. فبهذا وحده تفلح في أن «تقيم الهياكل 
الإلهية في قلوب المؤمنين. وتزيد في عدد 
المصلّين الحقيقيين00". ولا بحصر مفهوم «التربية») 
في التعليمء لا ولا في «التكوين». بل هي 
تتخذء عندهء معنى شمولياء إذ تفيد التهذيب 
الديني والخلقي من حيث هو مقدمة إلى «الحياة 
الطت يفيه عل االعيكنة: العساطة اد رز تكاة 
التربية تقتصر على أسوار المدرسة. بل هى شأن 
الجميع من أهل ثقافة وصحافة وسياسة. وإذ 
تقترن بمدلول «التنور» و«التبصّراء» فإنه يعمد إلى 
التمييز بين «التنوّر الحقيقى» و«التنوّر الشبيهى». 
يقول .إن "العرية متفغودة فى :بلك الدارمن 
[المجهيرية] + :ولا خط يبال أحه أنه يكتني ينا 
عناية حقيقية» وإنما الموجود فيها صور ورسوم 


(؟) محمد عبده. «الأزهر وإصلاح برامجه التعليمية»» في: الأعمال الكاملة للإمام محمد عبده» ج ”2 ص .١ 98-١184‏ 
() طه حسين » من الشاطئ الآخر: كتابات طه حسين الفرنسية» ترحمة عبد الرشيد الصادق محمودي (القاهرة : دار الهلال» /61) 


ص 17. 


(؛) محمد عبده؛ «التعليم العام: وصية الإمام على شكل رسالة إلى الكونت دي جرنفيل» ؟ يونيو 421408 في: المصدر نفسه؛ ج *ء 


.١17 ص‎ 


(0) محمد عبده. ««خطأ العقلاء»» الوقائع المصرية. العدد ٠١/8‏ في 4 أبريل سئة ١‏ وي : المصدر نفسه. ج ١‏ : الكتابات 


السياسية» ص 59194. 


(1) محمد عبده» «التربية»: ملخص خطاب في احتفال الجمعية الخيريّة الإسلامية سنة 101895 في: المصدر نفسهء ج . ص .١10‏ 
() محمد عبذه؛ «وزارة رياض باشا وتأثيرها في الثورة»2 في: المصدر نفسه. ج ١ص‏ ١١ه6.‏ 


تغْرّ الناظر فيهاء وهي بمعزل عن الحقيقة)”. 
نما التربية الحقة ما يراعي المواطنة. تلك ثربية 
سمّاها تارة «التربية الحقّة»» وتارة «التربية الكاملة 
الشاملة». وطوراً «التربية المثقفة المهذبة»؛. وطوراً 
«التربية الشرعية العقلية». وأرادها وأراد لها: 
«[أن] تجعل إحساس الإنسان بمنافع بلاده 
كإحساسه بمنافع نفسه». وشعوره بأضرار وطنه 
كشعوره بأضرار ذاته» إن لم نقل تجعل الإحساس 
الأوّل أقوى من الثاني» وتزيد في إحساس 
الإنسان بمنافعه ومضاره)0"'. 


من حيثيات مشروع الإمام التربوي مواجهته 
لمشروعين: مشروع الأزهر المحافظ الذي ليس 
هوء. على التحقيقء. إلا «مرض الحمود على 
الموجود). ومشروع محمد علي التحديثي الذي ما 
وجد فيه الإمام إلا «حداثة بلا روح». وبقدر ما 
انتقد المشروع الأوّل انتقد المشروع الثاني. يقول 
محادلا فيه : «...) أرسل جماعة من طلاب العلم 
إلى أوروبا ليتعلّموا فيهاء فهل أطلق لهم الحرية أن 
يبثوا في البلاد ما استفادوه؟ كلا ولكنه 
استعملهم آلات تصنع له ما يريد وليس لها إرادة 
في ما تصنع (...). وجد كثير من الكتب المترحمة 
في فنون شتى من التاريخ والفلسفة والأدب» 
ولكن هذه الكتب أودعت في المخازن من يوم 
بعض الرؤساء من الأوروبيين الذين أرادوا نشر 
آدابهم في البلاد لكنهم لم ينجحوا لأن حكومة 
محمد علي لم توجد في البلاد قراءة ولا منتفعين 


بتلك الكتب والفنون. كانوا يتخطفون تلامذة 
المدارس من الطرق وأفناء القرىء: كما يتخطفون 
عساكر الجيش» فهل هذا مما يحبّب القوم في العلم 
ويرغبهم في إرسال أولادهم إلى المدارس؟ لا بل 
كان يخوفهم من المدرسةء. كما كان يخيفهم من 
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واللق أن محمد بده سااثرك غالاً من 
مجاللات التربية إلا طرقه. وقد نبضت «فلسفة 
التربية» عنده على ركنين : 


١‏ - الركن الأول ما زال يلس على «أولوية 
التربية» حتّى جعل منها المعيار الذي يعرف به 
حقيقي الإنسان من شبيهه» إذ ليس بإنسان من لم 
يتربء إِنْ هو إلا شبيه بالإنسان» وما هو بإنسان 
عل الفية 1 إن لانسانة لا كرون كان سيف 
إلا بالتربية»”'''. فالشأن فى التربية أن تكون فعلاً 
متعدياً؛ أي فعلاً يصل الفرد بالسوي: (إذا تربّى 
[الفرد] أحبٌّ نفسه لأجل أن يحب غيرهء وأحبٌ 
غيره لأجل أن يحب نفسه. إذا تريّى الإنسان أحسّ 
في نفسه أنه سعيد بوجود الآخر معه» ولكن نحن 
فى اوسظ 10 قد كي أسرقاب] لا بانم فتن بوحدة 
غيرةاك لين اعد شروت القكرة. فق العقوك 
والتربية»؟2©”70, 

١‏ الركن الثاني أن الأصل الذي ينبغي أن 
تؤصل عليه التربية» بالأولى والأحرى والأجدرء 


هو الدينء ذلك أن: «أنفس المصريين أشربت 
الانقياد إلى الدين حبّى صار طبعاً فيها». وعليه؛ 


(4) محمد عبده» «مشروع إصلاح التربية في مصر: كتبه قبل عودته إلى مصر من المنفى سنة 22018488 في: المصدر نفسه. ج 5" 


1١١7 ص‎ 


(4) محمد عبدهء ««ما هو الفقر الحقيقي في البلاد؟»» الوقائع المصرية؛ العدد .٠١7”‏ في 54 مارس 40188١‏ في: المصدر نفسه. ج *. 


ص "4 -44. 


)5١(‏ محمد عبده» «آثار محمد على في مصرء » المنار» يونيو سنة 5 5واني: المصدر نفسه. ج 2 ص 7١1‏ هالا و«المعارف»2 في: 


المصدر نفسه. ج ”, ص 1 


.١1855 ص‎ 221١8985 عبدهء «التربية»: ملخص خطاب في احتفال الجمعية الخيريّة الإسلامية سنة‎ )١١( 


(١١)المصدر‏ نفسه» ص ١656‏ -/ا6١.‏ 


فإن: «كل من طلب إصلاحها من غير طريق 
الدين [من طريق الوطنية مثلاً أو النزعة النفعية أو 
غيرها] فقد بذر بذراً غير صالح للتربة التي أودعه 
فيهاء فلا ينبت. ويضيع تعبهء ويخفق سعيها. 
ولا يعنى هذا التعصب للدين» وإنما الغالب على 
هذا التصور نزوعه البراغماتي: إذا كان الناس 
الدين! 


ا 


وفي ما يخصٌ أنظار الإمام في «اقتصاد 
التربية»» فقد كان شديد الاهتمام بمسألة 
«التمويل». ما من مشروع طرحه إلا وفكر في 
مسألة تمويله: كذا فعل في «لائحة إصلاح التعليم 
العثماني»”""2» وفي «مشروع إصلاح التربية في 
مصرن”*'. كان واعياًء بأتمّ وعي يكونء. بأن 
ليس للدولة أن تتحمّل مصاريف التعليم كلها 
يعوّل طوراً على «الموسرين» من «محبّي الإنسانية 
المستنيرين»: «لا بد أن يكون من وظائف الدعاة 
تحريض الموسرين والأغنياء أن يبذلوا من فضلات 
أموالهم ما ينفق على إنشاء الكافت [المدارس]» 
وعمل التعليم فيها:”*' 2 وطوراً على التدبير الجيد 
والترشيد العاقل: «يمكن أن يظن أنه يلزم 
للوصلاح زيادة نفقات» ولكن إذا دبرت مصاريف 


المعارف على الوجه اللائق فلا أظن أنه يحتاج إلى 
زيهة257: وطورا اخر عل التمويل الذان» 
وذلك بفرض أن يؤدي أبناء الموسرين أجر 
التعليه”'''. ومثلما أوجد ابن الجزري «طبّ 
الفقراء». فقد أوجد محمد عبده «تعليم الفقراء». 


ونمض مشروع الإمام في «الإصلاح 
البيداغوجي» على أسس» منها: 


١‏ مبدأ «التنظيم». ولا تنظيم» عنده» إلا 
بالتقنين. ولهذا وجدته عادة ما يعيب على الأزهر 
تسيّبه» إذ كان يلقي عبء التعلم كله على 
الطالب: «يختار مدرّسه ويختار علومه ويحضر أو 
لا يحضرء ويجذ أو يلعبء ويفهم أو لا يفهم. 
كل ذلك متروك إلى نفسه»”*''. وما فات الإمام أن 
ينبّه إلى ضرورة الاعتناء بمنسي التربية العربية 
آنذاك ‏ تعليم البنات: «نحن نتمنى تربية بناتناء 
فإن الله تعالى يقول: #ولهن مثل الذي عليهن 
بالمعروف374"“. و#إإن المسلمين والمسلمات 
والمؤمنين والمؤمنات6”'". . . إلى غير ذلك من 
الآيات الكريمة التى تشرك الرجل والمرأة فى 
التكاليف الدينية والدنيوية. فكان بذلك ترك البنات 
يفترسهن الجهل وتستهوبين الغباوة من الجرم»''". 

؟ ‏ مبدأ «التدرّج». وقد بنى الإمام فلسفته 
هذه في «التدرّج» على فكرة: (إن السنّة الإلهية في 
الترقي أن يبدأ الشيء صغيراء ثم يترقى بالتدريج» 


(1) محمد عبده؛ الائحة إصلاح التعليم العثماني مرفوعة إلى شيخ الإسلام بالأستانة في 75 جمادى الثانية ١407‏ هجرية» ١4841/‏ 


ميلادية» 2 في: المصدر نفسه. ج ”, ص 4/86 


.١5١ ص‎ )»2١8/88 عبده» «مشروع إصلاح التربية في مصر : كتبه قبل عودته إلى مصر من المنفى سنة‎ )١5( 
) ميلادية»‎ ١ /امم‎ ٠ هجرية‎ ١8507 عيدة» «لائحة إصلاح التعليم العثماني مرفوعة إلى شيخ الإسلام بالأستانة في 77 حمادى الثانية‎ )١6( 


ص 4868. 


17١ ص‎ ))2١8/489 عبده» «مشروع إصلاح التربية في مصر: كتبه قبل عودته إلى مصر من المنفى سنة‎ )١3( 
.١١7 محمد عبده» اتعليم أولاد الفقراء : كلمة الإمام في احتفال مدرسة مصر القاهرة ٠,؛لي: المصدر نفسه. ج 27 ص‎ )١10( 
.586 أحمد أمين, زعماء الإصلاح في العصر الحديث (بيروت: دار الكتاب العربي» مغ١)ء ص‎ )18( 


.7748 القرآن الكريم؛ «سورة البقرة»» الآية‎ )١9( 
المصدر نفسهء «سورة الأحزاب»» الآية 6لا.‎ )١( 


.١05 ص‎ )»21١895 ««التربية»: ملخص خطاب في احتفال الجمعية الخيرية الإسلامية سنة‎ )5١( 


لا" 


وأن الأمور التي تنشأ كبيرة فالغالب أن ينحلٌ عقد 
نظامها في القريب العاجل»”"'. والتدرّج» على 
التحقيق» تدرجان: تدرّج في الإصلاحء وتدرّج 
في التعليم. من جهة أولى ما كان الإمام راديكالياً 
يحب أخذ الأمور من جذورهاء اللهم إلا جذر 
التربية» وبالرفق واللين لا بالشدة والقوة. وما كان 
ثورياً يروم تغيير الأمور التغيير الفجائي» وإنما 
كان إصلاحياً محافظاً: «إصلاح مدرسة الأزهر لا بُدَ 
أن يكون بالتدريج في تغيير نظام الدروس» 
وجعلها فى الابتداء قواعد ساذجة قريبة من الحال 
غير يه 


ومن جهة ثانية» لطالما أوصى بالأخذ بيد 
الطالب بالرفق والتدرّج به في المعارف» وما زال 
يفعل حتّى اهتدى إلى «فن معرفة درجات الأذهان 
وكيفية الاستفادة». ففي علم النحو مثلاً يوصي : 
«على الأستاذ أن يكون بيده ميزان يزن به ذهن 
الطالب» ودرجة استعداده لقبول ما يقولء» 
فيجب عل المدرّس أن يتنازل مع المبتدئ حتّى 
يصل إلى الدرجة التي يتمكن فيها من إدراك دقيق 


4 
المعاني») : 


- مبدأ «الفصل بين التعليم والعمل 
الحكومى». ذلك أنه استقرّ فى ذهن المصريين أن 
العام زسيلة متضكها غصيل الوظيفة'فئ 
الحكومة. ولطاما نبّه الإمام إلى مخاطر هذا التصوّرء 
مؤكّداً ضرورة أن: «ايعلم كفلاء التلاميذ أن 
للتعليم غاية سوى خدمة الحكومة». فلا عيب أن 
يتعوّد المتعلم في المدارس الابتدائية على بعض 
الأعفال الزراعية أو الضتاعيةة؟"., 


الك 


وللجانب البيداغوجي من فكر محمّد عبده 
خسة ضوابط أساسية» هي: 

١‏ ما سمّيناه «التأصيل»؛ حبّى صار فكر 
محمد عبده البيداغوجى يلخص فى الشعار: «لنعد 
إلى الأصول»؛ مضاداً بذلك واقع التعليم المستند 
إلى نظام التعاليق والحواشي. وكم رثى الإمام 
لحال: «كتب التراث النفيسة المستودعة بخزائئنا 
التي أصبحت اليوم أكلة للسوس» وفراشاً للتربة» 
لا نمدّ أيدينا لنستلبه منهاء أو لنزعج السوس عن 
أكلها وإتلافها! أنفس ما فيها فر من بين أيديناء 
ورصعت به خزائن أمم أخرى أصبحت الآن تنعت 
باسم النور» ولو طلبناها لم نجدها"" '". وكم نبّه 
إلى انفقاد كنتب السلف الأصيلةء حتّى قال: 
«أصبح الباحث عن كتاب (المدوّنة) لمالك (...) 
أو كتاب (الأم) للشافعي (...) أو بعض كتب 
الأمهات فى فقه الحنفية» كطالب المصحف فى 
نيف ركلي1015" .درك دنا إن الجحدي. 
بالتأصيل. ها نحن نراه يروم إدخال مقدمة ابن 
خلدون إلى برامج الأزهرء فيلقى من العنت الشيء 
الكثير: «بعد أن عدت من المنفى حاولت إقناع 
الشيخ محمّد الأنباي - شيخ الأزهر ‏ بشيء فلم 
تعتااف فمولا ١...‏ فلك لداموة: هن لكةاأينا 
الأستاذ أن تأمر بتدريس مقدمة ابن خلدون فى 
الأزهر؟ ووصفت له من فوائدها ما شاء اثله أن 
أصف, فقال: إن العادة لم تجر بذلك. فانتقلت به 
في شجون الحديث إلى ذكر الشيوخ» وسألته: منذ 
كم مات «الأشموني» و«الصبّان»؟» قال: منذ كذا. 


.١158 ص‎ »»١9٠٠ عبدهء «تعليم أولاد الفقراء: كلمة الإمام في احتفال مدرسة مصر القاهرة‎ )١١( 

(7) عبدهء «مشروع إصلاح التربية في مصر : كتبه قبل عودته إلى مصر من المنفى سنة 4١144889‏ ص .11١7‏ 

.158-1١44 ص‎ 242١907” عبده» «درس عام في العلم الإسلامي والتعليم؛ تونس»‎ )١5( 

(5؟) عبدهء «مشروع إصلاح التربية في مصر : كتبه قبل عودته إلى مصر من المنفى سنة 14888.») ص .1١7‏ 

(5) عبدهء «درس عام في العلم الإسلامي والتعليم» تونس» ),»19٠07‏ ص .16١‏ 

(10) محمد عبده (الاضطهاد بين الإسلام والنصرانية»؛ في: الأعمال الكاملة للإمام محمد عبدهء ج ”. ص ."7١‏ 


إنءذن 


قلت: إنهما حديثا عهد بوفاة» وهذه كتبهما تقرأ 


بعد أن لم تجر العادة بذلك» فسكت ولم يدخل في 
الجدت6520, 1 


؟-ما أطلقنا عليه اسم «التيسير)». وقد 
قصدنا به دعوته إلى تيسير البرامج الدراسية 
وتخفيفهاء وذلك بدل التعسير والتثقيل الذي كان 
سائداً. يقول عن علم البلاغة: «اختلط علينا الأمر 
بالنظر في المعاني الاصطلاحية» وكثرة البحث 
فيهاء وانقلب الغرض منها إلى مصاب نزل بنا في 
علومنا وعقولناء فانصرفنا بها عمًّا طلب منهاء 
ولهذا يلزمنا أن نأخذ مأخذاً في العلوم يسهل 
طجايا + :وم عزن سالك ١‏ يمك 
بالتيسير مبدأ آخر هو «الرفق». والإمام ملتزم بالمبدأً 
الذي سئه علي باشا من قبله: «إن علي باشا أبطل 
التربية بالإهانة والعبيوة بتع صرب التلامذة» 
وجعل التلميذ مقروناً بكرامة النفس» وهو قوام 
التربية» فإن المعاقبة على الذنب بالإهانة والقسوة 
لا تؤدب النفسء لأنها تخفي الأخلاق الذميمة» 
ولكنها لا تمحوهاء بل تزيدها وتقويهاء فتكون 
كامنة. حبّى إذا تسى لها الظهور تظهر في أقبح 
الصور. وأما الذي يمحو الأخلاق الذميمة فهو 
الإقناع بقبحها وضررهاء وحسن المعاملة» وتكريم 
النفس» حتّى تتكرّم عن الشوائن» وتأنف من كل 
تايافن الشر فد 

 '"“‏ ما وسمناه بسمة «التوصيل»» وقد أردنا 
به دعوة عبده إلى أن يكون هم المعلم أن يوصل 
حملة المعارف مختصرة» وألا يتيه في التفاصيل 


والتعاليق. فبدل التعمية المستندة إلى كتب مبهمة. 
حنى شبّه البعض قراءة الأستاذ «بتلاوة اللاتينية في 
الكنائس لمن لم يعرف كلمة لانينية» أو خطبة 
الجمعة بالعربية لأتراك لم يعرفوا شيئاً من 
العربية»”' "2 يدعو إلى التجلية. 


؛ ‏ ما دعوناه «التطبيق»». وذلك حذاً من 
الغلو في النظر وتعطيل التطبيق. فإن طالب الأزهر 
كان يتخرّج عارفاً ببعض الكتب جاهلاً بالدنيا 
وشؤونهاء حتّى أباح الشيخ الرفاعي لنفسه أن 
يدرس أكبر كتاب في البلاغة ‏ وهو المطوّل - 
يعترف أنّه لا يحسن أن يكتب رسالة» ولو فقرة 
بليغة», لأن هذا من عمل تلاميذ المدارس 
المدنية'" ". وما زال الإمام يلاحظ انفصال النظر 
عن العمل في التعليم المصري؛ لاحظه في 
«المكاتب الرسمية الابتدائية4» فقال: «يرجع الولد 
إلى أبيه أو من يقوم مقامه بعد نهاية المكتب عارفا 
ببعض مبادئ العلوم التي لا يجد لها موضعا 
تستعمل فيه» فلا يلبث أن ينساهاء فيضيع الزمن 
الذي شغله بالتحصيل بلا فائدة»”"؛ ولاحظه فى 
التعليم العام: «إذا ما نحن نظرنا إلى هذا التعليم 
الذي تقوم به الحكومة المصرية من جهة قيمته» 
فإننا نضطر إلى القول بأنه قلما يكون رجلا في 
قدرته أن يمارس حرفة تقوم بمعيشته» ويستحيل 
أن ينشئ عالا أو كاتباً أو فيلسوفاء فكيف بالنوابغ 
في كلّ شيء من هذا؟)7*". 


التحيين. وذلك بإدخال مواد جديدة. 
ذلك أن التعليم السائد ما كان له من هدف سوى 


(18) محمد عبده. «الأزهر والإصلاحء » في: المصدر نفسهء ج لا. ص /الا١.‏ 
)7١9(‏ عيده» «درس عام في العلم الإسلامي والتعليم؛ تونس » 259ص .١155-1١18‏ 


)١(‏ عبده» «تعليم أولاد الفقراء: كلمة الإمام في احتفال مدرسة مصر القاهرة 


.7587 أمين» زعماء الإصلاح في العصر الحديث. ص‎ )١( 
.589- 15848 (؟") المصدر نفسهء» ص‎ 


.١159- ١58 ,)ص‎ 


(39) عيددء «مشروع إصلاح التربية في مصر: كتبه قبل عودته إلى مصر من المنقى سنة )»1١8469‏ ص .١١8‏ 
(") عبده» «التعليم العام : وصية الإمام على شكل رسالة إلى الكونت دي جرنفيل» 4يونيو )6.1١9٠06‏ ص و١‏ 


إعادة إنتاج المنظومة المعرفية ذاتهاء وكانت في 
الأزهر «طائفة ألفت القديم حتّى عذته ديناً» 
وكرهت الجديد حتّى عذته كفرأًء وعاشت فى 
لفظء وتخريج جملة» وتأويل خطأء فلم تر حقائق 
الي0 27 


أما في المدارس الأميرية فإنه: «لو كشفنا 
عن أذهان التلامذة لم نجد فيها غاية لتعلمهم 
سوى أن يعيشوا كما عاش غيرهم على أي 
صفات كانواء ولو استفرغنا أذهان المعلمين لم 
نجد فيها من المقاصد سوى أنهم يلقون ما 
يجدونه في الكتب المقررة للتلامذة» ويطالبونهم 
بحفظه. وفهم عباراته إن كانء ليعيدوا يوم 
الامتحان تلاوة ما ألقي إليهم» حتّى تتم مدتهم 
في المدرسة» ولا يسألونهم مرة واحدة عن مجال 
أفكارهم هل هو في صالح أو فاسدء 
ولا مطامح أنظارهم هل إلى نافع أم إلى ضارء 
الشهرية لا غير (...)2900, 


5 التحريرء وضده التقييد. للاحظ الإمام : 
"وقد افتتحت المدارس في ديارنا من عهد المرحوم 
عجو عل ناماه لكل كان ايديل عرييا بعل 
الآذانء وحشياً على القلوب» يساق الناس إليها 
(كأنما'يجاقون إل الوك" غير أن الفحرن 
لا يعني التسيّب» خاصة في ما يتعلق بالمعلمين 


(5) أمين» زعماء الإصلاح في العصر الحديث» ص 511. 


الذين ألفوا من الطرق التدريس تقليديتها. هؤلاء 
تذكي عليهم الوزارة عيون «العرفاء» يتتبعون 
أعمالهم ما استحق منها التشجيع شجعوه» وما 
احتاج منهم إلى المساعدة ساعدوه» وما على المعلم 
إلا أن يعتدل أو يعتزل””". ومنه التحرر من 
سطوة الحفظ. ذلك أن: «حشو الأذهان بحفظ 
ما لا يفهم يفسدهاء ويذهب باستعداد العلم 
منها». وقد ألحٌ على أمر أساسي: «نحن نؤكد 
دائماً على المعلمين أن لا يعلّموا التلاميذ كلاماً 
لايفييوني".ومنه التشرر م شطزة إقرف: 
«ووقوفنا عند حذ فهم العبارة مضرٌ بنا في 
العلم» ومناف لا كتبه أسلافنا وما تركوه لنا من 
جواهر المعقولات في الكتب النفيسة (...)). 
ومنه التحرر من سطرة الكتاب وصنميته» وذلك 
بحيث يصير التعليم «منوطاً بالفهم 
لا بالكتب»””'“. فهو حين يذكر دار العلوم 
يلاحظ أن: «سائر المعلمين للفنون يؤدونمها نقلا 
من الكتب لا يبيّنون للتلامذة الغاية من 
تعلمها»"*"..وآية 'كنك؟ كانيةة #كل الكتب :التي 
تدرس في الأزهر من نتاج العصور المتأخرة» 
تحدرت من العصور الزاهية» ولكن عدا الزمان 
عليها فأفقدها روحها فصارت شكلا)””*'. وهو 
حين يتحدث عن كتب الفقهاء يقول: «ثمٌ إن 
الناس تحدث لهم باختلاف الزمان أمور ووقائع م 
ينص عليها في هذه الكتب» فهل نوقف سير 
العالى لأجل كتبهم؟! هذا لا يستطاع)””. 


ومنله 


(75) عبده» «مشروع إصلاح التربية في مصر : كتبه قبل عودته إلى مصر من المنفى سنة 42148486 ص .١١١‏ 

(90) محمد عبدهء «7المعارف» » الوقائع المصرية» العدد »44٠‏ ديسمبر 2018٠‏ في : الأعمال الكاملة للإمام محمد عبده؛ ج ”. ص ."١‏ 
(78) محمد عبدهء ««المعارف»» الوقائع المصرية؛ العدد *49: ديسمبر 0188٠‏ في: المصدر نفسه. ج “ا ص 37. 

(79) عبدهء «تعليم أولاد الفقراء: كلمة الإمام في احتفال مدرسة مصر القاهرة )»21١9٠٠‏ ص 157. 
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التحرر من سطوة الأستاذ: «ومما ينبغي التنبّه إليه 
في التعليم أنّه من حق الأستاذ أن يفتح للطالب 
باب النظر بنفسه في العلومء. فيبِينٌ له القاعدة 
مثلاء ثم يطالبه بما يراه في انطباقها على جزثياتها 
فى العملء» فإنه إذا عوّده على أن يقول له كل 
2 وأن يقوده في كل أمرء وقف ذهنه عند 


22 
كم 


لهذه الحيثيات» لا غرابة أن يقول مصلح 
تربوي عن الإمام: «لا شك أن الشيخ محمّد عبده 
هو محرر العقل في مصر»””*. 


(58) عبده» «درس عام في العلم الإسلامي والتعليم» تونس » اص 155. 
(46) حسين» من الشاطئ الآخر: كتابات طه حسين الفرنسية » ص 17. 
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75 الاتحاهات الجديدة في التربية 
عند عبد الله عبد الدائم ومحمد عابد الجابري 


شهدت التربية على الصعيد العالمي تغيّرات 
في منظومتهاء خططأً ومناهج وطرائق تعليمية 
وأساليب تعليمية وتقويمية» وعلاقات بينها وبين 
أنظمة الملجتمع الأخرى» سياسية كانت أو 
اقتصادية أو اجتماعية أو ثقافية» وتعاظم دور 
التربية فى النهوض بالمجتمعات والارتقاء بهاء إن 
في الذول المتقدمة أو في عدد من الدول النامية. 

ولقد لجأت بعض الأمم الحيّة إلى التربية 
سبيلا إلى الارتقاء» فها هي اليابان تعيد النظر في 
نظامها التربوي بعد هزيمتها في الحرب العالمية 
الثانية أمام أمريكا. وها هي أمريكا نفسها تعيد 
النظر في تربيتها بعد أن تفوّق الروس في 
الستينيات على الأمريكيين فى غزو الفضاءء وتعيد 
انظ مدزة نان بعد أن شرق الطلية الأماق 
واليابانيون على نظرائهم الأمريكيين في بعض 
الاختبارات العلمية في ثمانينيات القرن الماضي» 
وهذا ما دعا أمريكا في مطلع التسعينيات إلى وضع 
استراتيجيتها التربوية لعام .7٠٠١‏ 

وم تكن تربيتنا العربية في منأى عن 
الاتجاهات الجديدة في التربية خلال النصف الثاني 
من القرن الماضي» وتِلت هذه الاتجاهات الجديدة 
لدى عدد من أعلام الفكرء» من أبرزهم د. عبد الله 
عبد الدائم ود. محمد عابد الجابري. 


خمود السيد 


أولاً: الاتجاهات الجديدة في التربية 
عند عبد الله عبد الدائم 


آمن د. عبد الله عبد الدائم أن التربية تستطيع 


إحداث التغيير في المجتمع العربي بشرط أن 
يسعفها أهلها أرباب التربية» وأن يؤمنوا برسالتها 


عبد الله عبد الدائم 


وبالقيم الإنسانية» إذ ماذا تعنى التربية فى نظره إذا 
لم تُعنَ بتربية الإنسان ليكون إنساناً حقاً يرقى في 


معارج القيمء ويرقى بطريقها إلى آفاق العلم 
والمعرفة والعطاء للأمة والإنسانية. 


واعتبر أن الجهد الذي يقوم به الإنسان لبناء 
عالمه الإنساني الجديد به في مختلف أبعاده متصل 
بالجهد الذي يقوم به في استخراج الطاقات الدفينة 
لأمته وقواها المبدعة المغلولة. إذ عن طريق بلائه 
من أجل أمته يزداد تفتحا ونمو وعطاءًء ويزيد 
أمته إشراقاً ومكانة. 

ورأى أن نقطة البدء في إصلاح النظام 
التربوي إنما نتمثل في التوضيح الدقيق للفلسفة 
التربوية العربية المنشودة» استناداً إلى الفلسفة 
الاجتماعية الشاملة» وأن تنعكس آثار ذلك على 
السياسات التربوية» والاستراتيجيات التربوية» 
والخطط التربوية» وسائر مقومات العمل التربوي» 
على أن تشتمل الخطط التربوية على بدائل متعددة 
من أجل مواكبة التغيّر السريع على الصعد كافة بعد 
أن أبان أن الخطة التربوية الناجحة ليست تلك التى 
تجيد الحسابات والتنبؤات والإسقاطات 55 
بل هي فوق ذلك وقبل ذلك» تلك التي تترجم 
إلى مشروعات عمل فى الفلسفة التربوية والأهداف 
التريوية والسياسات التربوية من مقاصد وغايات. 


وأكد د. عبد الدائم أن تطوير النظام التربوي 
في البلدان العربية ليس مسألة فنية فحسب» يكفي 
فيها تجديد أدوات التربية ووسائلها وتحديثهاء بل 
المسألة» كل المسألة.» هي في عجز الدماغ المفكر 
للنظام التربوي» متمثلاً في فلسفته وسياسته 
وأهدافه» عن محديد مقاصده تحديداً واضحاًء وعن 
رسم أولويات وظيفية وفعّالة للعمل في مختلف 
الميادين » تستجيب لما يرجوه المجتمع في حاضره 
أولويات الفلسفة التربوية والسياسة التربوية 
والأهداف التربوية يزول إلى حدٌ كبير ذلك الفراق 
بين النظر والعمل والفكر والتطبيق. 


344 


ومن هنا كانت الحاجة ماسة إلى فلسفة تربوية 
تهدي سبيل العمل التربوي» وتوجه مسيرته نحو 
بناء إنسان من طراز معين» وتتغلغل في ثناياف 
وتنسل» بحيث يننظم ذلك العمل التربوي في كل 
متسق ومتكامل. وإن الأسباب التي تدعو إلى تحديد 
فلسفة عربية للتربية هي أسباب تربوية؛ وأسباب 
ترجع إلى أزمة الحياة العربية جملة. 


أما الاستراتيجيا التربوية اللازمة للنهوض 
بالواقع العربي لمماشاة روح العصرء فتقوم من 
وجهة نظره على عنصرين متكاملين: أولهما توفير 
الأرضية التي تتمثل في الثورة العلمية التقانية» 
وتوفير محتلف مقوماتهاء وثانيهما تعبئة إرادة 
والمصلحة المشتركة. 

وفي ضوء هذا الاتجاه كانت دعوته إلى مرونة 
التربية لتغدو سريعة التكيّف مع المواقف الجديدة» 
ومع حركة أسواق العمل التي لا تستقرٌ على حال» 
ومع الثورات التقانية والمعلوماتية والبيولوجية» 
والشورة التي حققتها علوم الفضاء وعلوم 
البحار. . . إلخ. 


السناعية وإسواها من المؤسميات الاقتضنادية ميان 
التربية» والمرونة المتزايدة في نظم التعليم وبرايجهاء 
خاص » والمنتج بوجه أخص»ء وترسيخ مبدأ التعلّم 
الذاتي لمواجهة التغيّر السريع في العصرء سواء في 
ميدان العمالة أو التقانة (التكنولوجيا) أو المهن أو 
وانتشار النظم التربوية التي توفر التناوب بين 
فترات الدراسة وفترات العملء: فى إطار تربية 
مستمرة» والأخذ بمفهوم الاختصاص المتعدد 


الوجوه والدراسات المشتركة بين أكثر من 
اختصاصء تحقيقاً لمبدأ المرونة» وتيسيراً لانتقال 
القوى العاملة من مهنة إلى أخرى تبعاً للحاجة» 
وضرورة إلمام الطلاب الذين يدرسون الدراسات 
العلمية والتقانية إلماماً كافياً بالدراسات الإنسانية» 
والعكس صحيح. والمراجعة المنهجية المنظمة 
للائحة الاختصاصات, ولتوزيع الدارسين على 
الاختصاصات المختلفة تلبية لمطالب التغيّر فى 
يتوق السمنا ومستلدمات العقانة#:واللهة تهنداً 
اللامركزية في إدارة التربية» والاتجاه نحو التقليل 
من أأهمية السهاذات» ؤزفدها بوسائل اصطناء 
أخرى تبعاً لمقتتضى الحال. 


إن تغيّر المعرفة وتغيّر العلم والتقانة ينبغي أن 
تقابلهما تربية من أجل التغيّر» تُعِدَ الفرد إعدادا 
يمكنه من مواجهة المستجدات» ويكون قادراً على 
التكيّف مع المتغيّرات» يملك أدوات المعرفة 
والمهارات والقابليات والمواقف والاتهجامات التي 
تجعله قادراً على التعايش مع أي تغيّرء بل على 
إبداع التغيّرء ذلك لأن التربية التي تستطيع أن 
تواكب التغيّر وتبدعه هي تلك التي تكون إنسانا 
قابلاً لأن يتعلّم ويعلّم نفسه دائماً بفضل ما امتلكه 
من أدوات المعرفة وأساليب ملائمة للتغيّر والتجدّد 
والإبداعء ومن مواقف واتجاهات وقيم لازمة 
للنجاح في سوق العمل المتغيّرة كروح العمل 
المشترك والتضامن وإتقان العمل» والاستجابة 
المبدعة للمواقف الجديدة. . . إلخ. 


ويستلزم عصر العلم والتقانة الاهتمام بتنمية 
القدرات والمواقف والاتجاهات الأساسية لمواكبة 
التغيّر» ومن بينها تنمية الطاقة الإبداعية لدى 
الأفراد في مجال العلوم والتقانة منذ نعومة 
الأظفارء وفي مراحل التعليم المختلفة» بالوسائل 
المختلفة كتنمية الخيال المبدع» والتمرّس على ما في 
أصابع اليد الخمسة من عقل يفوق العقل الذي في 
الرأس» على حد قول غاندي» وتشجيع الطلاب 


غ3 


إنتاح الأدوات والتقنيات بدلا من استهلاكها. 
على إنتاج من كها 


ومن القدرات الأساسية التي تستلزمها طبيعة 
العصرء ولا بذ من تزويد الطلاب بهاء القدرة 
على الاستخدام الأمثل للوقت والموارد» والقدرة 
على التعامل مع التقانة المتطورة واستخدامهاء 
والقدرة على التعامل مع الآخرين والتعايش 
معهمء والقدرة على العمل الجماعي المشترك 
وتنظيمهء والقدرة على رسم بعض المشروعات 
وتنفيذهاء والقدرة على التخطيط وإدراك الأبعاد 
المستقبلية للأمورء مما يستلزم الاهتمام بتعليم 
العلوم الأساسية المستقبلية» كالرياضيات والعلوم 
الطبيعية واللغات في جميع مراحل التعليم» 
والتركيز على أساسيات المعرفة» وعلى التعلم 
الذاتي الذي هو أساس للتعلم المستمر. 

ولقد رأى د. عبد الدائم أن الاهتمام بالتربية 
المستمرة ونشرها وإتقانها من شأنه أن يساعد على 
إعادة النظر فى المدرسة النظامية» بنيةً وعدد 
سنوات ومناهجٌء إذ ما دام التعلّم مستمرأء وما 
دام التدريب خارج المدرسة متوافراء وما دامت 
إعادة التدريب وتجديد الاختصاص أو تغييره 
بمكنين. فلا حاجة إلى إثقال المدرسة بالمناهج 
الملوسوعية, بل لا حاجة إلى كثير من مواد 
التدريس المألوفة» وفي وسع المدرسة أن تكتفي 
بالعناية بأساسيات المعرفة» بالإضافة إلى بعض 
المهارات الضرورية دوماً» وإلى بعض المواقف 
والاتجاهات الملائمة لسوق العمل. 

ومن الاتجاهات الجديدة التي دعا إليها د. 
عبد الدائم التعاون الوثيق بين المؤسسات التربوية 
وسائر المؤسسات الاقتصادية والاجتماعية» وفتح 
أبواب التعليم. وخاصة التعليم العالي لهذه 
المؤسساتء واتخاذها مواقع للإعداد والتدريب» 
وإشراكها في التخطيط للتعليم العالي بوجه عام؛ 
واشتراك التعليم العالي في توجيه نشاطاتها 


وأهدافها في مقابل ذلك» والتنسيق بين توزيع 
الطلاب في التعليم العالي على الاختصاصات 
وإعادة النظر في سياسة القبول في التعليم العالي؛ 
وفتح أبوابه للزبائن الجدد من الكبار الراشدين بغية 
تجديد الإعداد والتدريب. ومن هنا كانت دعوته إلى 
إعداد قادة تربويين من طراز فني رفيع» إذ إن أهم 
ما نفتقر إليه في مجال التدريب إيجاد صيغ مقبولة 
لتدريب القادة الكبار لتدريب المعلمين. 


ومن مظاهر التجديد في الفكر التربوي عند 
عبد الدائم اهتمامه بالثقافة القومية والتربية عليهاء 
فهو يرى أن نتخذ من الثقافة القومية بعد أن ننضو 
عنها ما علق بها من شوائب أداة لانطلاق مسيرة 
التقدم والتطور العلمي والتقاني» بفضل ما تحققه 
من تماسك في بنيان الأمة العربية» ومن حؤول 
دون مخاطر الغزو الثقافي الغريب» ومن الإيمان 
بالمشروع الحضاري القادر على تعبئة الأمة تعبئة 
جادة في سبيل بناء مستقبلها. ويستلزم ذلك توجيه 
العناية إلى اللغة العربية وتطويرها بغية جعلها قادرة 
على استيعاب مصطلحات الحياة الحديثة والعلوم 
الحديثة. 


وإن التربية القومية التي ركز عليها إنما هي 
الغزبية القؤمية الأنسانية البعيدة عن روح الغلبة 
والاعتداء» وتدرك الإطار الطبيعي الذي تتفتح فيه 
الروح الإنسانية» إطار الأمة والقوم. فضمن هذا 
الإطار وحده يمكن أن يكتب للنزعة الإنسانية أن 
تترعرع» وإن إنسانية الإنسان تتحقق كاملة في 
الكيان القومي وتتفتح فيه وتزدهرء في حين إنها 
تُضْل دعائمهاء وتظل بلا إطار أو مستند» إن هي 
خرجت عن هذا الإطار الواضح المفصّل على قد 
الإنسانء إطار الأمة التى ينتسب إليهاء والتى 
تستطيع وحدها أن قدت حباشية للإبداع والعقطاء. 
فالقومية هى غاية مطاف الإنسان» لأنها غاية 
وجوده» ولأنها تضعه في صحنه الطبيعي» وتمتاح 


ا 


لذيةاقواه الاتتناليةه :و الوجؤة الذي كتصضور» القرمية 
وجوداً مكوناً من قوميات متآخية متآزرة؛ هو عينه 
الوجود الإنساني. 


إن جوهر كل منزع إنساني إلى التعايش هو 
الإيمان بالفكرة القومية» لأنها هي التي تعني في 
نهباية الأمر حق الشعوب في تقرير مصيرها. 
ولا سبيل إلى صيانة الفكرة الإنسانية حقا إلا عن 
طريق الإيمان بحق كل أمة في تقرير مصيرهاء 
وبحق القوميات في بناء كيانها المستقل واختيار 
النظام الصالح لها. 


وأبان د. عبد الدائم أن الإطار القومي هو 
الإطار الذي يحمي الإنسان من محاولات التوسع 
والسيطرة المادية والعقائديةء» وهو الذي يمكنه من 
محاربة النزعات الاستعمارية على اختلاف ألوانها 
وأشكالهاء والشعوب الصغيرة لا تجد درعاً تحميها 
من مطامع الدول الكبرى إلا درع القومية. ومن 
هنا كان يفصل بين العولة اللاإنسانية والقومية 
الإنسانية. 

وقد أكد د. عبد الدائم من دون شك أن 
الأمة العربية التى حملت رسالة الإنسانية فى 
الماضيء والتي اصطبغ تاريخها دوماً بالوحدة 
العميقة بين العمل القومى والتعايش الإنسانق قمينة 
بآن تؤدى الذور الأكير فى أهذا المندان» إذامن 
أدركت طبيعة وجودها كسيعكينا فى ظلال هذا 
العصر الذي تجتاحه القيم المادية» وتنحسر منه 
القيم المعنوية والإنسانية. 

ويمخلص د. عبد الدائم إلى أن على تربيتنا 
العربية أن تفيد من دروس التجربة العالمية في 
الميدان التربوي» وتعمل على توطينها في منظومتها 
التربوية. وتتمثل هذه الدروس في: 


١_الا‏ تخدام الأمثل للموارد» وبوجه 
ا ففض الإنفاق وزيادة الإنتاج والإنتاجية من 
دون الافتئات على الجودة والمستوى. 


؟ -الارتفاع بالمستوى النوعي للتربية»؛ 
وتجديد بنيتها ومحتواها وطرائقها تجديدا يؤدي إلى 
تفتيح طاقات المتعلم كاملة» وتفجير قدراته 
الإبداعية» وإلى امتلاكه المهارات والاتجاهات 
والقيم والمواقف والمعارف التي يستلزمها تطوير 
بنية مجتمعه ومقتضيات العصر. 

#اح قففيق الاتساق ببى الشرسات الكقية 
والنوعية للنظام التربوي» وحاجات عالم العمل» 
وتفاعل التعليم تفاعلاً مستمراً مع مؤسسات 
العمل والإنتاج» وتكامل جهوده مع جهودها أخذاً 
وعطاءً. 

؛ - استجابة النظام التربوي استجابة مستمرة 
وسريعة لا يجري في العالم من تغيّر جذري 
ومتصل. ومن تطور مذهل في التقنيات الحديثة 
والمتقدمة على اختلاف أنواعهاء واستخلاص ما 
يجب على التربية القيام به بالتعاون مع سائر 
المؤسسات والنظم من أجل تصويب مسيرة العام 
وبناء مصيره. 

ثانياً: الاتجاهات الجديدة ذ 
عند محمد عابيد الجابري 


فى التربية 


وإذا ما انتقلنا إلى الاتجاهات الجديدة فى 
التربية عند د. محمد عابد الجابري» فإننا نلاحظ أنه 
يرى أن التنمية هي عملية تجديد من الداخل» فهي 
عملية تحريك لعوامل التغيير من داخل المجتمع مع 
اعتبار خصوصيته» بحيث لا تصبح عملية التنمية 
عملية تسقط على البلد المعني من الخارج بمفاهيمها 
ومعاييرهاء بل تصبح عملية إحياء الصراع بين 
القديم والجديد في كيان المجتمع نفسه؛ء كيانه 
الثقافي والاجتماعي والاقتصادي؛ الصراع بين ما 
يقبل التطور والتجديد وما لم يعد قابلا لهما. 

ويذهب د. الجابري إلى أن التجديد في ثقافتنا 
العربية كان يراد له منذ أكثر من قرن أن يتمّ من 
الخارج بنشر الفكر الغربي على سطحهاء في حين 


لوكا 


إن تجديد أية ثقافة لا يمكن أن يتم إلا من داخلها 
بإعادة بنائهاء وممارسة الحداثة فى معطياتهاء 
وقراءة تاريخهاء والتماس وجوه من الفهم والتأويل 
لمسارهاء تسمح بربط الحاضر بالماضي في اتجاه 
المستقبل. 

ويقدم موضوع «التطرف» مثالاً على التجديد 
من الداخل على المستوى الثقافي» فيعتمد في هذا 
المجال المبادئ التي دعا إليها ابن رشد في ثقافتنا 
العربية التي تلح على ضرورة فهم الخصم من 
داخل منظومته المرجعية» وعلى ضرورة الإقرار 
بحقى الاختلااف» وعلى ضرورة التفهم والتسامح. 
وهذه المبادئ تعترف بنسبية الحقيقة» مبداً 
ومنطلقاء وبالتالي تحوّل العقيدة إلى رأي» فتقطع 
الطريق أمام التطرّف» وتفسح في المجال للحوار 


ويؤكد د.الجحابري أن التراث العربي 
الإسلامي في جوانبه المشرقة ما هو إلا وسيلة من 
وسائل النهوض والتعبئة» ذلك لأن التراث العربي 
ليس مجرد نقوش أو فولكلورء بل هو نصوص 
قانونية وقيم أخلاقية وتصوّرات جمعية ترسم رؤية 
للعالم خاصة»ء رؤية للماضي والمستقبل. وإن 
التفكير في التنمية أو النهضة لا يمكن أن يتجاهل 
أفية الراك عدوا لحنسية ومرضرعا لاقي 
الوقت نفسه. 

ومن الاتجاهات الجديدة التي ألح عليها د. 
الجابري في مؤلفاته إعطاء الأولوية للبعد الثقافي 
في عملية التنمية» على أن هذا البعد لا يعني 
إحلال المثقفين محل الساسة ورجال الأعمال» 
ولا جعل التأملات الثقافية والمشاغل الفكرية تنوب 
عن الممارسة السياسية والفعالية الاقتصادية» وإنما 
يعني قيام نوع من الإجماع الفكري بين جميع 
التيارات السياسية والطبقات والفئات حول قضايا 
وأهداف وطنية وقومية تفرضها الظروف الراهنة 


على الأمّة ككل» كالحاجة إلى تنمية بشرية عربية 
شاملة فى إطار تكامل اقتصادي قومى هادف» 
والحاجة إل إقرار ديمقراطية حقيقية نعطي الشرعية 
ممارسة سلطة الحكم على الصعيد القطريء ولبناء 
العلاقات والارتباطات الوحدوية على الصعيد 
العربي العام؛ والحاجة إلى الاستقلال الثقافي مقابل 
الاختراق الثقافي. وهذا يعني» أي الاستقلال» 
عدم التبعية» والوقوف في وجه ثقافة الاختراق 
التي تكرّسها وسائل الإعلام الدولية» السمعية 
والبصرية» مع التفبّح في الوقت نفسه على 
مكتسبات الحضارة الحديئة ذات الطابع الإنساني» 
والعمل على تثبيتها وتبيئتها في إطار استراتيجية 
التجديد من الداخل. 

ومع إعطاء الجابري الأولوية للبعد الثقافي» 
إلا أنه لا همل الأبعاد الأخرىء ويركّز فى الوقت 
نفسه على أن التنمية إنما هي العلم حين يصبح 
ثقافة» ذلك العلم ليس بوصفه معارف صحيحة 
مستخلصة من دراسة تحليلية للواقع المادي 
والاقتصادي والاجتماعى فحسبء. وإنما بوصفه 
أولأء وقبل كل شيء» الروح النقدية» فالثقافة 
التي لا يؤسسها العلم هي عنوان التخلّف في 
عصرنا: التخلّف بوصفه الجمود على أوضاع قديمة 
لم تعد قابلة للتطور والتقدم. 

وفي تقييمه للعملية التعليمية التعلمية في 
وطننا العربي» يرى الجابري أن المدارس والمعاهد 
والجامعات تعطي طلابهاء إما العلم بلا ثقافة» أي 
من دون الروح العلمية النقدية التي تتميّر بالمرونة 
والأخذ بالنسبية» وإما الثقافة الفارغة من العلم» 
ثقافة التلقين» ثقافة الفهم الترائي للتراث. ومن هنا 
صار التعليم تعليما تقنويا يصنع عقولا قانونية 


دوغمائية» أو تعليماً ميثولوجياً تلقينياً يصنع عقولاً 


راكدة أسطورية. والقاسم المشترك بين هذين 
النوعين هو غياب السؤال النقدي. غياب روح 
البحث عن الحقيقة. 
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ومن هنا كانت ضرورة ربط التنمية الثقافية 
في الوطن العربي بنقد العقل وتجديد الفكرء وذلك 
هو المعنى الذي يعطى لمفهوم «التجديد من 
الداخل» حينما يتعلق الأمر بالبعد الثقافي في 
التنمية. 


ويرى أن التعليم إذا كان يحظى بمكانة 
بارزة فى أدبيات التنميةء فإن ذلك لا يكون 
لانن لجل التعليم ذاته» ولا من أجل نشر 
المعرفة العلمية» وتطوير الثقافة» وتحديث العقل 
والذهنية» بل من أجل ما ينسب إلى التعليم من 
دور أساسي في التنمية الاقتصادية (إعداد 
الأطرء البحث العلمي... إلخ)ء ودليل ذلك 
تلك النظرية التي ترى أن التعليم استثمار» إنما 
تكرّس نظرة اقتصادية ضيّقة إلى التعليم» فلا 
ترى فيه إلا ميدانا اقتصاديا ينطبق على ما ينطبق 
على الميادين الاقتصادية الأخرى» مع فارق 
واحد هو أن مردوديته للمستقبل أكثر تما هى 


وهو في رؤيته أن النظرة الاقتصادية التي 
تتجاهل الثقافة عموماًء ولا ترى فيها غير التعليم» 
إنما تجحف حتى في حق هذا الأخير» إذ صحيح 
أن التعليم «غرس» للمستقبل» ولكنه إشعاع في 
الحاضر أيضاً. 


والنظر إلى التعليم من هذه الزاوية 
الاقتصادية» مهمااتسعت وانفرجت» فهو 
لا يستطيع أن يحدّد «مردوديته» كاملة من حيث 
دوره في تجديد نظرة الناس إلى الحياة» وتطوير 
ناليم بعضهم بصم الاخر» 0 إلى 
كجماعة أو 0-6 وللإنسانية جمعاءء 1 عن 
دوره في نشر المعرفة العلمية» وتنظيم الفكر» 
وعقلنة الستلرك: 


وهذه الجوانب المعنوية التي لا تقبل القياس 
الكمّ/ الاقتصادي» هي ما نعنيه أساساً بمفهوم 
البعد الثقاقن. للندمية: والتمة البشرية ل تكست 
معناها الحقيقي إلا إذا نظر إليهاء وقبل كل شيء» 
من زاونة 'البعد الثقائي + والتيمية الثقافية .هي :شر ط 
للحية الاقتصادية تقد ها هن مفتروطة جا 


وإن العمل العربي لن يستطيع أن يتحرك 
خارج نطاق تنمية التخلّف وتعميق التبعية للخارج 
مالم يؤسس على الخيارات الاستراتيجية الأربعة: 
الوحدة» والتمدين» والديمقراطية» والعقلنة» 
ومستقبل العرب رهين بما سينجزه العرب أنفسهم 
في إطار هذه الخيارات» إذ إن النظرة المستقبلية إلى 
قضايا النهضة والتنمية في الوطن العربي لن تكون 
مستقبلية حقاًء إلا إذا قامت على أسس عقلانية 
نقدية تستند إلى الواقع. 

ولعل أول ما ينبغى عقلنته هو علاقتنا 
بتراثتاء .وفهها لمعطياته» فههاً يمكتنا من. تجديد 
هذه المعطيات من داخل التراث نفسهء بالصورة 
التي تجعلها قادرة على الارتباط والتأقلم مع شروط 
النهضة ومتطلبات التنمية الشاملة. 

أما الإنسان المعاصرء فيرى الجابري أنه يجد 
نفسه منذ ولادته في عالم سريع التغيّر ومغاير 
تماماً للعالم الذي كان يعيش فيه أسلافه الأقارب 
والأباعد. على حدّ سواءء» وغدت الآلة هي 
الطبيعة نفسهاء في حين إنها لم تكن لتتدخل في 
ما مضى إلا في حدود ضيّقة. أما اليوم» فالمكننة 
والأوتوماتية والمعلوماتية» تغزو جميع ميادين 
الحياة» وصار الإنسان الذي لا يربّى منذ طفولته 
المبكرة على التعايش والتعامل» فكرياً وعملياًء 
وليس سلوكياً واجتماعياً فقط. مع هذا النمط 
الجديد من الطبيعة. الالة المغزوّة بالعلم 
والتقانة» إنساناً لا يستطيع أن يحيا وبعيش في 
هذا العصرء ولا أن يحقق ذاته أو أن ينتج 
ويبدع» وأصبحت الديمقراطية ضرورة من 


الذيكا 


ضرورات عصرنا لإنسان هذا العصر؛ هذا 
الإنسان الذي لم يعد مجرد فرد من رعيةء» بل هو 
مواطن يتجذد كيانه بجملة من الحقوق» هي 
الحقوق الديمقراطية» وفي مقدمتها الحق في 
كيار كمون زمزافلئق وطزلوع د لطاد عن 
حق الحرية؛ حرية التعبير والاجتماعء وإنشاء 
الأحزاب والجمعيات والنقابات» واللحق فى 
التعليم والعمل» والحق في المساواة» وتكافؤ 
الفرص السياسية والاقتصادية وغير ذلك. 

فالحاجة إلى الديمقراطية»؛ بوصفها حقاء 
لاا شيء يبرر تعليقه أو وضعه تحت الرقابة أو 
الوضنابة روث علي كانه وأية أهداف تطرحها 
الدولة في عالح اليوم لا يجوز وضعها فوق 
الديمقراطية وحقوق الإنسان. 

ويؤكد الجابري أن التنمية الشاملة في الوطن 
العربي لا يمكن أن تكون شاملة على مستوى القطر 
الواحد إذا ل اتكن تعندر عن استراتبجية :في العتمنية 
شاملة للوطن العربي كله ويحتل البعد الثقافي 
الأولوية في هذه التنمية. ْ 

ويرىء أخيراًء أنه لا يمكن تعميق الوحدة 
الثقافية فى أقطار المغرب العربي بغير اللغة العربية» 
ولا خارج ثقافتها التي تنتظر التجديدء وأن أقطار 
المغرب العربي» بحكم قربها من أوروباء وانتشار 
اللغة الفرتسة ببق الملعلمين فنها»: ووجرة: الآلاف 
من الطلاب منها في أوروبا (هناك ٠١,٠٠١‏ طالب 
مغربي في الخارج» ٠١‏ بالمئة منهم في فرنسا)» 
يمكن أن تسهم في تجديد الثقافة العربية من 
داخلها بتوظيف معطيات الثقافة الأوروبية العلمية 
والمنهجية» إذا هي وفرت للثقفيها إمكان الاتصال 
والتعاون بين بعضهم البعض» وبينهم جميعاً وبين 
المثقفين والعلماء في الوطن العربي. 

ومن دون شك» فإن تعمّق الوحدة الثقافية 


في أقطار المغرب العربي لا يمكن أن يكون بغير 


اللغة العربية» ولا خارج ثقافتها التي تنتظر 
التجديدء انطلاقاً من أن العمل الثقافى الموحد فى 
المغرب العربي ستكون له آثار إيجابية في العمل 
الثقافي العربي كله. 
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الفصل الثاءن) 


الدراسات اللغوية والترحجمة 


المسألة اللغوية في الفكر العربي المعاصر 


حت 


لقد تحدّدت المسألة اللغوية في الفكر العربي» 
كما انتظم على مدى عقود القرن العشرين» انطلاقاً 
من تقاطع ضربين من الوعي: وعي بالسلطة 
الرمزية الكبرى التي مارستها اللّغة العُربية داخل 
نظومة العرات الفكري حتى اكثمل معماره 
الثقافي تحت قباء الفضاء العربي الإسلامي» ووعي 
بأن اللّغة ‏ بين ازدهار وضمور ‏ هي دوماً مرأة 
تنعكس عليها صورة الواقع السياسي في ما بين 
الم الحضاري المتألق والانحسار التاريخى الطارئ. 
وفي رَحِم هذا الوعي الفكري» تخلّقت قضية اللّغة 
العربية في بُعدها المعرفي» ثم تطورت في امتداد 
ثقافي هو الناد تج الأقصى لتضافر المقوّمات المادية 
0 الرمزية المجرّدة» على حذ 
ماهو صورة من صور ازدواج المشهد العربي بما 
يثوي وراءه من مكوّنات المشهد الإنساني العام. 


عبد السلام المسدّي 


الاستشراف الحضاري فى المسألة اللغوية» وغالباً 
ما كان يَصَدر فيها عن تشخيص موضوعي للواقع 
التاريخي المعاين » فابن حزم (ت 5ه:ه) قد قالها 
جازماً: «إن اللّغة يَسقط أكثرها ويَبْطل بسقوط 
دولة أهلها ودخولٍ غيرهم عليهم (...). فإنما 
يقيّد لغةَ الأمة وعلومّها وأخبارها قوةٌ دولتها 
ونشاط أهلها وفراغهم» وأما من تلفت دولتهم 
جرت اخرس ع ريا عانا الك يا لاسب 
لغتهم (.. 360 وهذا فرجودبالشامدة ويعارم 
بالعقل ضرورة)! '"ء وابن منظور (ت ١الاه)‏ 
صور لنا ‏ وهو يشرح في مقذمة لسان العرب 
الحوافز التى دفعته إلى تأليفه ‏ كيف آل الأمر باللّغة 
العربية على لسان أبنائها إلى الانحلال «حتّى لقد 


205١ أبو محمد علي بن أحمد بن حزم» الإحكام في أصول الأحكام» ج (القاهرة: مطبعة السعادة» 6ه 53م ج‎ )١( 


ص الا 


مردوداء وصار النطق بالعربية من المعايب 
معدوداٌ فجمعتٌ هذا الكتاب في زمن امانرفي 
لغته يفخرونء وصنعته كما صنع نَوحٌ الفلك 
وقومه منه يَسْحْرونء وسميته لسانٌ العرب). 


أما ابن خلدون رت 08١8ه)ء‏ وهو الذي 
حظي بمسافة زمنيةٍ مكنته من استنباط رؤية جامعةٍ 
ثاقبة» فقد أكد تلك الحقيقة حين كان يتطرق فى 
الباب الرابع من مقدمته إلى «لغات أهل الأمصار»ء 
فجاء كلامه فى صيغة قانون عمراني يكاد يكون 
ثانوناً ني قاب الطسعة هناف أن غلب اللقة عدة 
أهلهاء وأن منزلتها بين اللغات صورة لمنزلة دولتها 
بين الأمم. 

لم يكن القرن الميلادي العشرون بين بداياته 
ونهاياته إلا شاهد صدقٍ على ذلك القانون الذي 
يضع اللغة في صميم حركة التاريخ» فيبوتها منزلة 
متصدّرةً ضمن أولويّات الفكر العربي المعاصرء 
فقد كانت المسألة اللغوية حاضرةً بقوّة حين أطل 
القرن والعرب يقاومون حركة الاستعمار التقليدي 
التي أفرزتها الثورة الصناعية في القرن التاسمَ 
عشرًّء وكانت حاضرةً بكثافة شديدةٍ مع أواسط 
القرن حين بدأ العرب يواجهون التحديات التي 
املنها شركة التجرويالانتعمار والأحراحات 
التي جاءت مع تأسيس دولة الاستقلال» ثم كانت 
حاضرةً بتعقّداتٍ عالية حين ودّعت الإنسانية مع 
نباية القرن ألفيّةَ كاملةٌ واستقبلت أخرى فَألْمَتْ 
نفسّها على عتباتٍ نَصوّر مغاير لما تعوّدت عليه 
يُبِاينُ تُظُمها وقيمهاء وألقَّى العربُ أنفسَهم في 
حضرة زلزالٍ يتعصف بجل المرجعيّات التى عاشوا 
غليهاظاتين أن معفنيات إنسانية لق يعووييا 
التاريخ إلى الوراء» وألفى الفكرٌ العربي نفسّه 
محمولا على إعادة إلقاء الأسئلة التى ألقيت قبل 
قرنين مع بداية النهضة» وفي مقدمتها سؤال اللّغة. 


(؟) القرآن الكريم. «سورة الحجرات»» الآية 17. 


الملا 


من بداية القرن العشرين إلى نمايته» كانت 
المسألة للخو ذو الف المري الرّمرّ الأبلغ في 
معضلة الأنا والآخر» حتّى انتهت إلى لوحة كاشفة 
تَشِي بتناقضاتٍ داخلية عاشتها الذات العربية عبر 
غدلي الشمف الكار في وسيّان أن يكون الوعى 
اللخوئ فى الدئاستدعن رعيا سياسياً» أوتيكون 
الوعي الحضاري هو الذي استنفر همة الانخراط في 
ميثاق اللّغة. لقد واجه الفكر العربي المعاصر معضلة 
التراث المزدوج في أمر اللغة: جدولٌ شارف حدوة 
اللامعقولء إذ أسند إلى اللغة العربية أفضلية مطلقةً 
بالذات والمنشأء ام جَرّم صارماً بأنها أفضلية أزلية 
أؤلا توأنديةاثانياء وجدول انخرط مبكراً في ميئاق 
العقلانية ذات المهجة الإنسانية الخالصة» فقدَّرَ أن كل 
اللُغات ذاتٌ طبيعة اصطلاحية عُرفية» فهى بموججب 
وللق ناوي ف اليج > بالك الليدة اللحوية 
اختيرت لقم الرسالات؛ فتبوّأت منزلةً الأفضلية» 
فهي بهذا التقدير أفضلية نسبية لأنها أفضلية مكتسّبة» 
ذكان فل رأنن هذا التضصون زانداك! وأكذ مبدرسة 
الاعتزال القاضي عبد الحبار (ت 5١4ه).‏ ولا سيما 
فى الفصول التى عقدها فى الجزء الخامس من المغنى 
فى أبواب التوحيد والعدل لا تناول المواضعة فى 
التغناف» وزائد الدربعة الطاهرية ابن حرم 
ولا سيما في مصتفه الآنف الذكر. 


في صميم الوعي بالتاريخ وصلت العربية إلى 
أبنائها في القرن العشرين لتؤدّيّ وظيفة لم تعرفها 
كقيرا من الكقافات + ما الركن العفيق : 
معمار الهُويّة ل لدوم سحب لطي 
من النصٌ المؤسّس الذي كانت معجزته بنصّه فيها 
وفي نصّه عليها. ولئن حضت الرسالة على الزهد 
في المعيار العرقي ‏ بصريح الكتاب: يا أيها 
الناس إِنَا خلقناكم من ذكر وأنثى وجعلناكم شعوبا 
وقبائل لتعارفوا إن أكرمكم عند الله أتقاكم»”" , 


بين أعمدة 


وبشاهد السئة: «لا فضل لعربي على أعجمي إلا 
بالتقوى» ‏ فإن سلطان التاريخ قد محا المسافة بين 
اللغة والانتماء إلى نّسَّبها. ثم أطل الزمن المعاصرء 
فوجد الفكرٌ نفسّه محاصراً , بين ماض يُضغط بصورة 
المجد الكبير» وحاضر يتشظى بحثاً عن الخلاص 
من عقدة الذنب التي تحملها الذات العربية على 
نفسها. 


1ت 


ما فتئت المسألة اللغوية» إذن» تتبوّأ منزلتها 
المكينة ضمن أركان الهُوية منذ انبثاق النهضة 
العربيّة» ومهما تكن المرجعيات المذهبية فإن العامل 
اللغوي كان حاضراً ب بين النوّى المؤسّسة للمنظومة. 
فالنهضة الحضارية الظلنت فى اندر التاسعٌ عشرٌ 
مستلهمة الفيض الروحىء فأقامت تصوّراً للهوية 
عناص «الديق واللكة والعاويل» وهذا الحازيل 
مداره النص والتاريخ » وامتد هذا الاستلهام بدفقه 
على مدى القرن العشرين حتّى أصبحت تلك 
الثلاثية عَقَداً جامعاً للصحوة مهما اختلفت التّحل 
والأجناس. 


وانعطف على ذاك التصور لأركان الهوية 
تصوّرٌ قومى أول كانت دعائمه النّسبّ واللغة 
والنوجي والسن هر الأركاط الماك العروقة 
بالعرق أو الجنس» ثم تبلور تصور آخر أبقّى على 
النسب واللّغةء ولكنه استّبدل بالدين الانتماءً إلى 
التاريخ حنّى يُقجِم في الفلسفة النضالية أبناة كل 
المعتقدات. وإذا باللّغة هي الركن الوحيد القار 
الذي يتواتر بين النظريات الثلاث. 

لقن كانت اليؤية منهوه] حفهاريا تارفيا: 
ولكنها على التدريج استحالت إلى مفهوم ثقافي 
بنياسي».ول بشم هنذا العحول في المفهوم شنيم 
كما جسّمته المسألة اللغوية في الفكر العربي 
المعاصر وهو يخوض معركة الأنا والآخرء فالكل 
على وعي تام بأن حركة الاستعمار القديم قد 
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سعت بإصرار إلى زعزعة المرجعيّة اللُغوية» ومن 
أجل هذا المقصد نشطت حركة الاستشراق فى 
بداياتهاء ولقيت من لدن الأنظحة الاستعمادة 
دعماً وتحريضاًء وذلك قبل أن يظهر أعلام من 
المستشرقين محايدون منصفون فيهم من أحبٌ اللغة 
العربية وأخلص لها الحب. 

إن رصد ملامح الثقافة العربية من خلال 
الميالة الأخرية في الفكن العرين اللعاصير يمنا عل 
استكشاف ثلاث أزمات كبرى اخترقت سلطة اللّغة 
العربية خلال تلك الحقبة» اثنتان منها انتهتا إلى 
توازن نسبي» والثالثة استعصت وما تنفك تلقي 
بتحديات قاهرة» وثلاثتها هي أزمة اللّغة العربية 
مع اللّغات الأخرىء وأزمتها مع العلم اللُغوري 
وأزمتها مع نفسها. 

كان رؤّاد الفكر العربي المعاصر على وعي بأن 
اللذة العرية شه ها عدا تارقيا جلت لأا 
كانت في معظم القرون لغة الغالب» وبفضل ذلك 
تعامل أهلها مع اللغات الإنسانية تعاملا نبيلا خلا 
من كل العُقد الثقافية والمركبات النفسية» ولكن 
حركة الاستعمار بعد أن يئست من خلخلة الصلة 
بين الهوية الدينية والهوية اللغوية تفرّغت بالكليّة 
إلى ربط المعرفة العلمية باللّغة الأجنبية : الإنكليزية 
والفرنسية تخصيصاً. وظلّت العربية تقاوم داخل 
قلاع غدت كالرموز في تجسيد العلاقة المكينة بين 
الثقافة واللّغة: جامع الأزهرء وجامع الزيتونة» 
وجامع القرويين. 

فى مفترق أواسط القرن العشرين عمّت 
حركة الاستقلال» فكان للعربية موعد مع ولادةٍ 
تاريخية جديدة: أنْ تتعرّب كل المؤسّسات. وأن 
تتعرّب كل المعارف» ولكن سرعان ما تَشْظَى 
الوعى الحضاري إذ بان أن الاستقلال تَحرّرٌ سياسي 
لم يؤمّن على الإطلاق لا تحرراً اقتصادياً ولا تحرراً 
ثقافياً. وانتهى الأمر بكثير من الأنظمة العربية إلى 
تركيز نظم تربوية تمسك بلمعادلة اللغوية من 


أطرافها المتناقضة» وتطورت العربية مع ذلك 
تطورا باهرا: في الإبداع والمعارف الإنسانية» وفي 
أفانين صياغة الخطاب» بل توفقت مؤسّسات 
أكاديمية عديدة فى تحويل اللّغة الأجنبية إلى حليف 
كالح للقة الحرية. 

هكذا نجحت العربية في معالجة هذه الأزمة 
بصيغة فيها توازن كثيرء وليس من شيء بِهِدّد هذا 
التوازنَ إلا ما ظهر مع نهايات القرن من نُدّرِ غريبةٍ 
م يعرف مثيلّها تاريخ الفكر الإنساني» فقد قامت 
على أنقاض الأيديولوجيا نظريات تتحدث باسم 
نباية التاريخ» وتُشِيد بحتمية صراع الحضارات» 
وبين تقلب الفكر وانقلاب السياسة انكشفت 
بدعة: أن اللغة التي تترجم عن عقيدة وتنطق 
باسم قوم هي بالضرورة حاملة لمكوّنات جنينيّة 
استثنائيّة» وحيث أملت الذرائعية السياسية على 
أصحابها إلصاق التهمة بتلك العقيدة وبأهلها فقد 
ساغ أن نسحب التهمة على اللّغةء وأن تميّأ 
لاستبدال اللّغة الأجنبية بها: في التربية وفي العلم 
وأبحاثه ثمّ في الاستخدام والتداول. 


وكانت الأزمة الثانية أخفٌ من الأولى وأقصّر 
مدى» وكان مدارها علاقة العربية بالعلم اللغوي 
الحديث» فقد انطلق الفكر العربي المعاصر من 
الوعي بأن الإرث المعرفي المتصل باللّغة كأنما وُلد 
مكتملا مع كتاب سيبويه؛ء ولم تزده القرون إلا 
إنضاجاً وتجريداًء ولكن القرن العشرين طلع على 
الإنسانية قاطبةً بعلم جديدٍ يتعلق بالظاهرة 
اللغوية» وانبرى بعض اللغويين يصاهرون بين 
التراث وهذا العلم الجديدء وبرزت جهود أعلام 
روّاد بدأها علي عبد الواحد وافي في كتابه علم 
اللقة "70١51419‏ ::.وشتارعه النهد العاسيسي 
إبراهيم أنيس ١‏ وحسن ظاظاء وأحمد مختار م 
ومحمد كمال بشرء وتمام حسان» ونحمود فهمي 


حجازي» وهم أعمدة هذا العلم في مصرء وقد 
سمّوه «علم اللغة»» تماما كما سمَّاه رواده في 
العراق» وفي مقدمتهم إبراهيم السامرائتي» ووازى 
جهدّهم جهد روّاد من المدرسة اللبنانية سمّوه 
(الألسنية»)» وكان من بينهم أنيس فريحة» وريمون 
طحان. ثم ميشيل زكرياء وبعدهم رمزي بعلبكي. 
وفي الجناح الآخرء كان رائد هذا العلم في 
الجزائر عبد الرحمان الحاج صالح». وفي تونس 
صالح القرماديء. وفي المغرب أحمد الأخضر 
غزال. واستقر على هذا العلم اللغوي مصطلحٌ 
«اللسانيات» الذي يكاد مع نباية القرن أن يغدوّ 
الاسم الأوفق. 
ات 


كانت الأزمة من وجهين: كيف يقتنع جيل 
آمن بأن رسالته الحضارية تتمثل فى حراسة لغة 
التراث بأن اللسانيات المعاصرة هي زاد إنساني 
مطلقء وأنها فائض خير على اللّغة العربية؟ ثم 
كيف يثبت جيل اللسانيين العرب أن اللسانيات 
أداة ناجعة لإعادة استكشاف محزون التراث العربي 
في مختليف جداوله من علوم اللّغة إلى علم الكلام» 
ومن علوم التفسير إلى علوم الحكمة. وكيف 
يثبتون أن اللّسانيات آلية إجرائية تعين على تطوير 
وسائل التعليم وتساهم في إعادة وصف اللّغة 
بكيفيات أيسر مما ورثناه؟ ولم ينعطف القرن 
العشرون حبّى عم التسليم ببذه البديهيّات» وقد 
أعان على تثبيتها جيل من أبناء دول الخليج أتموا 
دراساتهم في جامعات غربية خلال العقدين 
الأخيرين» ثم عادوا إلى مَواطنهمء فبنّوا وعيا 
جديداً في رحاب المؤسسات الأكاديمية» ومنهم 
من تبرّز في ترجمة عيون المعرفة اللّسانية» وهو ما 
اجتهد فيه حمزة المزيني. 


(*) علي عبد الواحد واني» علم اللغة (القاهرة: مطبعة الاعتماد» .)١94١‏ 
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أما الأزمة الثالثة» فتتمثل فى علاقة اللغة 
العربية بذاتها من خلال علاقتها بالتاريخ» وهو ما 
أفضى إلى التساؤل عن مدى قدرة العربية على 
التلاؤم مع متطلبات العصرء وعن الأوجه التي 
يستساغ إقرار التجديد فيها والتي لا يستساغ. 


وتعددت المداخل إلى الموضوع: عولج من باب 
«اللحن» وما يتبعه من (تصحيح"» أو اتصويب»» 
أجل المداخل إليه تمثل فى مسألة تيسير النحو. 
وقد استّهل هذا المنحى بجهد واضح إبراهيم 
مصطفى في مصنّفه إحياء النحو )2:0)١19710(‏ ثم 
تحمس للمشروع طه حسين» وصاغ مهدي 
المخزوني رؤيته التجديدية: في النحو العربي: نقد 
ونوجيه و20 ثم قدم تام حسان إضافة 
نوعية متميّزة لاستنباط المنظومة الذاتية التي يقوم 
عليها اللسان العربيء وذلك في مصئّفه اللغة 


العربية: معناها ومبناها (2001910. ولكن 
الحقيقة التي ننتهي إليها هي أن سلطة النحو 
التاريخي أقوى من سلطة التطور المعرفي. 

إن سلطة النصّ وسلطة النحو مكنتا اللغة 
العربية من تحقيق استثناء مطلق يتحدى الحقائق 
الفلكة الألوفة أن تمه لقدتما ممه عن شيع 
عشرّ قرناً من دون أن تنسلخ عنها أبنيتها الصوتية 
والصرفية والنحوية» وأن يكون مَّدَدها في البقاء 
مقتصيورا عل اتطيؤر البولالات؟ افو اماق 
الالشاظو توفي كات دالا رس مدافة 
الأسات؟ تناف مشعدة ين المنسة والأشري 
نزعات ‏ من خارج الثقافة العربية» وأحياناً من 
داخلها ‏ تدفع نحو المماثلة بين العربية واللاتينية 
حبّى تحل الفروع محل الأصل الواحد. وتحت وطأة 
النسقية الانفرادية التى ما انفكت تضغط على 
الشاقات الأنمرادة" | عقيف عر اهز تدر بن 
جب اللغة العربية بتقليص مجالاتها التداولية» 
ولا سيما في منابر الإعلام الفضائي الغزير 
والدعوة والتيسيرء وباسم «الواقعية التاريخية» 
الحديدة. 

منذ بدايات القرن العشرين» كُتب للغة العربية 
أن تجتاز بفلاح امتحاناً من امتحانات الحداثة» هو 
الانخراط فى عصر الطباعة» ولئن تعثرت النهضة 
التقننية في أواشط:القرن بسبب طبيعة امرك 
العرن» واسمتعضاء تعميم الكغابة المستوفية 
للحركات» فإن انتشار التعليم مع دول الاستقلال 
قد أنسَى الناسّ حقٌّ العربية في أن تُكتب كسائر 
اللغات بحروفها وحركاتما. ولم ينته القرن حتى 
وُفقت العربية في كسب الرهان التكنولوجي الذي 
القع ماتيا الألنات لاسر يز فاتشرطت الغريية 
بفضل جيل جديد من أبنائها في الحداثة المعلوماتية» 


(4) إبراهيم مصطفى. إحياء النحو (القاهرة: لحنة التأليف والترجمة والنشرء .)١911‏ 
(45) مهدي المخزونء في النحو العربي: نقد وتوجيه (صيدا: المكتبة المصرية» .)١93514‏ 
(1) تمام حسان. اللغة العربية: معناها ومبناها (القاهرة: الهيئة المصرية العامة للكتاب. .)١91/"‏ 


104 


فتعدّدت المراكز المنتجة للبرمجيّات اللغوية» وألِف 
أهل العربية فضاء الذكاء الصناعي» وانفسح الأمل 
في إنجاز المشاريع التي صاغها أصحابها كحلم من 
الأحلام؛ ولا سيما مشروع «الذخيرة اللُغوية» 
ومشروع ا معجم التاريخي». 

إن الفكر الإنساني يتجه بثباتٍ نحو ترسيخ 
البحوث الإدراكية» حيث تتضافر اللسانيات 
والفلسفة وعلم النفس وعلوم الحاسوبء محاولاً 


أن يجيب عن سؤال جوهري: كيف يشتغل العقل 
البشري؟ وذلك من خلال سوال ثان: كيف 
تشتغل اللغة حين يشتغل العقل؟ ومما لا مراء فيه 
أنْ بوسع اللغة العربية أن يمُْدَ هذا العلم الجديد بما 
لااتمدّه به الألسنة المتداوّلة الأخرى: لأنها لغة 
إعرابية أَوَلآَء واشتقاقية ثانياً» ومتوفرة ثالثاً على 
منظومةٍ من الوصف النحوي يرقٌّى إلى درجة عالية 
من التجريد الصوري. 


4 المعجم العربي العصري وإشحالاته 


. 0-8 


مقدمه 


رغم المجهودات التي بذلتها دور النشر 
والمؤسسات اللغوية» علاوة على المعجميين 
العرب؛ لا مناص من الإقرار بقصور صناعة 
الملعجم العربي العصريء وإخفاقه في القيام 
بوظيفتَيْه الأساسيتين: الأولى تتمثئل في «الكفاية 
المعجمية» لمتكلمى اللغة العربية ومستعمليهاء 
والثانية تكمن في كون القاموس هو ”الأداة 
التّعَلّمية» (أو الآلة التعليمية) بامتياز» التى تمكن 
المستعمل من أن يكتسب كفاية القن الملائم بين 
لفظ الكلمة ومغناها (فى التركيب المثاسب 
والسيباق المناسب).: وهذا العصون يتطق عل 
المعاجم الورقية والإلكترونية على السواء» بمعنى 
أن توظيف التكنولوجيا (إلى الآن) لم يمكن من 
تحسين هذه الصورة إلا نسبياً. فلا قواعد المعطيات 
(أو المعارف) الضخمةء ولا المحلّلات (الصرفية 
التركيبية/ الدلالية) المتوفرة» ولا تخزين العيّنات 
والنصوصء» قديمها وحديثهاء. والبحث فيها 
واسترجاعهاء ولا جهود المجامع والمراكز اللغوية 
أو دور النشر النشيطة, ولا الإنفاق الضخمء 
يمكن أن يغيّر «جذريا) هذا الوضع. فالمعجم 
العربي (رغم بعض الخطوات الخجولة) ما زال 
يدور حقا في حلقة مفرغة تتسم بتكرار المواد 
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عبد القادر الفاسي الفهري 


القديمة نفسها أساساًء والطرق نفسها فى تنظيمها 
(وإن بدت مختلفة)» ونقائص مائلةء شكلاً 
ومضموناً لما عاناه المعجم العربي منذ قرون. فهذا 
عصرها» كزاكييا وبعاتها رسياناها وعلاقياء 
أفقياً وعمودياًء ولا يفي بالحصر والتجميع 
الكافيين» ولا يميّز الماضي من الحاضر»ء ولا يضع 
المفردة في تركيبها وسياقها. . . إلخ. 


ويواكب قصور أعمال اللغويين المعجميين في 
معالجة موضوعهم قصور اللغويين الحاسوبيين في 
إقامة المحللات الملائمة وأدوات البحث وتوظيف 
الوسائط . . . إلخ. فهذا التوظيف ما زال يعاني 
نقائص فى الخبرة اللغوية والهندسية على السواء. 
الاستهانة بالمجهودات الخيّرة لعلمائنا ومهندسينا 
فى الميدان» وإنما القصد أن نركز على «مواطن 
الضعف الدائمة والجوهرية» فى العمل المعجمى 
العربي ومصادرهاء التي يصعب أن نتصور قيام 
تجاوزها. الخلل ليس «تصوّرياً» و«منهجياً؛ 
وحسب» بل هو أيضاً متعلرّ ب «الخبرة» في 
المجال» ومتعلق ب «التخطيط» و«التدبير» اللغويين. 
ومردٌ هذا الخلل إلى مصدرين أساساً: 


١‏ عدم قيام بحث وتحليل وتدقيق معجمي 
عربي في المستوى المطلوب» نتيجة غياب بحث 
غلمى كاف وكام ولنتفية .فق" النازاننات اللسائية 
القارة والاسوية لخدي 


١‏ - عدم قيام المئؤسسات السياسية والثقافية 
واللغوية بالتعاون مع مؤسسات النشر والتجارة 
والصناعة من أجل النهوض بهذا العمل الدقيق» 
وخلق البيئة لإنتاجه؛ والإنفاق عليه» والتنسيق 
بين المجهودات» مع ماله من أدوار حضارية 
وعلمية وتربوية ملحّة تحذ من الاختلالات 
المجتمعية والثقافية والتربوية للأمة. 

وسأقوم هنا بتقديم أمثلة لما يعانيه العمل 
المعجمي العري في عمقه؛ متمنياً أن تجد 
المؤوسسات الحكومية والثقافية والدور التجارية في 
هذه المقترحات الفرعية ما يجعلها تعيد التفكير في 
عملها على أسس واضحة وجديدة. وسأتخذ و 
للعرض يبتعد عن التقنية والتقعر في الاصطلاح 
قدر المستطاعء مع الإحالة على بعض المراجع 
التقنية المدقّقة لمن يريد الرجوع إليهاء كما سأعتمد 
في نقدي على المعاجم المتوسطة الأكثر تداولا عند 
متعلّمي العربية ومتكلميها. 

أولاً: تصور الكفاية المعجمية 
ودور المفردات في بلورتها 

أساس اكتمال الكفاية المعجمية عند متكلّم 
اللغة القدرة على إقامة العلائق الملائمة بين لفظ 
الكلمة (أو رسم المفردة)» وما يمكن أن تسهم به 
من معنى داخل بنية تركيبية/ دلالية (قد تكون 
الجملة», أو النصٌ بصفة أكبرء أو السياق 
الكلامى). والكلمات أو المفردات ما هى إلا 
اعناصر في دكين لال كاله اما 
الفعلي إلا في بنى؛ ومجال معرفي. وسياق... 
إلخ. ولأن «اللغة حيّة»» تتوالد فيها باستمرار 
المزاوجات بين الألفاظ والمعاني نتيجة تشغيل الآلة 
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التركيبية الخاسوبية (التى عمتل ملك اللغة والملكة 
فيها)» فإن "حصر اللغة»؛ ولو عبر قواعد 
معطيات ضخمة للمفردات أو النصوصء. لن 
يكون تاماً بالمعنى التقنى الدقيق» لأن اللغة تحيا 
بالخلق. والإبداع وده باسعمران: والوفي بهذه 
الخاصية المعروفة للغة يقتضى الإقرار بأن «الكفاية 
المعجمية للغة» 00 21ه10«م]) تتمثل فى 
وجود نظام أو آله لاساسرنة معسجديةة :لا قيلف 
جوهرياً عن نظام القواعد أو النحوء وهو أيضاً آلة 
حاسوبية. ومن هنا تصبح الدخلات المعجمية 
(وسطهظ أمءنع«مة) عناصر يوظفها النظام الحاسوبي 
للقيام بعمليتين ضروريتين لبلوغ معنى الكلمة (أو 
معانيها): عملية «تفكيك). وعملية «تحليل». 
مرذها إلى كون الكلمة ليست مفردة لها معنى ذري 
ونسمه:ه)ء أي لا يقبل التحليل» بل إن الكلمة 
تحتاج إلى تحليل لفهم «دلالتها الداخلية». ففي قولنا 
«أَلْبَبَتِ البقرةٌ» لا يمكن أن نصل إلى فهم العلاقة 
بين «اللبن»» وهو أصل الاشتقاق» والفعل المشتق 
منه (على اللزوم»» إلا بقرن هذه الكلمة ببنية 
ل «الصيرورة»؛ أي «صار للبقرة لبن». خلافاً لما 
يوجد عليه الأمر بالنسبة إلى فعل «انم 60» في 
الإنكليزية أو «116هاة» الفرنسية. والفجرل 
الإنكليزي متعذء وهو يفيد (الاستخراج»» أي أن 
البقرة مصدر (206ناه50) للبن» بيقع استخراجه منها. 
وأما الفرنسية» فالفعل فيها أيضاً متعدّ» وفاعله 
لا يقوم بالدور نفسه؛ أي أنه «يعطي» عوض أن 
اليستخرجكا» فهو «متفل» و«مصدر» في الوقت 
نفسه. وهذه الفروق بين اللغات الثلاث فى معنى 
الفعل المشتق من أصل اسمى (هو «اللبن» هنا) 
لأيمكق آنا يقي إلا بإقاقة بعية ععدة: فبها دون 
الفعل الحدث والأدوار الدلالية (وعام# ءنأمقمءة) 
التي تلعبها المركبات الاسمية التي تكون فواعل أو 
مفعولات لهاء والتي يكمن في اختلافها 
الاختلافٌ بين اللغات. وهذا لا يتأتى إلا إذا 
اعتيرنا المفردة «بنية مكبوسة» (لءودء:ممه0)ء أو 


«كُبْسة»» تولّد بنيتها الدلالية بفكٌ كبسهاء أو 
بعبارة أخرى. إن ذرية المفردة ليست إلا وهميةء 
حين يتعلق الأمر بالوصول إلى معناها من داخلها. 


وفي اتجاه آخرء نجد الكلمة تفرز عناصر 
«دلالة خارجية» (ضرورية لتأويلها). لا تبرز إلا 
عند تركيبها في الجملة. قارن مثلاً بين «طوّفٌ 
الرجل» (أي طاف كثيراً)؛ و«طوّفت الرجلّ»؛ أي 
جعلته يطوف. أو «أبطأ الرجلٌ» و«أبطأت الرجل». 
فمعنى «التكثيرا يبرز مع اللازم» ومعنى «الجعل") 
يبرز مع المتعذي. وكذلك معنى «الصيرورة» في 
اللازم» أو «الجعل» في المتعدّي في المثال الثاني. 
وتظهر علائق أخرى بين المفردات داخل النظام 
المعجمي» مثل «الترادف» (لإسترصمميز5) و«التضاد» 
(لا«الادمغصة) وغيرهاء بالتفكيك والتركيب. ويظهر 
جلياً أن «الصيغ» لا تنوب عن بعضها البعض (كما 
يتردّد في المعاجم العربية)» فتصير «نعَّل)» و«نغّل)» 
و«انتعل» كلها بمعنى واحدء و«عنّف به») و«أعنفه» 
و«عنّفه» بالمعنى نفسه. ويظهر جلياً أن الحروف 
لا تنوب عن بعضها البعض (إلا عند التحييد 
((0م نل تله سء01)» وأن المرادفات لا يمكن أن 
تنوب عن التعريف في مداخل الكلمات (ف «عنّفها 
ليست «لامها أو (عيّره) أو «وبخه)). . . الخ (كما 
في المعاجم)؛ ويظهر أن الأشتراك اللفظي 
(/ 0 الإصمصه11) كثيراً ما أفسد وضع الدخللات (كما 
في خلط «العغنف» و«العنفوان»)... إلخ. إن 
المعجم العربي لا يعاني فقط حصر الألفاظ»ء أو 
حصر معانيها وتراكيبهاء بل إنه يعاني في العمق 
«اختلالاات جوهرية»ء تتمثل في كونه لا يعالج 
عل أساس أنه ١مُتَظمك‏ في لفظه وصيغه وتركيباته 
الأفقية (©2)6صمودنهرز5) والعموردية (عناهسونلدءم)» 
بل إن «الكفاية المعجمية كفاية حاسوبية» في 
الأساس» وينبغي أن تخضع للتفكيك (أو التحليل) 
واكركينا ند خصائص الدخلة الدلالية داخلياً 
وخارجياً (علاوة على خصائصها الأخرى» 


انلا 


الخطيةء والصوتية/ الصرفية»ء والسياقيةء 
والوسوهة امه إلخ): 


ثانياً : ترتيب المواد وغياب ا معجم الخطي 


المفروض في ترتيب المواد داخل المعجم وداخل 
الدخلات أن يسهل دور الباحث عن الكلمة التى 
يل معائيهنا أو اشستقاقانا أو استتجمالاعنا: ٠‏ إلخ» 
ويربط الصلة بين «الكلمة النصّية» (الموجودة فى 
النص) و«الكلمة المعجمية» :إل اناالا جد مكنا 
عربياً واحداً يفي بهذه الوظيفة الأولية. فالمعاجم دلا 
ترتب الكلمات كما ترد فى النصوص»»؛ ولا تدخل 
في حسبانها ترتيب الكلمات باحتساب الحركات 
(العنية دن لكيه انه عازه حرق 
لا يوجد (امعجم خطي عربي) (لاتقههناءز مدعمنة) » 
يأخذ بعين الاعتبار توالي السواكن والحركات: س»؛ 
حء سء ح. .. إلخء كما عند العروضيين» أو في 
المعاجم الهندأوروبية» حيث ترد مثلا ,أووزه20 قبل 
ع22115» وقبل ]268 وقبل[لغ2268ممع1 أو 
.. إلخ. فالحركات مهملة في ترتيب 
الموادء بحيث تجد أن المعاجم الألفبائية؛» مثل 
الرائدء ولاروس. والمعجم العربي الأساسي ليست 
خطية؛ حت .وإن لل يعثمد بعضها نظام الترتين 
بحسب الجذورء بل إن المعجم العربي الأساسي 
همل مزة الوصل» ولا يذكرها ضمن الحروف في 
الترتيب. ف «ابن» في هذا المعجم لا يوجد مرتبا في 
الألف. وكذلك كل المواد المبتدئة بهمزة وصل» مثل 
«اتخذ» و«انسجم؟ا. 1 إلخ. ونجد «الابن» مرتباً في 
الهمزة في الرائد ولاروسء بل إن الرائد يمعل كل 
الوسموات فظعية حفى فى ذابن» و«اتحهذ) 
و«ائتلف). .. إلخ. ومن الغريب ألا تجد كلمة» مثل 
«ابن» في الألف في معجم مدرسيء. مثل القاموس 
المدرسي. 


كام . 


وأما الكلمات النضّيةء فلا تجدها في أي 
معجم. ق «عِذْ) أمر «وعداء و(اق» أمر «وقى)» 


و«امدّذا أمر «مَذَة... إلخ. لا توجد في أي 
«الكفاية التّعَلمية» التى تحدثنا عنهاء لأنه يفترض 
أن القارئ يعرف اشتقاق الكلمة وتصريفها قبل أن 
يعرفها أو يبحث عنها. 

ا سس 
يقترح ترتيب د قبل «فَمُلَ» َفَعِلٌ في 
الأفعال لا يطبق الترتيب الحركي ولا الترتيب 
الألفبائى داخل مواده. ففى مادة (رهب) نجد 
الترتيب التالي: رَهِب يرْهَب رهباً ورهبة ورَهَباء 
رهّبَء أرهب » ترهب. ترهبنء» استرهب» 
إرهاب» إرهابي» استرهابء. ترهبن., تَرَهُبٍء 
.. إلخ» أي أن المواد 
ترد كيفما اتفق. لا يحكمها أي ضابط ترتيبي. 

ثالثاً : «عصرية" المعجم والمواد 

تصف عدد من المعاجم نفسها بالعصرية» إما 
وكلمات جديدة فى عيّناتهاء أو لأنها أهملت 
المنهج . كما تهم المادة. لنحصر اهتمامنا في المادة. 
(ملء/7! دده 87). قاموس العربية المكتوبة الحديثة الذي 
اعتمد فيه استقراء النصوص الحديثة» وإذا استعملنا 
كذلك حدوسناء يتضح أن الجدة والعصرية لم تؤخذ 
مأخذ الحد. فالمادة فى عمومها هى المادة القديمة» 
ولا فصل فعلياً بين ما هو تاريخ للغةء وماهو 
حاضرهاء أو ما هو «دياكروني) (وندهمطءةئ©) وما 
هو ااسذكر وني) (عنهممعطعهزة) . 


بَلْوَرَ: يورد المنجد في اللغة العربية المعاصرة 


ترهيبء رامب» رَهَبَ. 


في د< خلتها: «أنظر بره «أنظر» همزة قطع!). 
وك صيّر مثل البلور في الشكل أو في الصفاء. 
وبلور: داع ثم : صيّر متجسداً في صفاء. 
و«مبلوّر': متخذ شكل بلور. وامتبلر»: متبلور. 
و«تبلورا: جلاع ووضوح. . يفهممن هذا أن 
ابلور» مثل ابلّرة. . وهو غير صحيح» ٠‏ لأن «بِلَّر) 
لا ترد في عدد من المعاجم. ولا في هذا المعحجم 
نفسه بمعناها المجازي» و«بلر» لا توجد في المعجم 
الوسيط». بل توجد «بلوره»: جعله بلورات. 
و«بلور» المسألة والفكرة: استخلصها ونفى عنها 
الغموض والفضول. ويشير إلى أنها «محدثة». 
ولاتوجد ابلّر؛ في المعجم العربي الأساسي. 
1 (أ) جعله بلورات؛ و(ب) بلور المسألة 
0 الأمرٌ: اتخذ شكلاً محدداً واذ ره 
و«البلور»: نوع من الزجاج في القاموس 
المدرسى » وهو مادة معدنية صلبة بيضاء غالبا ما 
تكون شفافة وذات أوجه مستوية وأشكال هندسية. 
وهو نوع من الزجاج الأبيض أكثر شفافية وأنقى من 
المعاصرة. وهو في المعجم العربي الأساسي : حجر 
أبيض شفماف» ونوع من الزجاج الناصع البياض 
فها| امكل ماتحاء في المعبجم الوستيط: . ففي الممجم 
الوسيط أن «البَلُور) و«البِلُوْرا: حجر أبيض 
شقاف» ونوع من الزجاج. ولا توجد ابر فى ذ 
معجم هنس فيرء بل ابَلُوّراء بالمعنيين المجازي 
و الحقيقى ع2تلقاأذلايء 10 15هأذلايء طخانج ععلامه م 
ومبلوّر: فواكه مبلورة (هاننه2 فءندهة©). فمن أين 
أتى» إذنء» المنجد فى اللغة العربية المعاصرة ب «بلرا 
التي لا توجد في القواميس الأخرىء المعاصر منها 
والقديم» ولا نفهم اعتماداً على ماذا جعل «بِلّْر) 
و«بلور»؛ من أصل واحد؟!270", 


)١(‏ لا توجد كذلك «بلّر؛ في معجم الهادي إلى لغة العرب. وهو معجم من الحجم الكبير» واعصري» كذلك. انظر: حسن سعيد 
الكرمي» الهادي إلى لغة العرب : قاموس عربي - عربي» ؛ ج (بيروت: دار لبنان للطباعة والنشرء .)١1‏ 


وفي عَنُْفَ: في المعجم الوسيط أن «عنُفٌ 
به» وعليه»: أخذه بشدّة وقسوةء ولامه وعيّره. 
فهو عنيف. و«أعنفه»: عتفا بهء وعليه. 
أخذه يعنف. فالمجرد 
والمزيد بالهمزة أو التشديد كلها مواد واردة 
بالمعنى نفسه. وهذا نفسه يوجد في لسان 
العربي إل آنه «الشتقف»4 الحرق لامر اوقل 
الرفق به» وهو ضد الرفق. ونجد مثل هذا في 
المنحد فى اللغة العربية المعاصرة. إلا أنه يحصر 
الفعل اللازم في 'عَنْفَ على»» من دون ذكر التعذدي 
بالباء» ثم إنه لا يذكر «أعنف»., بل «عنّف» فقط. 
و«التعنيف» عنده: اللوم الشديد والعتاب. 
و«العنفوان» مذكور أيضاً فى المادة» من دون ربط. 
وفي القاموس المدرسيء يذكر اعنُفٌ به وعليه؛» 
ولا يذكر عنّف أو أعنف. ويعزف المعجم العربي 
الأساسى عن ذكر «عنّف به؛ و«أعنف»» ويذكر أن 
«العُنف) هو استخدام القوة استخداماً غير مشروع 
أو غير مطابق للقانون. وفي معجم هنس فير 
لا نجد إلا (عنّف).؛ ونجد «عنفوان» مقرونا 


و(عنّفه). و«اعتنف الأمرَ»): 


بالمادة» إذ هو ءموالاء عصءم ٠‏ دودماظ. فهذه المواد 
تطرح تساؤلات عديدة منها: هل هناك استعمال 
فعلي للازم» ولصيغة «أعنف»؟ ومن أين اشتقت 
مع أن الفعل المتعدي 
بحرف ترتبط به صفة تتعدّى بحرت انها قارن 
«غَنِيَ2 ف فهو اغنِي»» و«غنِىّ به» ف فهو (غْنِي 
بدا لا غني» واغْنِىَ عنه). 0 عندال 
لا غي. ومن أين لفْعَلَ أن تدخل باب التعدّي؟ 
ومن أين لها إذا اقترنت بحرف أن تفيد ما تفيده 
«فعّل) أو «أفعل» المتعدية؟ ف اشرف به)» لا تفيد 
«شوفهاء واغَنِى به ليست مثل «أغناه»)» ولا «مر 
وكا مكل العا مان الك قرشو ابن فقت 
«فعّل» المتعدّية؟ وما معناها؟ هل أصلها المجرد 
فعل لازمء أم اسمء أم صفةء على غرار «طوّفه). 
ولسكجه) و«(صكّره)؟ فهذا مستبعدء ولكن المعاجم 
لى تبحث فيه. ثم من أين اشتقت «اعتنف» وما 


«عنيف» غير المتعذية بحرف» 


لاع 
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معناها؟ هل هي «اتخاذكء وإذا كانت كذلك فهذا 
يقتضي وجود «عَنَفَا متعدّية» مع أنها لم تذكر. 
وعوداً إلى «عصرية» المادة» لماذا هذا الخلاف فى 
إدخال الموادء مع أن «عنّف» تبدو بالفعل هي 
المستعملة؟ بل أين «العُنْف؛ بمعنى «الشذة 
والقَسُوّة)؟ نجد أجوبة عن بعض هذه الأسئلة (لا 
كلها) في معجم الهادي إلى لغة العرب, الذي 
يذكر فى هذه المادة (من بين ما يذكر) وجود 
اغنتة ميعدية بحرفء و«عنّف» غير المتعدّية: 
«عنف» (عَنَفَء يغْنّفُء عَنْفَاً) الرجل بغلامه. 
أخذه بالشذة ولم يرفق به» فهو عانف,. والغلام 
معنوف به. ويلاحظ أن هذا الفعل لا تذكره 
المعاجمء وتذكر عوضاً عنه (عَتُْفَاء وايَعْنْفَاء 
واغنافة»» وفي هذا نظرء لأن «عنّف). و«يعنّف») 
من اللازم لوصف العمل» ولا معنى للتعدية فيه؛ 
وهو من هذه الجهة مثل «رفّق». و«يرقُق». 
«رفقاًك ولا يجوز «رفق». و«ايرفق). وَعَنُفْ 
(عنّفء يعئّفء عنافة) الرجل كان شديداً قاسياًء 
فهو عنيف. وعنّف الرجل بغلامه كان عنيفاً معه. 
«العغئف» هو الاسم من العَنثفء وهو الشدة 
والقسوة. ويقال: عامل رجال الشرطة المتظاهرين 
بالعنف. «العتفة» شىء كالدولاب إذا ضربه الماء 
الساقط عليه جعله 5 وبدورانه تدور الرحى 
أو الآلةء وهى التى يقال لها 7أصنطمتظ». 
«العنيف» هو الذي يعتّف» ولا يرقق» وهو الشديد 
القاسي. يقال: هيت ريح عنيفة. 


واعولة» غير موجودة في المنجد في اللغة 
العربية المعحاصرة» واخص خصة) مذكورة بمعنى 
النقل إلى يجال العمل الخاص» ولكن « تخصيص) 
غير مذكورة بهذا المعنى» وأما «(خوصصة» فغير 
واردة في المعجم مع أنها مستعملة مثل 
«اخصخصة)». وتعجب أن تجد هذا الركام من 
المعاجم بأسماء مغايرة» وهي تكرر أساساً المادة 
القديمة نفسهاء. ويستنسخ بعضها البعض» من 


دون جهد كبير في التنظيم والتهذيب والربط بين 
المواد. . . إلخ. فهذه الأسئلة نماذج من الأسئلة 
التي تبدو الإجابة عنها ضرورية في كل معجم 
عصري يتوخى الربط بين مدخلاته بصفة نسقية 
وواضحةء ليمثل الكفاية المعجمية لمتكلمي اللغة 
ومستعمليها. وهي ضرورية للفصل بين ما هو 
سنكروني/ حاضر وما هو دياكروني/ تاريخي. 
رابعاً: الشاهد والمثال 
يكاد الشاهد يؤدي دوراً هامشياً في المعاجم 
العربية التى تدعى العصرية» وخلافا لما تزعمه من 
امسترانيها امعو من وعشاك القورة ليه رقنا 
يؤثر سلباً في تملك الباحث في المعجم للخصائص 
التركيبية والدلالية للكلمات في ارتباطها بالمجال 
أو السياق. ورغم وجود عده من الأمثلة في 
المعاجم العصرية (وإن كان عددها غير كاف)» فإن 
الشواهد قليلة؛. مقارنة حتى بالمعاجم العربية 
القديمة» ناهيك بالمعاجم العصرية الغربية» مثل 
نط0 الإنكليز 5 أو علاع71هط هآ عل 116507 1.6 
كأ ع1 ١‏ إلخ. فلا تكاد تخلو مادة في لسان 
العرب من شواهد من القرآن والحديث والأشعار 
والأمثال وكلام العرب الذي أفاد به الرواة. 
فالمعجميون الأوائل جمعوا اللغة من أصحابهاء 
واعتمدوا المتون لوصفها معجمياً. وابتعد 
المعجميون العرب المحدثون عن هذا المنحى 
المنهجى» الذي يُعدَ أساس الصناعة المعجمية. وقد 
قرن القدماء المعنى المراد أو الصيغة بالشاهد» ولم 
يفعل ذلك المحدثون إلا قليلا. فقد جاء في لسان 
العرب. نقلا عن التهذيبء في اأَبْتى»: أبنيت 
فلاناً بيت إذا أعطيته يبنيه» أو جعلته يبني بيتاً 
واستشهد: 
لو وصل الغيث أبنين أمراً 
كانت لهقبةسَخقَبجاد 


وأورد أن العرب تقول في المثل: «إن المعزى 


الل 


تُبْهِي ولا تُبَْنِي)» أي لا تعطي من الثلة ما يبنى 
منها بيت. وفى معنى «بنى الرجل»: اصطنعه. 
قال بعض المولدين : 
يبني الرجال» وغيره يبني القرى 
شتان بين قرى وبين رجال 
وفي معنى «بنى على أهله أو بأهلها مع 
تخطيء أهل اللغة للثانية» أورد شعرّ جران العود: 
بنيت بها قبل المحاق بليلة 
فكان محاقاًكلهذلكالشهر 
وفى حديث الاعتكاف: «فأمر ببنائه 
ففُوّضٌ»).. . إلخ. ومثل هذا كثير. وفي المقابل» 
لا نجد شاهداً واحداً على هذه المعاني أو التراكيب 
أو الصيغ في المنجد في اللغة العربية المعاصرة. 
مثلاً. ونجد فى 0001© شواهد عن كل معنى 
يدخله فى 4انناط 0)» الذي حذدد لها تسعة معان» 
وربطهافى فقرة عاشرة بمشتمقاتها ]اننظ» 
و58 لل1انا8 . ثم نجذده يدخل شواهد في معانيٍ 
صرت اقباط وهممن للتناطء وستلللسط. ٠‏ . إلخ. 


وقد نظرنا في معجم الاستشهادات لعلي 
القاسمى» فوجدناه فى مادة «بنى» لا يورد «بنى» 
ولا اتبتى) ولا (أبنى) ولا «(ابتنى»؛. كمداخل 
فرعية. . . إلخ» وإنما حصر المداخل الفرعية في 
«ابن» و«ابن العم) و«البناء» و«البنت» (كذا!). 
وجل الشواهد التي ترد هي من الشعر القديم على 
الخصوص.ء والحديثء والقرآن. ولا تجد ذكراً 
ل «بنى» تحت «بناء). وكذلك «بنيان». ولا نجد 
تعريفات للمعنى قبل إعطاء الشاهد». ولا تجد 
كذلك جرداً للتراكيب والصيغ والاستشهاد عن كل 
من الصيغة والتركيب والمعنى» بالإضافة إلى أن لغة 
الاستشهاد لا تتصل بزمان معينٌ. بل إن 
الاستشهاد لا يقترن بلفظ «الدخلة». ففى «الوفاة»» 
مثلاء نجد أربعة أبيات للبيد بن 4 ربيعة (ت 
١؟ه/‏ مم0 لا يذكر فيها لفظ «الوفاة». فيظهر 


أن الللحولجه كقانت: ] مستستيداد انج ولس ويم 
استشهادات» لآن المعجم يقرن اللفظ بالمعنى, 
ويقرن الصيغة المعيّنة بالمعنى المعين في التركيب 
لعن ره اكد ْ 


خامساً: التعريف 


يعد التعريف أساس بناء معنى الكلمة» وأداة 
تفكيكها وتوظيفها في التركيب والدلالة 
والسياق. . . إلخ. وتزخر معاحمنا بتعاريف (أو 
شروح وتفاسير) غير دقيقة» وعدم ملاءمة التفسير 
ل «المرادف» (ستزدممرة) أو «الضذد) (ستزدمعسف)ء 
أو تفسير صيغة بأخرى» مما لا يفيد في الوصول 
إلى المعكن» واس مط اهز هيك الول تتسير #الماء 
بالماء؛» كما يقالء. أو التعريف ب «معرّف». فلو 
كان الباحث في المعجم يعرف الكلمة لما بحث 
عنها. جاء في المعجم الوسيط في بداية مادة 
«وَيَر)ا: وبر البعير وبّرا: كان كثير الوبر. وهذا 
انقب يوجد في بداية المادة في المعجم العربي 
الأساسي. وأضاف إلى ذلك : «أوبر): ذو وبرء 
بعير أوبر). وبنات أوبر: المصائب. فالذي 
١‏ يرف نعي "اودر ل بعل إن المعنى هذه 
التعاريف. وفى المنجد فى اللغة العربية المعاصرة: 
«وبّرا علاه سكيد لون وأوله. ولا ندري لاذا 
لا يكون هذا بمعنى الصيرورة»؛ أي «وبّر): صار 
له وبرء كما في «عسَز الرجل» صار به عججز (أو 
ضار جوز فلماذا بصيف الور بالقهي 
وبالأول؟! 


وغالباً ما تستعمل المعاجم التعريف بالمثل أو 
الرديف. كما ورد قبل فى «عنّفه): لامه وعيّره 
ورتقه وها لا مني بالفمى ندال التعايف» 
وهو توظيف الإكراه الجسدي أو النفسيء 
والقسوة. كما يأق فى الحملات ضد افيف 
ففرق كبمر تي اعئّف» والاماء وكذلك «عيّرا). 
ويرد «هيكل» في المعجم الأساسي مقروناً بالزرع» 


وار 


"1/ 


مرادفاً لفعلين: «نما» و«طال». وتحصر المادة فى 
هذا. ويرجع المعجم الوسيط «هيكل) و«هيكلة» إل 
«مَكل). و«الهيكلة» هى المرأة العظيمة. ولا ترد 
«هيكل» متعذية» لود مصدرها «هيكلة). 
والغريب أن منجد اللغة العربية المعاصرة لا يدخل 
مادة «هيكل» فى بابها إطلاقاً» بل لا يذكرها حتى 
في «هكل). ف اشيكل الوزارة هيكلة جديدة)»). 
بمعنى أعاد تنظيم مصال حهاء معنى غير موجود في 
معجم عصري! وفي المعجم الوسيط ورد أن 
«الرجٌّلة»: المرأة. ولا يعرف هذا فى اللغةء إلا 
على وجه التشبيه. 1 


ومن أمثلة استعمال الضد أو الخلاف 
للتعريف» نجد «الرفق» ضد «العنف»» وكذلك 
العكس. فاستعمال العنف ضِدَّه هو عدم استعمال 
العنف» وليس «الرفق». والرفق بالحيوان ليس 
ضده العنف ضد الحيوان». وإنما عدم الرفق. 
و«الرجل» عكس «المرأة» أو خلافها. 


ومن أمثلة الاشتراك اللفظي الخلط بين 
«علما و«عالم) في المادة نفسهاء وبين «عنّف) 
واعنفوان» من دون التقريب بينهما. ومن أمثلة 
الاشتراك قي الصيغ أن تجد «نَعَل) و«أنعل) 
و(نعَل) و«انتعل» تعامل معاملة المرادفاتء» وكذلك 
«عنّف) واأعتف) وغير هذا كثير. وتجد الخلط 
أيضاً بين معاني الحروف في «عنف على « و(عنف 
ب «و«بنى على أهل» و(بنى بأهل) . .٠‏ إلخ. 


تبذك الاسادية اسن المزاء السعمدية 
وتنظيمها وإقامة الشاهد عليهاء صيغة وتركيباً 
ودلالة؛ ليست إلا جزءاً من كثيرء تحتاج 
المعحجميات العربية إلى تقويمه بإلحاحء ليبح 
العمل المعجمي كافياً من الناحية الوصفية» ودقيقاً 
بما يكفيء, لا يساهم في الخلط والغموض 
واللبس» عوض مساهمته في الإيضاح والدقة 
انان 


سادساً: حاجتنا إلى لسانيات حاسوبية 


قامت جهود لا بأس بها بذلتها شركات 
صناعية عربية» مثل صخر وغيرهاء وكذلك مراكز 
أبحاث ومجامع لغوية عربية وغير عربية في اتجاه 
حوسبة اللغة العربية ونصوصهاء وإيجاد أدوات 
تعليمية محوسبة وجذابة» وكذلك معاجم أحادية أو 
متعدّدة» تخدم المتعلم العربي» وخاصة المجهودات 
التي قرنت الحوسبة بمحللات صرفية» ريدرنات 
تركيبية ودلالية في بعض الأحيان. ولن يتم هنا 
ال 0 وهي تمثل؛ على 
كلء خطوة أولى فى اتجاه توظيف الأدوات 
الفجدوتريية احدوك لفل اللهة الحريية تن 
محوسبة» واستعمال معاجمها المتوفرة إلكترونياً 
لتسهيل البحث» خاصة فى ما يخص ترتيب المواد» 
أو تشكيلهاء أو لمدرهيا أو إيجاد السياق 
الموضوعة فيه . . . إلخ. 

وإذا كان عدد من المعاجم القديمة والحديثة 
قد أصبح متوفراً اليوم في صيغة حاسوبية؛ وهي 
طفرة موفقة فى مرحلة أولى» فإن المعجمة 
لباوت سيك أشناسا البييت كن مواد 
ومشتقاتها ومصادرها (أحياناً)؛ ولكنها لم تغيّر 
الأوضاع جذريا في ما يخصٌ الاختلالات التي 
ذكرناهاء المتعلقة بالكفايتين المعجمية والتعلّمية» 
وتوفير الشاهد. والتفريق بين حاضر اللغة 
وماضيها. . . إلخ» كما أنها لم تستفد من المعالجات 
الحاسوبية الحديثئة للمعاجم؛ وخاصة توظيف 
المعاللجات الصرفية والتركيبية والدلالية بصفة 
تواكب ما يري في اللغات الأخرى. 

فقاموس صخر هو في الأساس تجميع 
القاموس المحيط للفيروزأبادي» ولسان العرب 
لاحن يحنتوث عفان الستسداتفن لاه 
جنيء ومعجم العين للخليل» وكتاب المزهر 
للسيوطي» علاوة على معاجم أجنبية ضمنها وبستر 
مع أن التجميع لم 


(تعاوطء /11) ولار وس (32010556آ) 2 
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يفد من المنهج العصري في هذين المعجمين. 

ففى مادة «(عنف). نجد لائحة المشتقات 
الواردة في المعاجم المذكورة (وضمنها «أعنف') 
التى يشرحها ب «قسا على»)» ويت رحمها ب 162660 
بولطم دك مع أن «أعنف» متعدّء وليس مطاوعاً أو 
لازماً». ويورد «عَنْفَا من دون حرف» بمعنى 
مع أنها لا ترد بالمعاني التي ذكرها. 
ويورد «١عئّف»)‏ بمعنى اوبخاء و«أنّب)ء واعَرَّرَ) 
(5601464) و«قسا على»., والترحمة خطأ. ويورد 
«عَنَفَة) على أساس أنها (تربينة» مُعَرَبَةَ (وصاطعت)» 
ولم يورد التعريب العربيء إذ إنها «الة يحركها الماء 
المتدافع فتدور وتدير معها الآلة؛ (المعجم العربي 
الأساسي). ولم ترد مادة «اعتنف»» ولا ندري 
لماذا؟. وفى المرادفات» نجد مقابللات عموماء 
ولذ تسد" الأغتداة: إلا مكلذ تعن «الرسل حكيق 
المرأة). ولا نجد «رجلة». وفى مادة «نعل»»2 لا نجد 
من صيغ الأفعال إلا «انتعل». ونجد في التصريف 
«قي) أمر «وقى)ء ولا نجد «عِد) أمر «وعد)ء وإن 
كنا نجد «عدة»). ولا نجد «قُلْ» بالأمرء و«قال»» 
ولا ندري كيف أهملها المولّد الصرفي؟ فقد تكون 
المشتقات محزنة» من دون وجود معالج صرفي 
شامل. ونجد في معجم الغني الصادر عن صخر 
أيضاً المادة نفسهاء مع غياب «اعتنف» واعنفة»» 
ولا تظهر «أعنف» في المشتقات» بل في «دخلة» 
خاصة. ويشرح اعنف») باللوم بشدة. وفي «تَعَل) 
نجد «نَعَله النعل): ألبسه إياه. وهو متعدٌ 
بمفعولين لم يرد في أي معجم نعرفه. بل هذا 
خطأ. وفي «أنعل»: «أنعلت الدابة» بدا البياض 
بأرساغها. و«أنعلٌ الدابةً»: تَعَلها. ولا نجد أثراً في 
المعاجم الأساسية ل «أنعل» اللازمة (المعجم العربي 
الأساسي», والمنجد في اللغة العربية المعاصرة»). بل 
إنها لا ترتبط ب «الدخلة). ولا نجدنعّل» 
ولا انتعل. .. إلخ. 


لاحظ أن المواد المدرجة لا تهثل اللغة 


«(اشتد» قوي)2. 


العصريةء ولا اللغةالأساسيةء كمايزعم 
الواضعون. فهذه بعض من الملاحظات التي تنطبق 
بالصورة نفسها عل المعاجم الورقية» بل إن 
المعاجم الأخيرة لا تسقط في هفوات سقطت فيها 
المعاجم الإلكترونية. ثم إن النظام الاشتقاقي (أو 
التصريفي) يبدو «تخزينياً؛ في الأساس» وهذا يبرز 
فق تاذل اليب نواد ققد .لان مما اح 
إلى قيام لسانياتِ حاسوبية فعلية» لا تتوخى تطوير 
موارد لسانية (5عه:ناهوع8 مع ةداع ه1.3) كيفما اتفق» 
بل تحتاج إلى مزج جديد البحث اللسانيٍ المعجمي 
الدقيق (المطبّق على العربية) بجديد البرمجيات 
الات المتطورة وملاءمتها وإنتاجها. ومع هذا 
نشير إلى أن الحوسبة جدئ في صيغها المتوفرة 
06 إقائية لأما مكو من تسهيل البحف 
عن المواد والمشتقات. وتوفير الوقت. وإيراز 
الصوي »رشن الرياتط احدة: 


خاتمة 


ختاماًء كان من المأمول أن يكون برنامج 
«المعجم العربي العصري» منحصراً في ما أفاد به 
د. أحمد مختار عمر )١991(‏ حين حصر المشكل فى 
الطرق والتقنيات الحديثة التى ينبغى الأخذ بها فى 
صناعة المعاجم (بما في ذلك تطوير قواعد معطيات 


الشروط التمويلية والمؤسسية). إلا أن التجربة أثبتت 
أن استعمال التقنية «من دون جودة» لا يكفى» بل 
خب العمكن متها ؛ كما أنه لا مناص من قيام بحث 
معجمي عصري يعيد النظر «جذرياً» فى المواد 
المعجمية وتمثلها وآليات معالجتها التصورية. ولعل 
في الملاحظات التي أدلى بها ما يفيد في إقامة 
اابرنامج معجمي عرب ملخ»2 في وقت تتهذد هذه 
اللغة أطماع تهدف إلى كسر شوكتهاء وتشتيت 
صفوف من توحّد بتكلمها. وفي هذا إشارة إلى 
الساسة والفاعلين الاجتماعيين والاقتصاديين 
للنهوض ببذه اللغة وأدوات تعلمهاء والبحث فيها 
في المستوى المطلوب. بعيداً عن كل الحسابات 
الضيّقة» التي لا ترقى الووقم التصحدي اللدي يكين 
في تأهيل اللغة كرافعة لتأهيل من يتكلّم بها”". 
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8 الترجمة والتحليل المفهومي 
(إشكالية التأصيل اللغوي) 


مقدمة 

تتعدد إجراءات التأصيل اللغوي والتحليل 
اللساني في كل لغةٍ من اللغات» كما تختلف من 
باحث إلى آخر» تبعاً للأسس النظرية الفلسفية 
والعلمية» التى تنطلق منها. ولقد يعنى هذا أنه 
لا يوجد تأصيل في المطلق» كما يعني» في 
المقابل» أنه لا يوجد اختلاف في المطلق» وإنما 
يوجد تحليل نسبي ورؤية نسبية. ولا تخلو الترجمة» 
بوصفها نشاطا لغويا متعددا. من نسبية في 
الحاضين والسمليل “كي ل لوا بلقلاف بدن 
الباحثين والمترحمينء يدل على هذه النسبية ويؤسس 
لها. ومن هنا يمكن القول إن الترحمة لا تحتمل أن 
تكوة موا كنا فها لاتفمر أذ تكون حي 
كلياً. ويعتبر ما يسمَّى ب «تمحليل المفهوما) 
(ع1اعمه11وه مسرم ع ولإ[همك :.1) ١‏ أو كما يترجم إلى 
العربية أيضاً «التحليل الدلالي»”'', واحداً من 
الإجراءات التأصيلية والتحليلية الممكنة. 


إن التحليل المفهومي يتقاطع من نموذج أو 
أكثر من نماذج التحليل الدلالي» كما يتطابق مع 


منذر عياشى 


بعض منها. وإننا لنجد من ذلك مثلاً: «التحليل 
المعينى») (عناوندةة ءةتزلددة'.1)» و«(التحليل التركيبى» 
(ع1اعمه16وهمجدمه) .و التحليل إلى «مكونات» 
(كأهق ل ن)ومه00)» إلى آخره. وهو يتطابق مع هذه 
النماذج لأنه «ينداح حصراً عن المعنى وعن ترتيب 
العيارات التي تكن الحضنة متعارضا و 
العبارات المرتبطة ارتياطا وثيقا بظروف التعبير) : 


وهو بالإضافة إلى هذا الأمرء يتمائل منهجاً 
جاكبسون (18945- 1987) قد طوره في علم 
وظائف الأصواتء؛ كما يتمائل مع التحليل 
النحوي عموماً والتوليدي على نحو أدق. وما يهم 
هنا هو ما يتماثل مع التحليل الدلالي أو يتطابق. 


أولاً: تعريف التحليل المفهومي وحقوله 


١‏ تعريف التحليل المفهومي 
هناك تعريفان» الواحد منهما يساند الآخر 
ويعاضده : 


() لقد تعدّدت ترجمات الملصطلح (ء1اعدهنازوهمجم00) . فقد ذهب عبد السلام المسدي في قاموسه قاموس اللسانيات إلى ترجمته ب 
«مقهومى). وذهب يسام بركة في قاموسه معجم اللسانيات إلى ترجمته ب «دلالي», كما ذهب منير بعلبكي في قاموسه معجم المصطلحات اللغوية 
إلى ترجمته ب (مكون»» وذهبنا في ترجمتنا ل القاموس الموسوعي الجديد لعلوم اللسان إلى ترجمته ب «دلالي»» ثم عدلنا عنه هنا إلى «مفهومي» توافقا 


مع السياق الذي تفرضه طبيعة هذه الدراسة. 


زفة 0 .م ,(1993 ماتنتستالا تكتعةط) علو فارع عناوناكتيع دنا عل كزععج2 ,أوعع.آ 5عنا 30ل 


أ إن التحليل المفهومي «هو تحليل المضمون 
(المدلول) إلى مركبات» أو إلى عناصر)”". 


ب - يعرّف التحليل المفهومي بأنه «إجراء 
يدف إلى إعطاء شكل الموحدات الدنيا للمعنى 
(التركيبات الدلالية» المعينات (56565))» وذلك فى 
داحل الوعةة الحسيشة (الوزفيب المحم اد 
الكلمة))”؟2. 


والملقصود بإعطاء شكل للوحدات» هو 
إسكانها في جسد صوتي وإلباسها صيغة صرفية 
يُستدل بها عليها. 


؟ ‏ حقول التحليل المفهومي 
لقد نشأت فكرة العمل بالتحليل المفهومي من 
ناحيتين : 

أ- الأولى»ء جاءت من الحاجة إلى النظر في 
مكفاة انهجو دده وكاة الشاع هن البحيف فى 
ذا الك هو الراقر منودلرة كلدل بعياراك الف 
عل مطلومات :ذات ظييخة الماع وتقائية تعلق 
نب 7المتضورات الى تعطى بيانا من الخلاقات 
العاف فى صسفاره ل اللسا :77 ينل أذ 
ألتى تتعلق بأمور أخزى اجتماعية 'وثقافية : مفل : 
الوق والآداب» والطبخ» والأعيادء والأديان» 
والعشائرء وطقوص الزواج. 

يدي" الكائنة :1 عافيع عه التاجة إل الل 
فى حقل اللسانيات» حيث كانت الترجمة حافزاً 
يدفع بهذا الاتجاه. وأما السبب في ذلك» فلأنه 
لوحظ أن اللغات لا تتماثل في نظامها تركيبا 
حملياء ولا تتناسب في معجمها ومدؤنة ألفاظها 
كلبة كلع وا كان عن لمكن لهذا الاين أن 
يخلق فجوات وثغر على صعيد المتصوّرات» فقد تم 

ضرف 


20 
(6) المصدر نفسه» ص .1٠١6‏ 


اللجوء إلى اللسانيات» فاستعمل التحليل المفهومى 
بغبة تجاوز القغر» وتصب السو بين اللغات» 
وتمكين الترجمة من إنجاز مهامها وأداء وظائفها. 
وهكذاء فقد لجأ الباحثون في الحقلين إلى 
التحليل المفهومي» لكي يمتلكوا القدرة على التعامل 
مع القضايا والمتصوّرات والمفاهيم التي ينتجها كل 
حقل. ونلاحظ أن الترحمة قد استفادت من هذا 
التحليل فى إجراء عملية التأصيل» سواء كان ذلك 
في زرع المتصورات والمفاهيم واستنباتها اجتماعياً 
وثقافياً بالمعنى الأنثروبولوجي» أو كان ذلك في 
صياغة ما يناسبها من دوال وكلمات بالمعنى اللساني. 


 "‏ إجراءات التحليل المفهومى 

يُستخدم إجراء التحليل المفهومي في ميدانين : 
الميدان الاجتماعي والثقافي» والميدان اللساني. 

لقد اقترح بعض المنظرين» وعلى رأسهم نيدا 
(8.4.2:42)» المقارنة منهجاً للعمل فى الميدان. 

)١(‏ وضع «المميزات الدلالية التي تم الحصول 
عليها في رسم بياني». 

(؟) «تحديد المكونات الملائمة» أي المعينات 
فى ثقافة ما». 

(9) «تحليل الكلمات الفردية والعبارات 
تحليلاً مفهومياً». 

(:) يجب وصف الوحدة (الدلالية) وصفاً 
يتعلق بالسياق اللساني وبالسياق الثقافى» فى آن 
واحد. 


انو عطيه أو عمط انل ب ار 
الحقيقة والخطأ). وهنا يجب التأكيد أن «على 
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الإجراءات أن تستجيب لهذا الشرط»). 

وقد تعني هذه الخطوات عملياً شيئين: 

أ الشيء الأول. يتمثل فى تبيين الحقل 
الدلالي وكشفه. وإذا تم ذلك» فإن القائم بالوصف 
يستطيع » حينئذ» أن يأخذ كلمة من كلمات الحقل 
الدلالي الذي عمل فيهء. ويعقد لها مقارنة في 
اللغتين اللتين تمثلان موضوع الترجمة. وطريقة 
الوأصف هذه تقتضي وضع الكلمة وكل ما يدل 
عليها في اللغتين من وظائف في خطين: عمودي 
أولآء وأفقى ثانياً. فإذا أخذنا كلمة «الشيطان» 
مثلاًء فيجب أن نضع في الخط العمودي كل 
الأسماء الدالة على الشيطان فى اللغتين. وبهذا 
تجتمع عندنا قائمة بها. ثم نضع بعد ذلك» في 
الخط الأفقى» كل وظائف الشيطان» بغضٌ النظر 
عن الانت النتعطل. :ويك معدم عكدنا فانم 
بالوظائف أيضاً. وقد نستطيع» بعد القيام ببذين 
الإجراءين» أن نحدد «أية كلمة من كلمات القائمة 
العمودية تتناسب مع محتلف وظائف القائمة 
الأفقية» التي أسندت إلى الشيطان. 

إذا تمثئل حقلنا الاجتماعى والثقافى فى 
المجتمع العري المسلمء تستهد نهدا المجتتمع 
يسند إلى الشيطان وظائف عديدة. وهذه وظائف 
تكوّن» بالنسبة إلى الباحث» مجموع الوظائف 
المنضدة فى القائمة الأفقية. وإذا كانت هذه 
الوظائف تمثل جملة المتصورات التى لنا عن 
الشيظان+ فيمكننا» حيشذ» أن تنطر إلى الأسماء 
التي تناسبها في القائمة العمودية» ونختار منها ما 
بلبي حاجنا إلى:التسمية؛ أي' إل إنرال المنصون في 
جسد صوتي أو إلى تعشيق المدلول بدال يدل عليه. 
ولقد نستطيع أن نفعل الشيء نفسه في اللغة التي 
تترخم الها ويد! تقارن المتضوروتستدعي 
الرسم الذي يرمز إليه. ونستطيع, وبيانا لهذا 
الأمرء أن نختار من الوظائف المنضدة فى القائمة 
العمودية وظيفتين للشيطان» تشكلان فرعاً من 
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منصوره » هما: 
- بث الفتئة همساً خافتاً في صدور الناس: 


- عمل الشر خفية بين الناس. 

وإذا بحئنا فى القائمة العمودية عن كلمة 
مناشبة :فستجد أن الوظيفة الأولى تستدعى منها 
كلمة «الوسواس»» في حين إن الوظيفة الثانية 
تستدعي كلمة «الخناس». 

وإننا لنجد أن التأصيل اللغوي إذا ما اعتمد 
هذا الإجراء منهجاً فى الحقل الاجتماعي 
والتطافي» قآن مسيم لطلنية بإنضاء له ين 
المدوّنات العمودية والأفقية أكثر تماسكأء وربما 
أكثر شمولا وتماماً بالنظر إلى المعطيات الموجودة. 
وإذا كان ذلك متمكناًء فإن الترجمة» فى سعيها إلى 
التأصيل» تستطيع أن تركن إليه وتتخذه سبيلاً إلى 
الدقة في حل المعضلات. 

ب الشيء الثاني؛ يتمثل في الوقوف على 
كلم حتروو و باتحطل» مقاء. أن الكلمة المشرلة 
المفردة بإمكانها أن تلبس عباءة عدد من المعاني» 
جد محتلفة. فإذا أمعنا النظر في هذه لمعاني. 
فسنجد: 

)١(‏ أنهاء على الرغم من اختلافهاء تتسم 
بعلاقات واضحة في ما بينهاء ويمكن تعريفها. 

(0) أنها تعكس وقائع منوعة: ثقافيةء 
واجتماعيةء ولغوية» بل ربما تتسع. فتعكس 
أيضاً وقائع أخرى غير هذه. 

(9) أنباء إذ تعكس هذه الوقائع» فإن هذه 
الوقائع تعكس بدورها قيماً تناسبها وتعبّر عنهاء 
مثل: القيم الدينية» والقيم السلطوية» والقيم 
البلاغية» إلى أخره. 

ولقد نرى أنه يمكن الاستفادة من هذه 
السمات في إنجاز التحليل المفهومي وإظهار 
إجترائة». وذلك بغية الاستعاتة به في الترجة 


والتأصيل. ولعلناء إنفاذاً لهذا الأمرء نستطيع أن 
نعطي مثلاً يوضح ما نحن فيه. ولكي يكون ذلك 
ميسورأًء فإن مثلنا سيكون بضعة نماذج من الفعل 
«ضرب» في القران الكريمء مترجمة إلى اللغة 
الفرنسية مع السياقات الحملية التي وردت فيها. 


كاننا + المحاور 

سننظر إلى هذا الفعل من خلال زاويتين: 

- زاوية محور التركيب. 

زاوية محور الاستبدال. 

إننا نرى أن الفعل «ضرب» يظهر في محور 
التركيب حاملاً لمعان متعددة فى اللغة العربية. كما 
أن هذا الفعل يظهر أيضاً في محور التركيب حاملاً 
لألفاظ متعددة فى اللغة الفرنسية تناسب تعدد 
المعاني التي توزع عليها في اللغة العربية. 

(الترجمة المعتمدة هنا هى النسخة المترجمة من 
القرآن» التى أشرفت على تنقيحها وإعدادها الرئاسة 
العامة لإدارة البيحوث العلمية والإفتاء والدعوة 


١‏ محور التركيب 
أ لإواللاتي تحافون نُشُورَْهَن فَعِظُومَن 
وَاهْجُرُومُنَ فِي المضَاجع وَاضْرِبُوهْنَ4”". 
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(7) القرآن الكريمء «سورة النساءء» الآية 4". 
(0) المصدر نفسهء «سورة الرعدء» الاية /ا١.‏ 
() المصدر نفسه. 

(9) المصدر نفسهء «سورة المزمل»» الآية .7١‏ 
(١٠)المصدر‏ نفسهء «سورة النور»» الاية .”١‏ 
(١١)المصدر‏ نفسهء «سورة النورء» الآية ال". 
(؟1١)المصدر‏ نفسهء «سورة البقرة»» الآية 59. 
)١1(‏ المصدر نفسهء «سورة طهء» الآية لالا. 
(5١)المصدر‏ نفسهء «سورة الأنفال»» الآية .١7‏ 


ب - لكَذَلِكَ يَضرِبْ الله ال وَالباطِلَ04. 
أء 76:16 13 5ع1 2260م اء عأصعوة2ررع؟ طمالت أمقمتةش» 
72 .عم .«انتد1 ع1 
ج - لكَذَلِكَ يَضْرِبُ اللَّهُ الأمقال4". 
20.37 -عم .«وة3:2501م تاء ع5و0م220 طقلاخ4 أخكمتى» 
17 
د - لوَآخَرُونَ يَضْرِبُونَ في الأزض يَبْتَعُونَ 
مِنْ 5-5 1 الله . 
016 لاء رع5؟16 13 5111 70[28101315 0111 0721117565 116 


0 .1223121211اا- اث .«طدلاخ '0 ععونع 15 عل 
25/14 


رت كم اث 4 6 مر ي(1) 
ه - #وَليَضْرِبْنَ بحْمْرِهِن على جُيُوسِنَ 4 د 


.«201121265 5ناع1 اناو 7/011 اتاع[ خصطعغ هط 2: د5ع1اع*11ل©» 
70014 .نام مم 


و- #ولا يَضْرِبْنَ بِأَرْجُلِهِنَ لِيِعْلمَ ما يَفِين 
١‏ 0 ”0 
ع 1605م كتتاع! 3965 35ص ألعم م223 ع2 و5ع1لاء' نان 281" 


كقطقل أصعطعق وع1اء' دان عه عطعدة ع1 ده ' نان معد 1 
14 0015-مم .«وعتنقم دعنك[ 


ز- #فَمُأْا اضرب بِعَصَاكُ الحجد2"”4. 


.«02غ226 1011 27/66 أعطعة: ع1 عممروع1 :وعطتل كناه[1» 
.760.0 .6202131-ام 


ح - «قاضرب لَهُمْ طَرِيقاً فِي الْبَحْرٍ 
يبسأ2077 ْ 
بقطة!' .«تعطة 5[ كصهقل عع؟5 3 70255386 ثانا الاة[-6ع113) 

2112117 ١ 
ظفَاضْرِبُوا قَوْقَ الأغتاقٍ وَاضْرِبُوا مِنْهُمْ‎  ط‎ 7 
0 كل بَتَان”*‎ 
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ي - لفَضْرِبَ بَبنَهُمْ بسُورٍ لَهُ بَاتِ4”*". 


11 116 3101 عتأتة 61653 311:0 21015 أوهء”0) 
.13.9 201ط-لمة .«16ئمم عصنا أمفلزة 


د - لوَشربث علوم اذل والْنكق2"9. 


.«الاء 5111 ألمع2113ط5*3 عرغ قلط 19 أء الع صاء1*35911155» 
.60 طدعهةةط-[ام 


١‏ - مخور الاستبدال 


أعممم18:2 - ضرب. 


ب - 6م8656 صور. 


اج - 2:0800561 - عرض . 

د- نموهزهل؟ ‏ ارتحل. 

ها 113636156 - أسدل. 

و- 065م1"*]80 7 ضرب ), بمعلي درك أو 
هر). 

ز- أعممم182 - ضرب (بمعنى هشّم أو فجر 
أو كسر). 

ح - 1:6 - شق أو خط: 

ط ‏ عوممم1832 - ضرب (بمعنى قطع أو يتز): 

ي - 51606 رفع. 

ك ‏ ه6ئاأة0ه:5 - وقع. 

ثمة ملاحظتان يكشف عنهما النظر إلى 

أ الأولى»ء هى أن المتعدد فى الفعل 
«ضرب» قد ظهر في الترجمة على وجهين: وجه 
تعدد فيه الفعل بنفسه وصورته فى معان عديدة» 
وذلك كما في ١‏ وك» ولاء و9 ووجه تعدد 


(5١)المصدر‏ نفسهء «سورة الحديدء » الآية 77. 
(١)المصدر‏ نفسهء «سورة البقرة»» الآية 51. 


فيه الفعل بغير نفسه وصورته في أفعال أخرى 
ومعان عذليلة» وذلك كمافى ”2 و". وة» 
وه. ول و١359‏ و١١1.‏ 


ب - الثانية» هي أن الفعل العربي «ضرب» 
والفعل الفرنسي او قد تطايقا تر حمة أربع 
مرات» كل بصورته السمعية وجسده الصو في 
لغته. ولكنهماء فى مرة واحدة فقطء. قد احتويا 
على الدلالة الشائعة والمألوفة لهما فى اللغتين» ألا 
وهي «الضرب». وقد كان ذلك 00 وأما في ما 
تبقى» أي في 4, ولاء و25 فإنه على الرغم من 
وجود الفعل بنفسه وصورتيه» عربياً وفرنسياً. في 
السياقات التركيبية المختلفة» إلا أنه احتمل أن 
يكون مفسراً بأفعال أخرى. هي من ممكنات 
التعدد الدلالي للفعل احبويع ا اولس لدلالة 
الضسرب) في اللغتين العربية والفرنسية في محور 
الاستبدال من جهة» وبمايناسب السياقات 
التركيبية المختلفة التي ورد فيها هذا الفعل بنفسه 
وصورتيه في محور التركيب» من جهة أخرى. 


ولعل الأمر الذي يقرر في هذه القضية 
ويحسم. هو البحث.» في وقائع التمييز واتجاهاتها 
الرئيسية؛: عن الأسباب الكامنة وراء هذا التعدد. 


الثاً: الاتجاهات الرئيسية لوقائع التعبير 


تعد وقائع التعبير جملة من الوحدات التي 
تدل ليس على معنى الخطاب في ما يقول» ولكن 
على معنى لخطاب في ما يريد أن يقول. وما كان 
ذلك إلا لأن الخطاب يزخر بممكنات تأويلية 
تذهب بوحداته الدلالية كل مذهب. وتمثل الترحمة 
هنا مفتاحاً تأصيلياًء لأنها تساعد على فهم المقاصد 
التى تضبط دلالات الوحدات؛» ومحول دون 


اتساعها أكثر ثما يقتضيه الخطاب نفسه. ولقد 
نستطيع أن نتتبع هذا الأمرء بغية التأصيل» من 
خلال العلاقات اللغوية النسقية التي تقوم بين 
الكلمات. وإننا لنرى أنه يمكن تبين ذلك إذا نظرنا 
إلى الفعل «ضرب» من خلال رؤيتين: الأولى 
تجريدية» والثانية تجريبية. وقد نقول ملاحظين أن 
الأولى تميل إلى أن تكون عقلانية رياضية» في حين 
ميل الثانية إلى أن تكون تداولية: 1 

١‏ الرؤية التجريدية 

تنقل الرؤية التجريدية الوقائع من تمثيلاتهاء 
كما تقوم في الأعيان. إلى تمئيلاتها كما تقوم في 
الأذهان. ومن تجسداتها الكلامية» صوتاً وصيغةء 
إلى دوالها الرياضية رمزا وتصوراء ومن معانيها 
المقيدة بحدود الوجود بالفعل إلى مفاهيمها المطلقة 
بمطلقى الوجود بالقوة. وإنهبا لتوصف بالعقلانية 
لأنها تجد في النسق الرياضي وتمثيلاتها ورمزها 
الذي يمكنها من التعبير عن نفسها رقماًء كما 
يمكنها من التعميم. 

ونحن إذا عدنا إلى حور الاستبدال» فتأملنا 
حركة الدلالة فيه وفق هذا المنظورء فسنجد أنها 
تمئل تعددية رقمية» في حين إن الفعل واحد. وقد 
يعود تفسير هذا إلى فرضية تقول إن الفعل 
«ضرب»»؛ بوصفه جذراً صوتياًء لا يمثل بذاته 
ستواق «صفر ‏ مورفيم) أو المورفيم فارغ» من 
ناحية دلالية. وهذا ليس بدعا من القولء. إذ إن 
كل فعل من أفعال اللغة» بل إن كل كلمة من 
كلماياء لاقل نذاعنا غيد هذا ولذاء فاننا 
نستطيع أن نقول إطلاقاً من رؤية نسقية وتجريدية 
ترصد عقلانية العلاقة بين الأفعال. إنه إذا كان 
الفعل «ضرب) يمثل درجة رقمها (صفر) فى 
تعددية الأفعال التي تقوم في محور الاستبدال» فإن 
هذه الأفعال تمثل إزاءه وبالتناسب معه أرقاما 
أخرى يمكن أن تتخذ العلامة « .. + )١‏ أو (.. 
+ " إلى آخرهء لكي تدل بذلك على دخولها 


الواقعى فى شبكة من العلاقات تملأها بدلالة هو 
فارغ 5 جذره الصوتي. بيد أن ما يجب أن 
ننبّه إليه» هو أن انتظام هذه الأرقام في محور 
الاستبدال» لا يمثل تراتبية لأولويات تقوم في ما 
بين الأفعال التى تمثلهاء ولكن تمثل» بالإضافة إلى 
الامتلاء الدلالي الذي أشرنا إليه» تراكماً تكرّسه 
مصادفات الجمع وممكنات التوالي عدداً. ويمكن 
لتوضيح هذا الأمرء تمثيله بالترسيمة التالية : 


ضرب - صفر مورفيم 


(ونلاحظ أن النقاط» فى نهاية الترسيمة» 
تمثل انفتاحاً على ممكنات رقمية أخرىء أي على 
مكنات أخرى للامتلاء الدلالي). 

وقد يكون من الواجب علينا الآن» بعد أن 
وضعنا هذه الترسيمة؛ أن نسأل أنفسنا السؤال 
التالي» وأن نجيب عنه: ما العلاقة التى تربط بين 
الشعل فى :درج الصفر والافعان الاشرى فى 
أرقامها المتعددة؟ ولكي نجيب باختصار نقول إنها 
غلوفة لمكن ادير بالتقه هله العلاقة 
تبث» بشكل متساوق» اليقين وعدمه في الوقت 
نفسه. وبهذا يكون كل ممكن قابلاً للحدوث على 
أحد صعيدين: صعيد الحدوث بالفعل. وصعيد 
الحدوث بالقوة» أو غير قابل على الإطلاق. 

وإذا كان الأمر هكناء فإن وجود كل 
الأرقام» عماهي فوق الدرجة صفر في هذه 
الترسيمة» ليس رهناً بحدوثها بالفعل» ولكنه أيضاً 
رهن بحدوثها بالقوة. وهذا يكشف في الأرقام» 
كما في الأفعال والكلمات؛ عن سر علاقتها 


بالازجة ضغره ]ؤ.ما يوجد متها بالقغل © يشتطيع 
أن يتخذ رقماء فيضاف والحال كذلك إلى كمّ 
الأرقام؛ وما لا يوجد منها بالفعل» يكون مضمراً 
على نحو افتراضي» كما تشير النقاط إلى ذلك في 
جانة الترسيعةة وهكا بكي اننا وجوه والقوة أ 
بالإمكان. 


ولقد نستطيعء انطلاقاً من هذه الرؤية 
التجريدية واستناداً إليهاء أن نقول إن التجربة» في 
أحد وجوه التاضيل الأكدررعمقا لها إنمنا فى 
بحث في الممكن والتعامل معه أكثر مما هي بحث 
في الممكن. وتعامل معه أكثر مما هي بحث في 
التقابلات اللفظية والدلالية المستقرة في اللغات 
والتعامل معها. وإنها لو لم تكن كذلك لا كانت 
مجددة للغات وقابلة للحصول فيها. كما أنها لو م 
تكن كذلك أيضأاًلما كانت مؤصلة للدلالات 
وقادرة على استنبات أخرى كثيرة» غير معروفة 
ولا مألوفة ومُبْتَدَّعة. 


 '"‏ الرؤية التجريبية 


تجريبي» فسنجد أن نقطتين» على الأقل» تستحقان 
الوقوف عليهما: 


)١(‏ الأولى» وتتعلق بمقاصد التعبير: لقد 
سبق أن قلنا إن الرؤية التجريبية رؤية تميل إلى أن 
تكون تداولية» وإنها لتكون كذلك لأنهبا تتمحور 
حول مقاصد التعبير. وإذا كانت الرؤية التجريبية 
بميلها التداولي هي كذلكء» فلقد تستطيع إذن أن 
تكون أداة اختبار للترحمة وممكناتها. ذلك لأن 
الترجمة ليست نقلاً لما يقوله النص فقط (وهذا هو 
المنهج التصوري الدلالي)» ولكنها أيضا نقل لما 
يريد أن يقوله (وهذا هو المنهج النداؤلي)2377. ل 
هناء فإننا نستطيع أن نقول إن نقطة الالتقاء بين 


4# 


التوهة قولاً والترحة مقنضد فول أو إزادة قول» 
هي بالأحرى نقطة التقاء بين منهجين: تصوري 
وتداولي. وإن أمرأ كهذا ليضع الترجمة بالضرورة 
فق إطان الرقية الجر اللسسايل 'الفينومق: النائ 


مارك علة :هده لاد سد البذاية. 


وإذا عدنا إلى العبارات القرآنية التى نحن 
بصددهاء فسنجد أن الفعل ١اضرب»‏ تمدن فيها 
جميعاً «القول» على صعيد المنهج التصوري الدلالي» 
في حين إن الأفعال التي أظهرتها الترجمة بوصفها 
بدائل لهذا الفعل» تمثل إرادة القول على صعيد 
المنهج التداولي. ولعل هذا ما سيثبته البعد الزمني 
في النقطة الثانية. 


(0) الثانية» وتتعلق بالبعد الزمني لتطور 
الفعل: هل الفعل» صوتاً ودلالة» هو نتاج تطور 
تعاقبي (دياكروني)» أم هو نتاج حدوث أن 
(سانكروني)؟ ويقول آخر: هل ترتبط الأفعال التي 
أفرزتها الترجمة للفعل «ضرب» في كل الجمل من 
١+‏ إلى ١١+‏ بعلاقة تطور تعاقبيء أم ترتبط 
بعلاقة حدوث أني؟ 


ويمكن القولء إجابة عن هذه الأسئلة 
التأصيلية» إن الترجمة لم تظهر التعددية الدلالية 
للفعل «ضرب» خارج التركيب اللغوي. ولقد يعني 
هذا أغباء أي الترحمة. لا تملك مدونة معدة مسبقا 
تشتمل على مرادفات للفعل «ضرب»» ويمكن أن 
تحل محله. كما يعنى أيضاً أن الفعل» إذ يتعدد 
دلالة» فإنما يكون هذا فى إطار التركيب اللغوي 
لك عبازة يرد فيها .و إذا كاق الأمر كذلك» افائه 
بالإمكان تسجيل النقطتين التاليتين : 

الأولى» إن معاني الفعل اضرب»ء في كل 


الجمل التى قرأتها الترجمة وسجلتهاء إنما جاءت 
نتيجة لعلاقات الفعل الخاصة فى إطار كل تعبير 


.م رعنه«غاتغع علاو1اكاع ارا عل كاءةج2 رأمعع.آ 


من التعابير التي ورد فيها. ولذاء يمكن القول 
على صعيد التركيب» إن دلالات الفعل «ضرب» 
في كل التعابير التي ورد فيها إن هي إلا نتاج 
لحدوث آني. ومن هناء فإنه من غير الممكنء 
في مجال التأصيل اللغويء أن تمتح دلالات 
الكلمة التى تتعامل معهاء وكذلك الأمر بالنسبة 
ع الصوتية» من مدونة مسبقة الصنع»ء 
أي من تاريخ الكلمات وذاكرتهاء ولكن من 
حدوثها وآنيتها. 

الثانية» إن التأصيل اللغوي لا يستندء إذن» 
إلى تاريخ الكلمة وذاكرتها لكي يعطي الفعل في 
التركيب اللغوي معناه. ولقد يدل على هذا أننا لو 
نظرنا إلى كل الأفعال التي ظهرت ترجمةً في محور 
التركيب» وتمت إحصاءً في محور الاستبدال» 
لأدركنا أن الفعل «ضرب» لا يم مع هذه الأفعال 
علاقة تعاقبية (دياكرونية)» وبالتالي استبدالية» تدل 
على أن تطوره موت ودلالة هو الذي أنتج هذه 
الأفعال في تعدديتهاء ولكنه يقيم علاقة آنية 
(سانكرونية)»» وبالتالي تركيبية» هي التي تجعله 
يكون مع الكلمات الأخرى» في كل عبارةٍ من 
العبارات» سياقاً واحدا ونسقاً واحداً يتمئل فى 
بعد زمني واحد هو البعد التزامني الآني 
(السانكروني) للتركيب اللغوي. 

ولقد نستطيع أن نسمّي هذه العلاقة الآنية؛ 
التي ينخرط فيها الفعل بعلاقةٍ تركيبية مع الكلمات 


الأخرى فى العبارة» العلاقة التعاقدية. ومعنى هذا 
هو أن الفعل لا يستند إلى أصل تاريخي يستمد منه 
معناه» ولكنه يستند إلى علاقة تعاقدية آنية يتمثل 
فيها للشرط القاعدي للتركيب الذي يمثل سياقه 
اللغوي والتداولي. 

ويبقى أن نلاحظ أن العلاقة التعاقدية هى 
علاقة غير ثابتة. فما إن تخرج الكلمة من إطار 
التركيب الذي وردت فيه إلى إطار تركيب لغوي 
آخرء حتى تنفك عرى التعاقد الأول. ولذاء 
يمكن القول إن شروط التعاقد في تركيب لغوي 
ما ل تعدا بالروزة» شروطا ملرطة للتعاقد في 
تركيب لغوي آخر. ومن هناء فإن الكلمة تستطيع 
في كل مرة أن تدخل في علاقة تعاقدية جديدة مع 
الكلمات الأخرى. وقد يكسبها هذا دلالات لم 
تعرف لها من قبل» أو يحفزهاء بالعلاقة التعاقدية 
التي تقيمها مع الكلمات الأخرىء, على ابتداع 
دلالات لم تعرفها اللغة من قبل. 

ويمكنء أخيراأء أن نقول ثمة علاقات 
أخرى لوقائع التعبيرء غير العلاقات اللغوية؛ مثل 
العلاقات الثقافية» والقيم التعبيرية. وهذهء 
وغيرهاء تستطيع أن تؤدي أدواراً في التأصيل 
اللغوي. وذلك من خلال استخدام التحليل 
المفهومي منهجاً للدرس. وتعدّ معرفة هذه 
العلاقات ودراستها ضرورة لاستكمال عملية 
الترجمة والتأصيل اللغوي. 


الفصل التاسع 
الفكر العلمي 


٠‏ مساهمات العلماء في الوطن العربي خلال القرن العحكشرين 
أنطوان - زحلان!*» 
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بدأ القرن العشرون ومعظم الوطن العربي رازح تحت الاحتلال الأجنبي. كانت نتيجة ذلك أن بترت 
بقسوة معظم الجهود المتواضعة التي بدئ بها في مضماري التعليم والتقانة خلال القرن التاسع عشر”". 
وكان هناك إبان هذا القرن إدراك غير واضح لأهمية العلم والتقانة. وقد واصل عدد صغير جداً من 
الأشخاص الذين تلقوا تعليماً عالياً في الجامعات القليلة القائمة في المنطقة وقتذاك دراساتهم في أوروباء 
وسعوا حين عادوا إلى لفت انتباه الناس إلى التطورات الثقافية والعلمية. بيد أن تأثير تلك الجهود كان 
محدودا. 


كانت مدرسة قصر العيني الطبية”"؛ التي أسسها محمد على في العام 218٠١‏ أول مدرسة من نوعها 


(*) يسرّني أن أتوجه بالتنويه والشكر إلى د. هيلين كيخازي» أمينة مكتبة الجامعة الأميركية في بيروت» والسيدة ميرنا تابت» أمينة مكتبة 
علم المعلومات في الجامعة الأميركية أيضاء تقديراً لما قدمتاه من عون كبير في جمع بيانات 5008105 المقدمة في هذا البحث. كما أود التنويه 
بالمساعدة التي قدمتها الآنسة دانا مدلل بصبر وأناة في أعمال البحث. 
)١(‏ دون دراسة هذا الموضوع غياب عمليات جمع شاملة لمعلومات بشأن البحث الذي أجري خلال القرن العشرين» وكذلك - وبالقدر 
ذاته من | لأهمية غياب تقييم منهجي لإنتاج هذا البحث. 
(1) يمكن تقدير حجم الأنشطة في مصر من خلال مطالعة الببليوغرافيا التي قام بجمعها شارليس ديفيز شيربورن في العام 21905 انظر: 
.(1906 ,ؤمعاع الع سصتوىة 01 توكتة)) 1800-1900 ,أصرعوظا 1/6 عاتأاماع !| عاو ععائط أمعتسباءء1 نجه عالاإضعاع3 رصعوطععطك وعايدودا معارمطت 
وقد تضمَّنت الببليوغرافيا نحو "٠٠١‏ مادة. وأغلبية المواد الساحقة هي ذات طبيعة تطبيقية. 
1 وعاتقط0 2850 لفسا مهت سهنا أ /لا تمت «رلاعه177 طومة 'تصتضمعن) طأمعععمتل! عط مه عومقطن) نزوماممطءء1 [ه أعقمصم1آ عط1» رمقلطةت .8 عماماهم 
.31-8 .مم ,(2001 رووعءط نواتومع تلم لآ عملأ تطصهة0 نشالا ,عع لتتطصسهت) نهاك فتبه عاماى علا «عءسلء8 .كله اده مع ايه 
() محمود المناوي وحسبي نويصرء تاريخ النهضة الطبية المصرية: متحف قصر العيني (القاهرة: نبضة مصرء .)١915‏ ص 4” و75 
إأخرة 


,ُّ 


في المنطقة. وكانت مصر المركز القيادي للنشاطات التعليمية. وقد تم خلال النصف الثاني من القرن التاسع 
عشر تأسيس الكلية البروتستانتية السورية (الجامعة الأميركية في بيروت في وقت لاحق) وجامعة القديس 
يوسف ؛ وقدمت الجامعتان تعليماً عالياً في مجالي العلوم الطبية والإنسانيات. 


شهد النصف الأول من القرن العشرين تسارع الكفاح الوطني في سبيل الاستقلال في مختلف أنحاء 
الوطن العربي. وقادت تلك الحركات السياسية إلى إقامة عدد محدود من الكليات والجامعات في مصر ودمشق 
وبغداد. وشددت تلك المؤسسات الجديدة على العلوم الطبية والقانون والزراعة والهندسة. وكان ثمة مسعى 
قبل العام 1914 لتأسيس مركز البحوث القومي في القاهرة» إلا أن هذا الهدف تحقق بعد ثورة 401401. 

كان البحث العلمي والتقاني خلال النصف الأول من القرن العشرين محدوداً جداً وموثقاً بصورة رديئة. 
وقد أجرى زحلان”*'» مسحاً للمعلومات المحدودة المتوفرة من خلال «قائمة الأوراق العلمية» التي أصدرتها 
اليونسكو خلال خمسينيات القرن العشرين. وكانت أغلبية المنشورات (حوالى 4١‏ بالمئة) في العلوم الطبية 
والزراعة. وتجاوز الإنتاج من مصر ثلثي المجموع ؛ وجاء لبنان (7”0 بالمئة) في المرتبة الثانية» وتلاه السودان 
والعراق. أما باقي بلدان شمال أفريقياء فلم تتوفر بشأنها بيانات لهذه الفترة. 

لقد أجريت مسوح مختلفة لأوضاع العلم والتقانة في المنطقة خلال القرن العشرين. وكان التركيز 
الشديد منصباً على تطبيق العلم» وبالكاد حظيت العلوم الأساسية باهتمام يُعتدٌ به. وربما المسح الأكثر 
طموحاً كان برعاية أليكسو”'". أما العقبة الأخطر التي تواجه أي دراسة للتقدم العلمي في البلدان العربية» 
فهي غياب البيانات الرسمية الدقيقة عن مختلف المؤسسات في المنطقة. 


5 معهد المعلومات العلمية (157) في فيلادلفيا (الولايات المتحدة) في العام .١95717‏ وهو يقوم بنشر 
قاعدة بيانات بشأن الإنتاج العلمي والتقاني (باللغة الإنكليزية). والمراجع المشمولة هي تلك التي ظهرت في 
دوريات جرى نشرها وتحكيمها بانتظام» وتضمّنتء. كحد أدنى» معلومات ببليوغرافية باللغة الإنكليزية مع 
مقالات مكتوبة بلغات أخرى. وكقاعدة عامة» لا بد من أن تكون الدوريات التى شملت منشوراتها قد 
نالت أعلى مستوى من التنويهات أعد مسبقاً. لذلك» يمكن أن تُعقّد منذ العام ه15 مقارئة بين نشناظات 
البحث الجارية في جميع البلدان وفقا لمعيار مشترك ما. 


تصدر التلدان العونية عدا غين معرو .من الدووياك” "عير أذ نوعنية الذوويات العى تظير فل 
الوطن العربي هي من المستوى الذي لم يحظ ب «اعتراف» دولي. وفي الوقت الحاضرء يغفل معهد المعلومات 
العلمية جميع الدوريات العربية باستثناء اثنتين» مع العلم أن المقالات التي تنشرها هاتان الدوريتان تتلقى 
عدد قليل من التنويبات. 


2 قدم عادل سابت تحليلا مفصلاً بشأن تأسين مرك زالبحوث المقومي في : ممة عممعاء5 ما مأمعسا تسمه لهنا» أءطو5 اعم 
نذالا ,عولتتطمهن)) كوتماعمن0) عاامماعنةءط اذا ترومامتاءء1 074 ععجعنعء3 .قلع ,مقالطهتت .8 عمامامة لصة عع8120 ععندانت نمز «رلزعهاممطءع1 
.187-66 .مم ,(1968 ,ووعمط لإاأورع نزملا عول عسط لوت 
)2 قدذم أنطوان ب. زحلان تحليلاً للمعلومات المتوفرة في : 70-4 أمج4 عن[ ص بوزاوط ععوعاء5 4ه ءءنرعاء3 بمقلطدج .8 عومامامم 
25255 11321825 .51 تعلءم لا بجوللاع5)2) 
(5) عبد الله وائق شهيد [وآخرون]» استراتيجية تطوير العلوم والتقانة في الوطن العربي: التقرير العام والاستراتيجيات الفرعية» سلسلة 

وثائق استراتيجية تطوير العلوم والتقانة في الوطن العربي؛ ١‏ (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية؛ .)١1989‏ 

(7) اللافت أنه لا يوجد لائحة ببليوغرافية شاملة وحديثة للدوريات الصادرة في الوطن العربي. 


ال٠‎ 


أولاً: تطور البحث العلمي والتقاني في الوطن العرربي» 5٠٠٠١ ١9517‏ 


على الرغم من الجهود الوافرة» فإن إنتاج المنطقة من الأبحاث ما يزال محدوداً. وقد أتى تأسيس معهد 
المعلومات العلمية ببيانات عددية موحدة القياس » ويمكن استخدامها لمراقبة ما يتحقق من تقدم» ومقارنة 
إنتاج الوطن العربي بإنتاج مناطق أخرى. 


في أثناء النصف الثاني من القرن العشرين شهد الوطن العربي نموا لافتاً في مجال التعليم العالي 
والدراسة في الخارج. وفي حين إن عدد خريجي الجامعات بلغ ربما ما لا يزيد على 00 خريج في 
العام 01465٠‏ فقد تجاوز عدد الطلاب المتابعين دراستهم لنيل شهادة الدكتوراه في الخارج ال ١١١,٠٠٠‏ 
طالب في العام .٠٠٠١‏ كما أن عدد الجامعات في الوطن العربي ارتفع من ٠١‏ جامعات في العام ١948‏ 
إلى ما زاد ربما على ٠١‏ جامعة في العام ٠٠٠١‏ و0٠40‏ جامعة في العام ا00٠.‏ والأعداد هذه في 
ازدياد مستمر. 


إن عدد الجامعات المتصاعد يسفر عن عدد متزايد من المنضمين حديئاً إلى خريجى شهادة الدكتوراه. 
وهؤلاء يساهمون في زيادة متواصلة في ما ينتجه الوطن العربي من أبحاث (انظر الجدول الرقم .))١  9(‏ 
هذا التدفق المستمر لحائزي الدكتوراه الجدد هو ما يديم إنتاج البحث والتطوير. وما يؤسف له أن هؤلاء 
العلماء عاجزون في معظمهم عن الحفاظ على نشاطاتهم الاحترافية وبالتالي يضمن لهم موت احترافي في 
حال بقوا في الوطن العربي. 


الجدول الرقم )١  9(‏ 
إنتاج أبحاث البحث والتطوير في الدوريات الدولية المحكمة: 1951 ٠٠٠٠١‏ 


م 
- 


هه 


- 


ال١‎ 


المصدر: 1967-2000 :0151 تصنيف د. أنطوان زحلان. 


لقد ازداد الإنتاج البحثي عشرين ضعفاً على امتداد الفترة .)23٠٠١ - ١9471(‏ والبلدان الصناعية الرئيسية 
(بما فيها إسرائيل) تتفوق على الوطن العربي من حيث النشر بمقدار ٠7‏ ضعفاً على أساس الفرد الواحد. 
هكذاء على الرغم من أن البلدان العربية زادت إنتاجهاء فإنها ما تزال متخلفة كثيراً عن العالم الصناعي. ونسبة 
إنتاج الوطن العربي بأسره إزاء إسرائيل تعطي مقياساً لفقر العلم العربي (الجدول الرقم (4 - .))١‏ 


الجدول الرقم  4(‏ ”) 
امه د ١‏ 0 


1 
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المصدر : 151. (الصومال والسودان واليمن غير مشمولة بهذا الجدول). 
حصّتها من السكان ١"‏ بالمئة وإجمالي إنتاجها من البحث والتطوير عند نسبة © بالمئة هامشي. 
صئفها أنطوان ب. زحلان. 


إن حجم البحث والتطوير» على أهميته» ليس عاملاً محدداً ل النهوض الاقتصادي. على سبيل المثال» 
بدأت كوريا الجنوبية والصين والهند جميعاً تطورها الاقتصادي السريع على مستوى بحث دون مستوى البلدان 
العربية الحالي. غير أن لا بد من زيادة مستمرة في نشاط البحث والتطوير من أجل نمو اقتصادي مستدام. 

وما يساوي ذلك أهمية بالنسبة إلى إنتاج البحث والتطوير هو القدرة على استخدام الإمكانات العلمية 
والتقانية الوطنية حالما يتم اكتسابها. وللتمكن من استخدام الإمكانات هذه»؛ لا بد للحكومات من أن تتبنّى 
سياسات علمية واقتصادية تؤْيْر الاعتماد على النفس من الناحية التقانية. يعني هذا ضمناً أن تقوم الحكومات 
بتطوير بنية تحتية علمية وتقانية تمكن من ذلك. وهذه المرافق والسياسات يسهل نسبيا تبئيها حين تكون 
الحكومات مهتمة بالاعتماد على النفس تكنولوجياً. ومع أن العرب تابعوا سياسات من هذا القبيل خلال 
العصرين الأموي والعباسي الأولء فإنهم لم يبدوا اهتماماً بفعل ذلك خلال الماضي القريب إلا في حالات 
قليلة محدودة في قطاع الدفاع. 

إن أفضل مؤشر يعبّر عن سوء أداء البلدان العربية في بحال البحث هو أنه لم ير منح جائزة دولية 
واحدة لعالم عربي على أساس بحث أجري في الوطن العربي. يُزاد أن ما من جامعة عربية تظهر في لائحة 
الجامعات الخمسمئة الأبرز في العالم. علاوة على ذلكء» لم تترك دورية علمية أو جمعية علمية عربية واحدة 
أي أثر في الأدبيات العالمية. 


ثانياً: مدى إمكانات البحث والتطوير ضمن الوطن العربي 
كما أكنين قبل كليل عادك:المهوه اغا 'المليه العاق بوالبعى والتطوير مغفرة يحلل البفيكيات 
في عدد قليل من البلدان العربية. وفي أعوام تالية فقط بدأ هذا الاهتمام ينتشر بعد أن كان ذا صفة محلية في 
بداية الأمر. 
إن الزيادة في إنتاج البحث والتطوير لم تجر بمعدل مطرد في الوطن العربي. والجدول الرقم  4(‏ 5) 
يبينٌ حصة مختلف مناطق الوطن العربي من إجمالي الإنتاج. هكذاء فإننا نرى أن مصر ذات ال 55 بالمئة من 
إحمالي السكان العرب حققت في العام ١4717‏ ما نسبته 77 بالمئة من الإنتاج البحثي. ومع أن إنتاج مصر نما 


الا 


منذ العام ١45177‏ (انظر الجدول الرقم .4))١  4(‏ فإن حصتها من إجمالي الإنتاج تراجعت إلى ٠١‏ بالمئة 
بحلول العام .7٠٠١‏ رغم ذلك» فإن مصر ما تزال تنتج أكثر من نصيبها من السكان. ثم إنها حافظت على 
إنتاجها على الرغم من الصعوبات الكثيرة التي واجهتها خلال الأعوام ال ٠‏ الماضية. 

أما مناطق النمو الكبير فتنحصر في اثنتين: منطقة بلدان مجلس التعاون الخليجي ومنطقة بلدان المغرب. 
ومع أن بلدان مجلس التعاون حقّقت 7" بالمئة من الإنتاج العربي في العام 41447 فإن إنتاجها تراجع إلى 
"٠‏ بالمئة بحلول العام .٠٠٠١‏ وهي الأقل مساهمة بين البلدان العربية باتجاه دعم نشاطها البحثي الوطني 
كنسبة من إجمالي ناتجها القومي. ومعظم البلدان العربية تكرّس للبحث والتطوير النسبة الأقل من إجمالي ناتجها 
القومي بين بلدان العام الثالث. وقد ذُكر في أعوام قليلة مضت أن بعض بلدان المغرب وقطر والأردن 
زادت دعمها لنشاط البحث والتطوير بنسبة زادت على ٠,5‏ بالمئة» وربما حققت ١‏ بالمئة فى بعض الحالاات. 
وفي هذا الصدد ليست البيانات الرسمية الموثوقة متوفرة. 

كان العراق وليبيا وسورية من بين أردأ البلدان إنتاجاً للبحث والتطوير في الوطن العربي. ففي سورية 
مثلاء كانت الحصة الكبرى من إنتاجها من نصيب المركز الدولي إكارداء وهو مركز في حلب مخصص 
للبحوث الزراعية في الأراضي الجرداء. ١‏ 
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ثالثاً : الإنتاج في العلوم الأساسية والتطبيقية في العام ٠٠٠١‏ 


إن النشاط العلمي في الوطن العربي هو بصورة عامة في غير مجال العلوم المستحدّثة؛ ذلك أنَّ العمل 
في المجالات الأكثر مثاراً للتنافس يستدعي دعماً مالياً كافياً ليس متيسّراً عادة. على أن بعض العلماء العرب 
استطاع نسج شراكة بحثية طويلة الأمد مع مركز دولي للأبحاث» وهو ما مكّنهم من العمل في صدارة 
الحقول العلمية. 


واضح من البيانات الواردة في الجداول الأرقام  4(‏ أ 4 ”د) أن الإنتاج في العلوم قليل جداً 
في الواقع. ومن المفيد ملاحظة أن مراكز مهمة في بلدان صناعية تنشر أكثر مما تنشره البلدان العربية 
مجتمعة» ودوائر جامعية علمية كبرى في بلدان غربية تتفوق على الوطن العربي من حيث النشر في حقول 
شتى» من مثل الفيزياء والكيمياء وعلم الأحياء والرياضيات وإلى ما هنالك. وبالنسبة إلى منطقة ذات ناتج 
قومي إحمالي يبلغ ١٠6٠١‏ مليار دولار فإن الإنتاج صغير إلى أبعد حذ. 


تلخص الجداول الأرقام  4(‏ ” أ إلى 4  ”‏ د) إنتاج الأبحاث في الوطن العربي للعام ,5٠٠١‏ 
وكلها مستندة إلى قاعدة بيانات «سكوبوس» (5008115)» التى تتضمن طيفا من دوريات البلدان العربية 
أوسع ثما يتضمنه معهد المعلومات العلمية» وبالتالي فإن مجموعها أكبر من مجموع المعهد. إن النشاط العربي 
في العلوم الأساسية محدودء حيث إن مصر تمثل 0” بالمئة من الإنتاج» يليها المغرب ١(‏ بالمئة)» ثم العربية 
السعودية ٠١(‏ بالمئة). أما سائر البلدان العربية» فتتشاطر النسبة الباقية (7 بالمئة). ونحن نلاحظ أن العلوم 
الإحيائية البالغة الأهمية تحظى باهتمام محدودء إلا أن هذه تحظى ببعض الاهتمام الإضافي في العلوم الطبية 
والزراعية. 


ويلخص الجدول الرقم  4(‏ 7 ب) المعلومات بشأن إنتاج الأبحاث في العلوم الطبية. والإنتاج هذا 
يفوق الإنتاج في العلوم الأساسية بضعف ونصف ضعف. ومما يلفت الاهتمام أن لدى مصر والعربية 
السعودية إنتاجاً متساوياً في العلوم الطبية؛ وأنهما تشكلان معاً !5 بالمئة من إجمالي الإنتاج العربي. ويأتي 
لبنان في المرتبة الثالثة ١1,5(‏ بالمئة)» ثم المغرب (8,7 بالمئة)» فالأردن (5 بالمئة)» وتونس 17 بالمئة). الجزء 
الأكبر هنا هو في الطب السريري مع نشاط محدود في مجال علم الأحياء الجزيئية. وعلى الرغم من هذا 
الاهتمام بالعلوم الطبية. ومن واقع أن هذه العلوم أولى العلوم التي اكتسيت منذ القرن التاسع عشر» فإنه 
ليس لهذه الأبحاث مساهمة مهمة وواضحة في صناعة الصيدلة العربية. 


يلخص الجدول الرقم  ”  9(‏ ج) المعلومات المتعلقة بإنتاج الأبحاث في العلوم الزراعية. هنا يظهر 
الرقم صغيراً» ولعل السبب هو أن مقداراً كبيراً من الإنتاج منشور محلياً. ورغم قِدم النشاط الزراعي في 
البلدان العربية» فإن أداءه الذي يتفوق على أداء الصين والهند لا يجاري أداء أوروبا التي تعاني أسوأ 
الأحوال الجوية» لكنها تتفوق على أداء الوطن العربي. 

أما الجدول الرقم  ”  4(‏ د)ء فيلخص المعلومات المتعلقة بإنتاج الأبحاث في حقل الهندسة. 
ونحن نلاحظ أن إجمالي الإنتاج أكبر من ذلك المعني بالعلوم الأساسية وشبيه بالإنتاج في العلوم الطبية. 
وكما في جميع الحقول الأخرى. تأتي مصر في المقدمة. أما المرتبة الثانية» فغالبا ما تحتلها العربية 
السعودية أو المغرب. 


7” 


يبن التدقيق في نوعية الدوريات التي تنشر هذه الأوراق فيها أن هناك اختلافات واسعة بين البلدان 
العربية. وعلى وجه العمومء يبدو أن نوعية الدوريات التي تنشر فيها أوراق من لبنان والجزائر والمغرب 
تتفوق على تلك التي تنشر أوراقاً من البلدان العربية الأخرى. وثمة كمية كبيرة من المعلومات المتوفرة التي 
يمكن استخدامها لمقارنة نوعية هذه المنشورات بعضها مع بعض» وكذلك بين هذه المنشورات وتلك 
الصادرة من بلدان أخرى» كالهند والصين وبلدان أوروبية» وهكذا دواليك. هذا النوع من العمل مهم 
جداًء لكن ليس في الوطن العربي حتى الآن دعم مالي لهذا النشاط البحثي. 


الجدول الرقم (4- 1 ب) 
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المصدر : المصدر نفسه. 


ما يثير الاهتمام أن على الرغم من أن الصناعات البترولية والبتروكيميائية والكيميائية نشاطات رئيسية» 
فإن الاهتمام في هذا الحقل محدود نسبياً. ومستوى النشاط يعكس اتكال الأقطار العربية التقاني المفرط في 
هذه الحقول المتنوعة. كما أن مستوى النشاط في جميع المجالات المهمة المتعلقة بعلوم الأرض «التي تتضمن 
علم طبقات الأرض وعلم المياه)» وكذلك علوم الكمبيوترء معدوم تقريبا (الجدول الرقم  9(‏ 4 د)). 
ولا حاجة إلى القول إن الاهتمام بعلم طبقات الأرض وعلم المياه هو أمر في غاية الأهمية بالنسبة إلى البلدان 
العربية لاعتمادها الكبير على النفط والغاز والمياه والموارد المعدنية الأخرى. 


ك5للا 


الجدول الرقم  4(‏ * - ج) 
إنتاج البحث والتطوير في الزراعة» ٠٠٠١‏ 


رابعاً: الهيئات المسؤولة عن إنتاج الأبحاث 


إن نشاط البحث والتطوير في الوطن العربي يتولاه بشكل أساسي (حوالى ٠١‏ بالمئة من مجموع الإنتاج) 
علماء في الجامعات. وفي الحقيقة» إن هناك عدداً كبيراً من مراكز الأبحاث» مثل مركز الأبحاث القومي 
في القاهرة» وسلطة الطاقة الذرية في القاهرة» ومعهد الكويت للأبحاث العلمية في الكويت» والجمعية 
العلمية الملكية في عمّانء وغيرها الكثير في الوطن العربي» لم تغيّر هذا الواقع على امتداد الأعوام ال 4٠‏ 
المنصرمة. وهذه معلومات يلخصها الجدول الرقم  4(‏ 5). كما أن عدد الجامعات التي تنشر 6٠‏ ورقة أو 
أكثر لم يتجاوز قط ال 7 جامعة في الأعوام ال 5٠‏ الفائتة. وهكذاء فإن العدد الكبير من الجامعات القائمة 
في الوطن العربي لا شأن له بالبحث والمعرفة”". 


(4) انظر: .نط ممقاطة2 
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تبوأت جامعة القاهرة في معظم الأحيان صدارة الجامعات العربية على امتداد الأعوام ال 5٠‏ الماضية. 
وكانت جامعة الكويت قد احتلت المرتبة الأول في العامين ١9484‏ و1440. لكنها فقدتها نتيجة الاحتلال 
العراقي للكويت. وتلت جامعة الملك سعود جامعة الكويت ذ في أعوام قليلة» إلا أنها فقدت هذه المنزلة أمام 
جامعة القاهرة. 


إن كل جامعة من جامعات العالم البارزة تتفوق بمفردها على الوطن العربي برمّته من حيث نشر 
الأبحاث. وهذا المعيار يقيس التحدي الذي تواجهه المنطقة. ونتيجة لندرة الإنتاج البحثي» ليس ثمة جامعة 
عربية واحدة مندرجة على قائمة الجامعات ال 000 ذات المكانة المرموقة في العالم. 

خامسا : مناقشة 

كانت المساهمات الرئيسية لرأس المال البشري العلمي العربي تلك تمت في الحقل الطبي السريري بغية 
تحسين صحة السكان العرب» وفي الحقل الزراعي بغية تحسين الإنتاج وتوسيع المناطق المعذة للزراعة» وفي 
حقل الهندسة المدنية التي انتهت إلى مساهمة متواضعة في البناء والبنية التحتية والإسكان. في المجال المتعلق 
بالبنية التحتية (النقل. الماء»ء تصريف الياه المبتذلة» الإمذاد بالطاقة الكهربائية. .. إلخ) اعتمدت البلدان 
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العربية كثيراً على شركات | ستشارية ومقاولة أجنبية على الرغم من وجود عدد وافر من المهندسين العرب 
المؤهلين. وليس مرد هذا الفشل إلى نقص فى الجدارة العلمية؛ وإنما إلى الثقافة السياسية غير الملائمة 
والمؤدية إلى غياب السياسات العلمية المناسبة. 


ينعكس تطبيق العلوم في إطالة العمر وتحسين مستوى المعيشة وزيادة عدد السكان» وفي بناء المساكن 
والبنى التحتية الحضرية. وبالمقارنة بأداء كوريا والصين والبرازيل وتايوان وماليزيا وبلدان أخرىء كان أداء 
البلدان العربية سيئاً خلال الأعوام ال ١؛‏ المنقضية. وبصورة عامة» كان لدى الوطن العربي رأس مال بشري 
علمي أكبر كثيراً ئما وظفه على نحو مفيد. وبالنتيجة» فإن البلدان العربية مستوردة رئيسية لرأس امال البشري. 

يلاحظ المرء؛ مثلاء أن الصين والهند معترف بهما في الوقت الحاضر بوصفهما تمتلكان أنظمة 
اقتصادية تعمل بصورة جيدة. مع ذلك؛ وبناء على إحصاءات متوافرة» كانت البلدان العربية (في العام 
8) تتصرف بشكل أحسن من كل منهما لجهة التعليم على أساس الفرد الواحد (الجدول الرقم  4(‏ 
5). وهذا ينسحب على التعليم في الوطن وفي الخارج. 

طبعاً الصين والهند كلتاهما بلدان كبيران» وكل منهما موحدة سياسياً فى ظل حكومة واحدة. هل 
يمكن أن يكون هذا هو سبب نجاحهما؟ تُظهر مراجعةٌ لإحصاءات برنامج الأمم المتحدة للتنمية 
وإحصاءات البنك الدولي أن بلداناً صغيرة تتصرف بصورة أفضل من بلدان كبيرة؛ ف / من البلدان ال ٠١‏ 
البارزة في الأداء الاجتماعي - الاقتصادي هي بلدان صغيرة» وعلى رأسها النرويج وأيسلندا اللتان تحتلان 
المرتبتين الأوليين. لذاء فإن الحجم ليس تفسيراً كافياً للفارق في الأداء الاقتصادي بين العرب والصينيين 
والهنود. 


الجدول الرقم  9(‏ 4) 
المؤسسات العربية التي تصدر 5٠‏ منشوراً أو أكثر 
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المركز الدولي للبحوث 
الزراعية في المناطق الجافة» 


عدد الهيبئات التي تصدر 0١‏ 
ورقة أو أكثر 


المصدر : 151 وكتناممء5. 
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الجدول الرقم  4(‏ ه) 


الدرامة في الخارج الدرامة في الخارج الدراسة في الوطن 
7< الاق صلم الما 
3 


المصدر : مجمعة من إحصاءات اليونسكو وإحصاءات أخرى. 


العمود الثاني يحتوي على بيانات اليونسكو. كان قد تمْ الحصول على بيانات العمود الثالث من خلال إكمال بيانات اليونسكو بإحصاءات 
الاتحاد الأوروبي (4 ٠‏ )0 


علاوة على ذلك». ساهمت الأوضاع في الوطن العربي في هجرة الأدمغة» فكان عدد الأفراد ذوي 
المستوى العالي الذين انتقلوا إلى بلدان منظمة التعاون الاقتصادي والتنمية (086©8) وحدها بقدر عدد الأفراد 
الذين انتقلوا إليها من الصين». وأكثر بنسبة ”٠‏ بالمئة ممن انتقلوا إليها من الهند (الجدول الرقم (9 -5)). 
واللافت هو أن إجمالي عدد المهاجرين (غير المهرة» العيالء المهرة) من الوطن العربي أكبر من مجموع 
المهاجرين الصينيين والهنود. 


الحدول الرقم (69ش52) 
عدد الأفراد ذوى المستوى العالى فى بلدان منظمة التعاون الاقتصادى والتنمية؛ ١9499‏ 


المصدر : 280 ممنتههعم 00-0 عتمرمومعظ ها «متادكتموع :0 إعلره لا بجع11) 2004 اجمدء!1 أعندم4 :«منمجوناا أددمنم معاد[ ها مف 1 
6 6 1طة1' ,(2004 ,(ملمعع0) امعمممماع بعد[ 


يفقد العرب من الأفراد ذوي المستوى العاللي 4 5 أضعاف ما تفقده الصين أو الهند. بعبارة أخرى» 
يستطيع البلدان الأخيران أن يستبقيا من مهنييهما أكثر ما يستطيع العرب. وهذا أمر معقول ما دامت الصين 
تخصص في الوقت الحاضر حوالى ١55‏ مليار دولار للبحث والتطوير أو أكثر ما يخصصه الوطن العربي على 
نان لقره الوكين يده + فتعنا: ْ 

بتعبير آخرء إن المناطق الثلاث: الوطن العربي والصين والهند هي على مستوى واحد تقريباً من حيث 
التعليم. أما بالنسبة إلى هجرة الأدمغة» فإن العرب يخسرون من ذوي هذه الأدمغة أكثر مما يخسره الصينيون 
أو الهنود. فالصين والهند تتصرفان بطريقة أفضل كثيراً في شأن ترسيخ مجتمع قائم على المعرفة. 

إذا أمعنا النظر في العلاقة بين المهاجرين وأوطانهم» نجد أن الصين والهند كلتيهما تبذلان جهوداً 
كبيرة للانتفاع من رأسي مالهما البشريين المهاجرين. ولولا بلدان مجلس التعاون الخليجي؛ لكان عدد 
المهاجرين العرب إلى بلدان منظمة التعاون الاقتصادي والتنمية أكبر كثيرا. 


بكلمات أخرىء إن البلدان العربية لا تعاني نقصاً في رأس الال البشري. ويبدو بديهياً أننا بحاجة إلى 
درس العوامل التي تحدث الفارق في الآداء بين هذه البلدان. 


7” 


مع أن الوطن العربي ما يزال يشكو غياب الكثير من الخدمات التقانية الحرجة» فإنه حقق في تطوير الإنتاج 
الزراعي وتخفيف حدة الفقر خطوات أوسع مما حققته بلدان العالم الثالث الرئيسية مثل الصين والهند”"”. 

بيذ أن التلدان العربية تقذفت بضورة عدودة جدا بشأن تنمية القدرات الوطنية في حقل العلم أو 
بشأن تبئي موقف الاعتماد على الذات حيال تقانات حيوية بالنسبة إلى اقتصادهم كالنفط والغاز. ومن الناحية 


تاريخياً. كان العرب وثقافتهم ينزعون إلى العلم والتقانة على نحو إيجابي» إذ كانوا خلال عصرهم 
الذهبي لا يملّون تطوير العلم والتقانة وحيازتهما. كانوا يلحظون كل تقدم جديد يتحقق» وسعوا عموماً إلى 
الحصول عليه. غير أن البلدان العربية لم تُبد خلال القرنين الماضيين الحماسة نفسها لتحصيل علم جديد أو 
للسير في طلب الاعتماد على النفس تكنولوجياًء كما كان الحال في السابق و/ أو كما هو الحال الآن في 
سائر بقاع الأرض. في الواقع» هذه ميول وتطلعات بشرية سوية. 


سادساً : التعاون بين العرب على البحث العلمى 

إن الانتفاع من الإمكانات العلمية يتوقف على درجة ارتباط هذه الإمكانات ببقية شؤون الثقافة 
والاقتصاد. والعلماء العرب معزولون في ديارهم». ولدهم فرص محدودة للتعاون بعضهم مع بعض ضمن 
الوطن العربي. نتيجة لذلك» ليس في المنطقة سوى معلومات محدودة جدا حول توفر الاختصاصات 

يتضمن وصف إنجازات العلماء فى بلد ما عادة معلومات إحصائية لتقديم فكرة عن حجم الإنجازات 
ومجالهاء ثم يقوم بتلخيص نتائج تقديرات عديدة للعمل البحثي المنيججز تكون جامعات وجمعيات علمية قد 
أجرتها. ولا بد من أن تكون التقديرات هذه من عمل علماء باحثين لتقييم حالة العلم في المنطقة وما يلزم 
من تدابير لتأمين التكافؤ مع بلدان أخرى. 

والأمر اللافت هو أنني لم أتمكن من العثور على أية دراسة لإنجازات العلماء العرب في أي حقل من حقول 
العلم أو التقانة”' '“. بالتأكيد» لا بد من أن يكون هناك بعض المساهمات المهمة من جانب علماء في الوطن العربي 
خلال القرن العشرين بكامله. غير أن عدم وجود اهتمام جدّي لدى أية مؤسسة أو حكومة أو منظمة إقليمية 
بنشاطات البحث القائمة فى المنطقة قد تركنا على ما يظهر من دون الاستفادة من التقديرات المشار إليها. 


إن القيام بمثل هذه التقديرات يشتمل على عدد كبير من علماء باحثين يقرأون ويناقشون جزءاً مهما من 
أكثر من ٠‏ منشور في العديد من الحقول» وتقدير هذه المساهمات لجهة مساهمتها في تطوير العلم 
والتقانة. ومثل هذا الجهد لا يمكن أن ينهض به فردء ولا بد أن يبدل على أساس منتظم. وجميع المؤسسات 
والحكومة المعنية بمكانتها الدولية تجري مثل هذه الدراسات بانتظام لتحديد مواطن قوتها ونقاط ضعفها. 


(9) انظر: امعمامماءنت2آ دده 112 لعاتونا بعلمو لا بوعل©) بوإءاعمى عولءاسممعل ه عدتفانل8 .2003 اجممء ع انع رماعبو8 «منوسطط طوعا +:11 
.(2003 ,عمسممعومعط 


)١(‏ آمل بأن تكون هناك دراسات كهذه وأكون شاكراً لمن يساعدني في العثور عليها. 
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١‏ - تاريخ العلوم العربيّة*: 
مشروع رشدي راشد نموذجا 


المطلع على حجم أعمال أ. رشدي راشد 
ونشاطاته في تاريخ العلوم وفي الفلسفة» يعلم 
جيّداً أن أيّ مقال يهدف إلى الإحاطة بهذه الأعمال 
سيأتي ناقصاء بل مشوهاًء لما تُشكله من إنجاز على 
مستوى العلم والفكر والثقافة. كانت هذه رذة فعلٍ 
عندما شرّفني مركز دراسات الوحذة العربيّة 
بتكليفي بكتابة مقال تحت هذا العنوان. ولَشَّدٌ ما 
كان ارتياحي بعد أيَامِ قليلة عندما وقعت على قول 
لأحد كبار المفكرين في الرياضيّات وتاريخها 
وفلسفتهاء المدير السابق لأرشيف بورباكي 
(1ه5:نه8)» فى جامعة باريس» "2 كسان 
هوزيل 01 هنا015) تسوقه كماهو: 
«التعريف بأعمال رشدي راشد في تاريخ العلوم, 
بصفحات قليلة هو مهمّة مُرعِبة؛ ولا يمكن إيجاز 
مجموعة لها مثل هذا الانساع أو الاكتفاء بتحليلها 
من حيث تسلسلها الزمنى من دون المخاطرة 
بالإفساد التامَ لمعناها» [1. ص. 67]. 


نقولا فارس 


١-آراء‏ فى أعمال رشدى راشد 


لا يتسع المجال هنا لذكر عناوين كامل 
مؤلّفات رشدي راشد ومقالاته. نشير فقط إلى أن 
عناوين المنشور منهاما بين العامين ١91/١‏ 
و١٠3‏ تحتل اثنتي عشرة صفحة من مجلّد ضخم 
صدر تكريماً له في باريس عام 27117٠0١4‏ ص. 
11 - اع]. تضم هذه اللائحة عناوين واحد 
وثلاثين كتاباً» شاركه فى عدد قليل منها بعض 
الباحثين» وصدر دفلا بأنن: به امدهنا يلسات 
أوروبيّة متعدّدة؛ إضافة إلى عناوين حمسة كتب 
ضخمة أخرى كانت حينها قيد الإعداد» وصدرت 
كلّهاء على حدّ علمناء باستثناء واحد منها هو في 
ظريقة إل التثير: كها نض اهكة ونس ةاعتشر مقالاً 
متخصّصة في البحث. وصدر كتاب له (غير مذكور 
في اللائحة) حول رياضيّات الخوارزمي عام 
7 أغلب هذه المنشورات بحوث في تاريخ 


(*) تفادياً لأ خلط. وتوحياً للدقة» نشير إلى أن المقصود بعبارة #العلوم العربيّة» العلوم التي كُتبت بالعربيّة بغض النظر عن بلدان 
الذين كتبوها أو هويّاتهم القوميّة أو معتقداتهم الدينيّة؛ وتنسجم هذه التسمية مع ما درجت تسميته ب «العلوم اليونائيّة» أو «اللاتينيّة» أو 
«الهنديّة». ونتفادى استخدام تعبير العلوم «الإسلاميّة» أو «العربيّة ‏ الإسلاميّة» لأنْ كلا من هاتين الصفتين يحتاج إلى تحديد وتدقيق يتجاوزان 
إمكانيّاننا ويرجنا عن موضوعنا. يكفيء في كلّ حالء التذكير بأنّ نشوء العلوم العربيّة وازدهارها مرتبطان أصلاً بالإسلام وبالإمبراطوريّة 


العربيّة الإسلاميّة. 


العلوم ‏ وبعضها في الفلسفة وفلسفة العلوم ‏ علماً 
بأنْ تعليقاته وشروحه التي تتضمّنها مقالاته في 
تاريخ العلوم لا تخلو من نمس فلسفي. ويتبينٌ من 
العناوين أن أغلب أعماله في تاريخ العلوم يتناول 
العلوم العربيّة؛ ولكنَ قسماً مهمّاً منها يتناول 


رشدي راشن 


العلوم اليونانيّة» كمؤلفه حول ديوفنطس. وكتابه 
الضخم الذي يعيد فيه تحقيق مخروطات أبولونيوس 
ويشرحها؛ وله أعمال حول العلوم الأوروبيّة» منها 
كتاب حول علوم عصر الثورة الفرنسيّة» وآخر 
حول ديكارت (26563:65)» وآخر حول كوندورسيه 
00200:60©)» وشارك فى إصدار كتاب حول فيرما 
(مسمعع ومرؤزم) . أمَا مقالاته في تاريخ العلوم » فقد 
تناولت الأنشطة الرياضيّة في مختلف الحضارات 
الإنسانيّة. وبإمكاننا أن نقرأ موجزاً عن محتوى 
أعماله والمجالات التى تناولتها فى مقالة الأستاذ ك. 
هوزيل السابقة الذكر ٠» ١[‏ ص. ل .]١‏ 


لا قاس أهميّة أعمال رشدي راشد بحجمها 
(وهو ضخم“”''. إِنّما بما قدّمته من جديد على 
مستوى العلم والفكرء وبما أحدثته من ردّات فعل 
على الصعيد الثقافى والعلمى» وبما من شأنها أن 
عناضن ميد الكر الاسسمام .وما من كنك 
في أن هذه المعايير هي وراء الجوائز العلميّة العالميّة 
التي نالهاء وهي عديدة ومتمَيّزة”". 

ولا مجال هنا للدخول في تفاصيل الجديد 
الذي قدمته أعماله» لذا سنكتفي ببعض الشهادات 
العلميّة التى تؤشر على ذلك من الناحية التقنيّة؛ 
ومينظرا إلى صفات أصحاتها ومراتبهة 
العلميّة» شهادات أبعد ما تكون عن التصريحات 
الخطابيّة» وعن الإطراءات التي تمليها المناسبات 
الشكليّة. في كل حال» نسوقها لأنها توفّر على 
مقالنا هذا بعض الشروح» ولأمًا من جهة أخرىء 
تُشكل دعوة شبه مباشرة إلى المسؤولين عن الثقافة 
والمهتمّين بهاء للمزيد من تحمّل مسؤوليّتهم أمام 
مثل هذا الإنتاج الفريد من نوعه. 


في مقالة موجزة حول تأثير أعمال رشدي 
راشد في عمل مؤرّخ الفلسفة العربيّة» يقول أحمد 
حسناوي» أستاذ الفلسفة فى جامعة باريس لاء 
والسكرتير الدائم لمجلّة العلوم والفلسفة العربتة 
(برراعمعملقاط هه وعمدعنء5 عنطه4) التى تُصدر ها 
منشورات جامعة كامبردج. إن «الميزة الخاضّة لأيّ 
عمل هي في إنتاج اثار على المعرفة» لا في مجال 
موضوعه الخاض فحسبء» بل أيضاً فى المجالات 
ذات الصلة به. وكان ذلك فعل أعمال رشدي 
راشد.... يتفق الاختصاصيّون على القول إِنّ 
معرفتنا بالرياضيّات وبعلم المناظر العربيين توسعت 
وتعمّقت في آن. بفضل أعمال رشدي راشد. 
ولكنّ لقي هذا الذي أحدثته في موضوع 


)١(‏ تقع كتبه المشار إليها في حوالى 7٠٠٠١‏ صفحة, علماً بأتها مليئة بالضَيّعْ والشروح الرياضية. 
(؟) راجع الملحق حول «أوسمة رشدي راشد وجوائزه ومناصبه الفخريّة؛ في نهاية هذا المقال. 
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عَمَلِهاء عَدَّل فى الوقت عينه الطريقة التى يجب أن 
يُكتب بها بعد ذلك» التاريخ العام للرياضيات أو 
التاريخ العام لعلم المناظر. . . فأعماله حول حلّ 
الخيّام وشرف الدين الطوسي للمعادلات التكعيبيّة 
بواسطة تقاطع القطوع المخروطيّة» عذلت النظرة 
إلى جبر ديكارت الهندسي؛ كما أن أعماله حول 
علم المناظر الهندسي لابن سهل وابن الهيثم 
والفارشى: اديت تكبيرا ف كييها لانجازات 
علهاة الفرنين الساذيس عكر والسبالع عضري 
وإضافة إلى ذلك» شكلت دعوة إلى التساؤل حول 
موقع ووضع ما سمي ب «ترييض الفيزياء» (أي 
تحويل الفيزياء إلى علم رياضي)» هذا التحويل 
الذي جرت العادة أن يُعتَبَر كمؤشر على بداية ما 
يسمّى بالعلم الحديث» ».1١[‏ ص. 11-5705]. 


وفي مقالة تناولت تاريخ علم الضوءء يعبر 
أ. ميشيل بلاي (8139 1هطه:84)» مدير الأبحاث فى 
المركز الوطني الفرنسي للبحث العلمي» عن رأي 
عشر وتوضحت» إن على الصعيد الإيبيستيمولوجي 
أو على الصعيد التاريخي البحت. وكان رشدي راشد 
ويبقى أحد صناع هذا التجدّد. بإضافته عناصر 
جديدة» على مستوى النصوص.». وعلى مستوى 
الدراسات والشروح» للفترة الحاسمة التي تقع 
ضمنها أعمال ابن الهيئم» 2١1‏ ص. ١ل/ا].‏ 


وفي معرض تقريره حول أحد كتب رشدي 
راشدء كتب ك. هوزيل عام :١151856‏ «المعرفة 
الأفضل برياضيّات القرون الوسطى التي نتلقّاها 
تدريجيّاً بفضل بعض أعمال المؤرّخين المعاصرين 
تُظهر وحدة الرياضيّات المكتوبة بالعربيّة مع تلك 
المكنوية +اللاتيفية في القرتين الساوس مز 


والسابع عشر. فدراسة الرياضيّات العربيّة ليست 
الرياضيّات الكلاسيكيّة». . . إِنّ نشر كتاب أعمال 
شرف الدين الطوسي: الحبر والهندسة في القرن 
الثاني عشر «يجدّد بعمق المعلومات التى كانت لدينا 
حول الرياضيّات العربيّة المخصّصة للمعادلاات 
الحبرية»[41]. 


وفى مقالة لهلين بلّوستا (هادهلاء عدةاة1])» 
الأسكادة والباتحفة فى المركر'الوطتي الفرتسي 
للبحث العلمي» حول تاريخ ه02 : «على 
امتداد فترة طويلة» ١‏ تحظ 530 الخاضصة 
بالهندسة العربيّة بما تستحقٌ من تقدير» إذ حجبتها 
الحداثة الجذريّة في الجبر. وفي الواقع. وحتى 
السنوات الأخيرة من عصرنا هذاء ساد في أوساط 
مؤرّخي العلومء ميل إلى النظر إلى هذه الهندسة» 
على أا حافظة للهندسة الإغريقيّة فحسب» 
وشبجع هذا الميل ضآلة عدد النصوص التي حُقّقت 
ودُرست في هذ الميدان. وعدم كون هذه 
النصوصء بالضرورة» الأكثر تمثيلاً للإسهامات 
الهندسيّة العربيّة. ولكنّ الأعمال التي جرت في 
الثلاثين سنة الأخيرة هذه.ء خصوصاً فى فرنسا على 
ولروعدئ راسد وهالامدقد غدل يشكل دري 
هذه الرونة المجيحفة 4 والتسؤمن العقيةة الحققة 
اليوم 3 قلبت رأساً على عقب الرؤية التي كانت لدينا 
وجدديياء رغم بقاء الكثير لإنجازه في هذا 
المجال»). 


ال فنكتفي 
الفلسنات لكر وار العض ليطا الخايع 
ل#الركو اتوطعي الخرسي بست العلفى في 


فرق موسوعة تاريخ العلاقات الاجتماعيّة بين العالم الإسلامي والغرب» تر حمة وتحقيق سمير سليمان (طهران؛ بيروت: المجمع العالمي 


للتقريب بين المذاهب الإسلاميّة .)58٠١‏ 


باريس»» أستاذ الفلسفة بيار بلليغرين عمؤنم) 
(متنوءااء2» نقتطفها من مقالته فى تأثير أعمال 
رشي زاشبه ف اتسيف 1ن 211 
/ا١]:‏ «لأحبّ الآنء مستعيراً الصورة الكانطيّة 
يتما أن دك بأنَ الفلسفة من دون تاريخ العلوم 
تكون فارغة. وأن أبيّن أنّ ما قدّمته الفلسفة إلى 
تاريخ العلوم أعاده إليها هذا الأخير مضاعفاً مئة 
مرّة. من وجهة النظر هذه يقوم رشدي راشد. 
وسيقوم من أجل الحفاظ على الفلسفة بأكثر ما 
تقوم به أفواج كاملة من الفلاسفة المحترفين». 


وعن محمل أعمال رشدي راشد في تاريخ 
العلوم نسوق القول التالي لفرانسوا زبال 5تمعهةم©) 
(لمهطمة2 من معهد العالم العربي في باريس : «بقي 
تاريخ العلم العربي تحت غبار المكتبات» تسيا 
حين بدأ الاطلاع عليه عبر حركة المستشرقين 
الغربيّين. ولكنّ ورشة التعرّف إليه بشكل جذي لم 
تبدأ بالفعل قبل العقود الثلاثة الأخيرة برعاية 
رشدي راشد» عبر حريك العديد من الكفاءات 
ضمن فريق عمل واحدء ومهدي مشروع 
متماسك. وتمتّلت هذه الورشة في القيام بالبحث 
عن المخطوطات» وبتحقيقها العلمي» وببناء 
تدريجي لتاريخ العلم أخذ يقلب في طريقه 
المفاهيم المرحليّة السابقة الأكثر ترسّخاً. وفي هذه 
الورشة» تلازمت الكفاءة والتبخحر العلمي مع 
التوجّه الذي يعطي المكانة الأولى لتاريخ العلوم 
وفلسفتها» »١[‏ ص. .]١ ١‏ 


وهذا ما كان قد عبّر عنه آندريه آلار 0:6لهة) 
(4ةااهء مدير الأبحاث فى المؤسّسة الوطنيّة 
البلجيكيّة للبحث العلمي» في معرض تنصيب 
رشدي راشد فيا تن الأكاء بسلة الملكيّة فى 
تويك مفصنا 11 يفانت الاستكنائيّة 


(4) مقال قيد النشر (05009. 


ككالا 


للمخطوطات العلميّة العربيّة التي بحث عنها 
زشتدي راقد "فى كاف ارعناء الأرضن» وقاء 
بتحقيقها وشرحها بشكل نقدي». وتحديد موقعها 
في العلم العالميء أسهمت في تغيير النظرة إلى 
تاريخ العلوم» وفي قلب مفاهيم كانت تعتّبر من 
المسلّمات. وبنيت عليها مواقف تحتاج كلها الآن 
لإعادة النظر فيها». 


ون عله لتقو بقول يشل بد باستكا 
كروزيه 020260 [هء5ة2)» الباحث فى «المركز 
الوطني الفرنسي للبحث العلمي ف باريس ف 
والمدير الحالي لقسم تاريخ وفلسفة العلوم في 
جامعة باريس اء مقالا له حول «العلوم العربيّة 
- العصر القديم والعصر الكلاسّيكي: تكوّن حقل 
جديد في تاريخ العلوم»”؟؟: «القول إِنْ صورة 
تاريخ العلوم العربيّة والمكان المخصّص لها في 
التاريخ تغيّرا على أثر أعمال رشدي راشدء لا يفي 
هذه الأعمال حقها. ولا يعود السبب في ذلك» 
فحسب. إلى كون هذا الباحث أسهم بشكل 
حاسم في تثبيت معايير الدقّة العلميّة في بجال لم 
يعرف بتاتاً مثل هذه المعايير من قبله ‏ وهنا 
يذهب تفكيري مثلاً إلى كل الأمور التي تتعلّق 
بتحقيق النصوص العلميّة وإقامة الهوامش 
والحواشي النقديّة ‏ ولا يعود أيضاًء فحسب. إلى 
كون معالم حقل الأبحاث في العلوم العربيّة 
أضحت أكثر وضوحاً: حيث يستطيع الباحث 
الآن بفضل هذه الأعمال. أن يحدّد موقعه 
بسهولة أفضلء في تاريخ الجبر وعلم المناظر 
والرياضيّات اللامتناهية في الصغر أو في غير 
ذلك من الميادين: إنه يعود أيضاً إل كون رشبلاك 
راشد الذي لم ينقطع عن النظر بشكل نقدي إلى 
جال عمله ‏ تاريخ العلوم - وعن التساؤل حول 
موضوع هذه الماذة وطرائقها وتاريخها. وليس من 


الوارد أن أقيّم مبحمل أعماله في هذا المجال أو 
أعلّق عليهاء بل سأكتفي في ما تبقّى من مقالي 
بمحاولة برهان كيف أنْ هذه الأعمال ساعدت 
في أن تُعدّل بعمق تأريخ العلوم الكلاسيكيّة 
لا لأنها أعادت إلى العلوم العربيّة مكانتها 
فخيشاء ايل :أينضا لأما أسهعت: فن أن تعد 
بشكل أفضل مفهومنا لتأريخ العلوم الكلاسيكيّة 
(أو عمل المؤرّخ في هذا المجال)". وينهي كروزيه 
مقاله باستنتاج أن إسهامات أعمال رشدي راشد 
في هذا المجال؛ «وبتلك المنهجيّة التي نُشكل 
بالمغة إل كزين عدا للثائل » :طعت «ويشكل 
عميق» تأريخ العلوم بشكل عام». 
" - محاولة لفهم !مشروع» رشدي راشد 

إنناء إذن» أمام عمل ضخم تناول تاريخ 
العلوم العام والفلسفة» وأثّر عميقاً في الفكر وفي 
الثقافة الغربيّة» وبالتالي في الثقافة بشكل عامَ. 
ولكنّ هناك أمراً مهمّاً يُضفي على مجموعة هذه 
الأعمال مزيداً من الأهميّة» ويشكل الخيط الذي 
يجمع ١حباتها».‏ هو كونها تتكامل في إطار مشروع 
واضح المعالم» وإن كان غير معلن من قِبَل رشدي 
راشد بشكل صريح وفي سطور قليلة. يمكن 
تلخيص هذا المشروع» برأيناء بتصحيح الأخطاء 
الهائلة التي شابت ما كُتِب في تاريخ العلوم حبّى 
الستيّنيّات من القرن العشرين» وإعادة كتابة هذا 
التاريخ» أخذاً بالاعتبار رافداً أساسيّاً من روافد 
الحضارة الإنسانيّة هو العلم العربّ. يقتضي هذا 
المشروع الكشف الملوضوعي عن الإرث العلمي 
المكتوب بالعربيّة: إجراء مسح للمخطوطات 
العلميّة العربيّة وتصنيفهاء والقيام بتحقيقها 
النقدي. ودراستها ودراسة مصادرها وامتداداتها 
(وخاصّة في أوروبا اللاتينيّة) لرؤية موقعها في 


ره راجع هذا الصدد [؟» ص ا -111] . 
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مجموعة العلم العالمي وتأثيرها فيه. لهذا المشروع 
انعكاسات على مستوى الفكر الإنساني سنتعررض 
لها في ما يلي من بحثنا هذاء ورأينا عيّنة منها عبر 
الشهادات التى قدمناها فى الفقرة السابقة. ولا بد 
من أن يكون له انعكاسات بصورة خاصّة على 
وعلى كتابة تاريخ الحضارة العربيّة عبر إعادة 
الاعتبار إلى جانب مهم منها هو الجانب العلمي»؛ 
العرنَ بالتعابير والألفاظ التي تحويها كنوز 
المخطوطات العلميّة التى لفُها النسيان قروناً طويلة. 
ولهذا المشروع دوافعه التي سنثير بعضاً منها في 
الفقرات اللاحقة. هو مشروع ضخمء يكون من 
السذاجة أن يُقدِم عليه شخص إذا لم يكن مسلحاً 


بامرين : 


أ- تكوين علميّ واسع وعميق في العلم 
وفي الفلسمة والتاريخء يمكنه من وعي المتطلبات 
العلميّة الهائلة لهذا المشروع””©؛ وهذا ما قام به 
رشدي راشد عبر إجازة في الفلسفة (في 
القاهرة)» وأخرى في الرياضيّات البحتة من كليّة 
العلوم في جامعة باريس» وإقامة علميّة في جامعة 
برلين سبقت الدكتوراه من المركز الوطني للبحث 
العلمي في باريس» بالإضافة إلى ما يقوم به بشكل 
متواصل» عبر عمل يوميّ دؤوب ندر مثيله» منذ 
حوالى نصف قرن في مكتبة خاصّة» ملاصقة لكان 
سكنه. تطوّرت باستمرار لتصبح مكتبةً نادرة» كمّاً 
ونوعاً؛ من حيث عدد كتبها ومخطوطاتها وانسجام 
مواضيعها وتلازمهاء يساعده فيها مهندس تقنيّ 
عالي الكفاءة تابع للمركز الوطني الفرنسي للبحث 
العلمى. وقلّما يفارق هذه المكتبة إلا للتدريس 
وحضور الحلقات الدراسيّة والمؤتمرات والندوات 


التى تكاد تكون متنمّسه الوحيد الذي يحوي 
ساعات راحته. 

ب - توجّهات مؤسّساتيّة وقدرات تنظيميّة 
نابعة من وعي لضخامة مشروعه» ولعجز أيّ 
شخص بمفرده عن تحقيقه. هذه التوجّهات التي 
جعلت طلابه وزملاءه في حركة دائمة؛ كل من 
زاوية عمله. لكي يأتي عمل كل منهم جزءا مكمّلا 
لهذا المشروع: عن المؤسسات العلميّة العي كان 
الأب رنجيس مورلون (هماء:ه84 وزو 8)» الباحث 
المحزوف :فى تاريخ :عل الفلك» والمديز النتابق 
ل «مركز تاريخ العلوم والفلسفات العربية وعلوم 
يل »١[‏ ص. :]35١ - ١7‏ 


أ «الفريق العلمي في المركز الوطني 
الفرنسي للبحث العلمي في باريس» الذي تأسس 
عام 1١91/١‏ وتطوّر إلى أن اتمحذ شكله الحاليء 
واسمه الحالي”''. . . هذا الفريق يتناول حاليّاً ومنذ 
الثمانينيات. مروحة واسعة من مجالات البحث» 
إلا أن تنظيمه واضمحٌ جذاً: فالثقافة العربيّة تحتل 
موقع المركز منه عبر تاريخ العلوم والفلسفة 
المضاغة ببذه اللغة بين القرنين الثامن والخامس 
عشرء كما توجد الثقافة اليونانيّة (التي سبقتها) 
والثقافات اللأثية والعيرئة (اللاشقة) حتى القززن 
السابع عشر. عنوان الحلقة الدراسيّة العامّة لهذا 
الفريق هو : «تاريخ العلوم والفلسفات من العصور 
القديمة حتّى العصر الكلاسيكي»» وهو عنوان 
مدروس بدقة لأنّه يعبّر عن إرادة لفهم كيفيّة تكوّن 
العلم والفلسفة «الكلاسيكيّين) في أوروبا... 


وكَمَكَل عن الندوات العاميّة التي نظمها الفريق» 
وتعبّر عن هذا التوجّهء كانت ندوة عام ١9917‏ 
حول ديكارت لرؤية كيف كان إبداع هذا العالم 
حصيلة تطوّر الفكر الفلسفى والرياضيئء انطلاقاً 
بن البوقانينة هزوراً باللحرب» بومق 3 بالثقافة 
اللاتينيّة القروسطية». 

ب - «أسّس رشدي راشد فريقاً ثانياً للبحث 
في إطار «المركز الوطني الفرنسي للبحث العلمي" 
في باريسن+ هلو فريق:" (البحوث الأببيشتيمولوجية 
والتاريخيّة في العلوم الصحيحة وفي المؤسّسات 
العلميّة) "5 الذي يتناول فترة ما بعد القرن السابع 
عشر؛ التأسيس جرى عام »١9484‏ وترأس رشدي 
راشد ذلك الفريق حتى العام 119491. 

ج - «أسّس دبلوم الدراسات المعمّقة في 
الإيبيستيمولوجيا وتاريخ العلوم في جامعة 
باريس " عام 1447» ولم تكن مادّة تاريخ العلوم 
موحودة بذاننا عملياً قبل للك القاسيصض فى 
اطامحالت: الفرنسية 1 :وكا المدير المشنارك للكوين 
العلمي في الدكتوراه في الإيبيستيمولوجيا وتاريخ 
العلوم في تلك الجامعة حتّى العام 2.1494 ثم 
المدير حتى تقاعده». 


د (أسّس» في اجتماع جرى في معهد 
العالم العربي في باريس» عام 1984» «الجمعيّة 
العاميّة لتاريخ العلوم والفلسفات العربيّة 
الإسلاميّة»: وكان نائباً لرئيسهاء ثمّ ترأسها من 
العام ١446‏ حتّى العام 4944١؛‏ وأسّس مجلتها 
البحثيّة مجلة العلوم والفلسفة العربيّة السابقة 
الذكرء وهو منذ ذلك التاريخ رئيس تحريرها. 
تصدر هذه المجلة فى إطار منشورات جامعة 
كاميويدس؟ الف يشر الأ حاف والشرنسة 


زف امركز تاريخ العلوم والفلسفات العربية وعلوم العصر الوسيط». المركز الوطبي الفرنسي للبحث العلمي ‏ باريس» تارتقك 


.5 ,01115 ,7062 ,1418لا «روعاة/16ل546 اء وعطوعة دعلطمهو0[قطط دعل أء وععمع ك5 دعل 021151016 


وكان رشدي راشد مديراً له حتّى تقاعده عام .7١0١١‏ 


(/) هو فريق البحث : .2325 ,081185 ,1.5.1.318 ,.88.11.5.8.1.5 


والإنكليزيّة» وقد أضحت المجلّة الأفضل فى 
المواضيع الغن 'تعقاولها, ..اللدمعلة عااية بالفعل 
من حيث انتشار أعضائها في كل بقاع الأرض» 
وهي تشبه الأكاديميّة التي تحكم على جذية 
الأبحاث والمواضيع التي في مجالات اختصاصها». 


وإلى هذه المؤسّساتء» يجب إضافة كل 
الاتصالات المؤسّساتيّة التي بادر إلى إقامتها عبر 
العالم: مصرء لبنان» المغربء اليابان: روسياء 
إيطالياء... ومدارس تاريخ العلوم «المؤقتة» 
و«الصيفيّة») وأطروحات الدكتوراه التي أشرف 
عليها عر العالم. وهوء إضافة إلى كونه رئيس 
تحرير المجلة البحئيّة المتخصّصة السابقة الذكر» 
يُشرف على مواد تاريخ وفلسفة العلوم في عذة 
دور نشر («بلانشار) (لمقطعهةا8) و«الاداب 
الحميلة) (6نامآ :هلاء8) فى باريس» ومركز 
دراسات الوحدة العربيّة في بيروت)» وهو عضو 
قراءة تحكيمي في عدد من المجلآت العلميّة في 
باريس وطوكيو وروسيا. . . ولبنان - المجلس 
الوطني للبحوث العلميّة. 


ولا بذ من أن نضيف من جهتنا هنا في بوَابة 
الشرق العربي» إسهامه مع أحمد يوسف الحسن في 
تأسيس معهد التراث العلمي العرنَ فى جامعة 
حلي سووي ار وو السام ات لقره 
شوو و المجلة ا العليقة ينذا الكيف الفىا أدت 
دوزاً عامباً في مجال تاريخ العلوم خلال عدّة 
سنوات» متمتّعة بمستوى ممتاز من الجودة. كما 
كان رشدي راشد حاضراً بتوجيهاته في تأسيس 
فريقنا اللبناني: «فريق الدراسة والبحث في التراث 
العلمي العربيّ» في المجلس الوطني للبحوث 
العلميّة ‏ لبنان عام /991١؛‏ وهو فريق ما زال 
يتكوّن علميّاً عبر ترجمة ما أمكن من أعمال رشدي 
راشدء وعبر الإفادة من الاتصالات المستمرّة به 
ومن نقده وتصحيحهء كما يستفيد من إشرافه عل 
الأنشطة العلميّة للفريق. ونظنّ أن نبج الصرامة 


احرفىئ 


والدقة التي يدين به هذا الفريق لتوجيهات رشدي 
راشدء بدأ ينسحب على مجمل أعمال البحث في 
تاريخ العلوم في هذه المنطقة من الوطن العربي. 


“- أحد الدوافع الموضوعيّة لمشروع رشدي 
راشد: صورة العلم العربي قبل الستينتات من 
القرن العشرين وعقيدة «الانتماء الغربي للعلوم» 

نحاول في هذه الفقرة أن نعرض بإيجازء 
ومن دون تحليل» معطيات وردت في مقالين 
مهمّين لرشدي راشد [4] و[5]» مع العلم بأمما 
فى غاية التكثيف؛ فعرضنا هذا سيفتقر إلى الدقّة 
والترابط. لذا ننصح القارئ الذي يرغب في 
التحليل العميق وفي مزيد من التفاصيل والحجج» 
العودة إليهماء علماً أنهُما متوفران بصيغة عربيّة 
ممتازة. 


تاريخ العلوم مادّة علميّة حديثة العهد. وفي 
رشدي راشد إن تاريخ العلوم ولد كحقل معرفة 
في القرن الثامن عشرء آخذاً مكانه في القلب من 
«فلسفة التنوير) [”» ص. .]١١5‏ وقد تواصل 
الاهتمام بهذا الحقل لتأثيره في مجالات التربية 
والتاريخ والفلسفة وعلم الاجتماع. وأحياناً في 
العلم نفسهء نظراً إلى ارتباط بعض العلوم الوثيق 
بتاريخهاء كالطب وعلم الفلك. 


ومنذ القرن الثامن عشرء حظي العلم العربي 
باهتمام لم ينقطع من قبل كبار العاملين في تاريخ 
وفلسفة العلوم: فونتنيل (©لاءم6اهه20)  ١161/(‏ 
/ا76 ١‏ )., ودالامبير (انأمسعلة'0) (7١/ا١‏ - 
207 2). وكوندورسيه(05#!١‏ - .)١9145‏ 
ومونتوكلا (2انعدضده34) (١١7لا١‏ - 9/59 .)١‏ . .. إلا 
أن صورة هذا العلم بدت حتى الستينيّات من 
القرن العشرين» مشوّهة وغير معبّرة عن الواقع. 
فمن جهة أولى» لم يتلق فلاسفة العلوم ومؤرّخوها 
«من العلم العربي سوى أصداء حملتها إليهم 


الترحمات اللاتينيّة القديمة [7ء ص. .]١١‏ ومن 
جهة ثانية» كانت أغلب أعمال المستشرقين» رغم 
أعميّتهاء تشكو من شوائب تعود إلى نواقص على 
كل من المستويين اللغوي والعلمي. ففي غياب 
الرمزيّة» كما هو الواقع» يقتضي فهمُ المخطوطات 
العلميّة إلاماً جيّداً باللغة العربيّة» ولكته يقتضي 


أيضاً إلماماً جيّداً بالمادّة العلميّة المؤرّخ لها؛ ونادراً 


ما اجتمع هذان الشرطان في مستشرق واحد. 


ولكنء إلى هذه النواقص التقنيّة التي أنْرت 
في صورة العلم الغرن في الغرب» يضاف سبب 
فلسفى لا يقل عنها أهميّة» غذته هذه النواقص 
ولااشك فنى عترى-القرة الاسم عتتره وتحت 
تأثير الفلسفة الرومانسيّة الألمانيّة والمدرسة الفلسفيّة 
«اللغويّة»» بدأت تترسّخ في الغرب قناعات فكريّة 
أدّت إلى تبن واسع لمقولة يسمّيها رشدي راشد 
مقولة «الانتماء الغربي للعلوم' [0. ص. ]١5١‏ 
وأ يسن #6 يعحسبيي هذه المقولة» كانت 
الحقبة التاريخيّة الواقعة بين القرنين الثامن 
والسادس عشرء فترة ركود من حيث إنتاج 
المعرفة. وتَعتّبر هذه المقولة أنه» «إن صح أن للعلم 
العربي قيمةً ماء فهي تتركّز أساساً في نقله 


وبقيت ترجمتها العربيتة وحدّهاء وإن اعثّرف لبعض 
العلماء العرب بشيء من الفضل» فهو أنهم كانوا 
حرّاساً أمناء لتحف العلم اليوناني» وإذا ابتكر 
بعضهم شيئاً فليس هذا الابتكار إلا امتداداً للعلم 
اليوناني نظريّة ومنهجاً». ... وأنْ «معظم ما قذمه 
العلم العربي من مآثر ظل دفين المخطوطات, ولم 
يؤر في تاريخ العلم على مرّ العصور؛ [4.) ص. 


.]) ١6١ 


ولا محال هنا للتوسّع في شرح أسباب هذه 
المقولة وركائزها الفلسفيّة والتذكير بمطلقيها"“ 
ومتبنْيّها من أعمدة الفكر الغربي في القرن التاسع 
عشر والقرن العشرين» ومشجّعيها والمستفيدين 
منهاء لكونها أمّنت مبرّرات فلسفيّة للسياسة 
الاستعماريّة الأوروبيّة» وهيّأت مناخاً فكريّاً مناسباً 
لها. 

ولقد أثّرت هذه المقولة بشكل عميق فى 
الثقافة الغربة من بحي تأثيزها قن أعمال كتاب 
ذوي أسماء لامعة. مثل نكس اوها مرغ نم) 
(سعطسط )١1915-1871(‏ وبول تاثيري انهم) 
(لمعسعة؟ .)١5١5 - ١1847(‏ وكانتور مامت .6) 
.)١9506-١569(‏ وغاستون ميلو مه6وه0) 


للنصوص اليونانيّة التي فُقدت أصول بعضهاء (لسمطانمة (48ه4ا - لاتقلل عيرلا إل جموعة 


(4) وبشكل خاصت. المدرسة «الفلسفيّة اللغويّة» أو المدرسة «الفيلولوجيّة» الألمانيّة. ومن أعمدتها فريدريك فون شليغل هه7.7) 
(1773-1829) (اعقلطه5» وفرائز بوب (1791-1867) (مم80 5282): ومن ثم ماكس موللر .(1833-1900) (84:116 :85) باختصار ممُيّز هذه 
الفلسفة بين صنفين من اللغات: يشتمل الصنف الأول على اللغات الطيّعة «الرفيعة» وهي اللغات الهنديّة الأوروبيّة ؛التي تتطلّب أسطع ذكا 
وأثقبه» لأنها تُعَبْر عن أسمى مفاهيم العقل الخالص والكلي» كما تُعبّر عن غور الضمير بأكمله». رسيا امس اللاي فل سار لخت 
الأخرى» ومنها اللغات الساميّة (بما فيها العربيّة»). «التي لا تدخل في صف اللغات الصَرّفة» إذ إن التصريف الذي يطرأ على جذورها مستعار 
من لغات أخرى". ونظراً إلى ارتباط الشعوب بلغاتباء كان لا بذ لهذه التفرقة بين لغات «قادرة على حمل العلوم والفنون» ولغات غير قادرة 
بطبيعتها على ذلك؛ من أن ينسحب على الشعوب والمناطق ليفرّق بين شعوب قادرة على إنتاج العلم (كالشعوب الأوروبيّة)؛ وأخرى كالعرب 
عاجزة عن ذلك. هذا على كل حال ما توصل إليه كريستيان لاسن (1800-1876) (125568 15]188:ط0) وعبر عنه المستشرق الشهير إرنست ريئنان 
(1833-1893) (مقمعظ8 ادعم5), الذي يقول: (إِنَ الوحدة والبساطة اللتين تميّزان لجنس السامي موجودتان في اللغات الساميّة نفسها. فالتجريد 
غير معروف لديها والتفكير الميتافيزيقي ممتنع عليها ؛ إذ إن اللغة هي القالب الضروري لصوغ العمليّات الفكريّة التي يقوم بها شعب ما. فإن كان 
محتوماً أن يكون لسان يكاد يعوزه التركيب النحوي ويعوزه تنوّع التركيب» » لسان يفتقر إلى تلك القرائن التي تعقد بين أقسام التفكير علائق جد 
دقيقة » ويصف الأمور بأوصافها الخارجيّة. فكان محتوماً أن يكون لسان كهذا مناسباً كل المناسبة للتعبير البليغ عن موحيات الملهُمين ولوصف 
انطباعات عابرة» ولكن كان محتوماً أن يستعصي على كلّ تفكير فلسفي» وعلى كل تأمَلٍ فكريّ». ويوجز رينان: إن الجنس السامي يكاد 
لا يُعرف إلا بخواصٌ سلبيّة : فليس له أساطير ولا ملاحم» وليس له قصص ولا فنون تشكيلَيّة ولا حياة مدنية) [4» ص. 1589 550]. 


0 


نيكولا بورباكى (6811:ن80 .8) الشهيرة» وآخر 
أعضائها ان دفو (6قمهلناع نآ موء1) الذي 
توفي عام .١944‏ ولم يقتصر تأثير هذه المقولة في 
الفكر في الغرب» بل أصاب نظيره في الشرق 
القرن"" اجيف اصن هذه امقر له وها تالت 
في أذهان الناس) تُشبه المسلّمات العامّة. ومقابل 
عقدة التفرّق في الغرب» أسهمت هذه المقولة في 
خلق عقدة نقص في الشرق. ولا تخفى على أحد 
الانعكاسات السلبيّة الاجتماعيّة والفلسفيّة 
والسياسيّة لكل من هاتين العقدتين. فالأولى تسهّل 
الأفكار الاستعماريّة العنصريّة وتبرّرهاء بينما 
تؤدّي الثانية إلى الاستسلام لواقع التخلّف, كما 
تؤذي إلى رذات فعل انعزاليّة في غاية الضرر. 


؛ - عودة الاهتمام بالعلم العربي 


إن مقولة «الانتماء الغربي للعلوم» جعلت 
مؤرّخي العلوم يحصرون اهتمامهم بالقمّتين 
الحضاريتين المتمئلتين بالحضارة اليونانيّة وب (عصر 
النهضة» الأوروبي. وقد أذَى التركيز على هاتين 
القمّتينء كما نقرأ في أحد مقالات رشدي راشد 
3 إلى نشر وشرح النصوص اليونانيّة كلّها 
وأعمال فييت (هافذلا) ».)١7١ -1١6150(‏ وفيرما 
(مقصع©)  1١١1١(‏ ه556١).ء)‏ وديكارت 
(وعامةء5») ,.)١156٠00 ١095(‏ وإعادة لشرها 
عدّة مرّات. وانكبّ على دراسة هذه الأعمال كبار 
الأسماء العاملة في العلم وتاريخه. 


وَلكْن النشاط العلض المتمكل بدراشة العمدين 


إنتهافنات الخوارزمئ (38 


المذكورتين» لم يلبث أن أذَى إلى ظهور تناقضات 
داخل المقولة الفلسفيّة التي شجعت على القيام به. 
فلقد بدا ديكارت مثلاء بتطبيقه هندسة أبولونيوس 
18١ -77(‏ ق. م.) على الجبرء في معرض حلّه 
للمعادلات الجبريّة من الدرجتين الثالثة والرابعة» 
بدا وكأنّه هو الذي استلم المشعل من العالم اليونانٍ 
ليحدث بعده بحوالى ١8٠٠١‏ سنة ثورةً هائلة في 
الرياضيّات. فمؤرّخ الرياضيّات الذي يجهل 
م)ء والماهاني 
(...- 86806 م» وأبي كامل (800- 997 م)ء 
وأبي الجود بن الليث (القرن العاشر الميلادي)» 
والخازن (... - 5560 م). والخيّام -١١448(‏ 
١م)ء‏ وشرف الدين الطوسي -1١١8(‏ 
111 م)ء في الجبر والجبر الهندسي» يجد نفسهء 
لتقريب الفجوة بين أبولونيوس وديكارت» مضطراً 
إلى أن دالخ في الضحيم وتحديث أعمال العام 
اليوناني» وأن يبالغ في تضخيم أعمال العام 
الفرنسي وفي ثوريّة هذه الأعمال. كما أدّى هذا 
الوضع إلى أخطاءٍ تتناول طبيعة العلوم بالذات» 
حيث إن العديدٌ من المؤرّخين رأوا الجبرّ في 
الكتاب الثاني من أصول أقليدس ونظريّةٌ الأعداد 
عرو النطقة قر الكدات القافر كف ب وقن ا 
ذلك بالنسبة إلى علوم أخرى» وإلى علماء آخرين. 
أدَى هذا الوضعء إذن» باختصار وبالإجمال. إلى 
تضخيم محتوى العلم اليوناني» وإلى إضفاء صفة 
الثوريّة الهائلة على عصر سمي «عصر النهضة» 
افتراضاً لكون العلم استيقظ فيه» بعد أن استمرٌ 


(9) يستشهد رشدي راشد بكلام لمفكر تقليدي» وآخر لمفكر «من ممثلٍ تيّار التجديد». يقول الأوّل؛ وهو زكي نجيب محمود: (ومضى 
الزمان بعصوره التي توسطت بين قديم وحديث» ونبضت أوروبا خمضتها المعروفة التي كان من نتائجها هذا التقدّم العلمي العجيب» ٠‏ الذي 
ننعم به اليوم ونشقى. أفتدري ماذا كان المفتاح الذي أداره الناس » فإذا الأرض غير اللأرض» والسماء غير السماء؟ هو أن استبدلوا منهجاً 


بمنهج. . وني المنهج العلمي الجديد كمن السرّ كله والقرّة ة كلّها. 
الرجلين فهو الفيلسوف ديكارت. 


.. كان المنهج العلمي الجديد ذا وجهين »2 تول كل منهما رجُل» أمّا أحد 
.. وأمًا ثانيهما فهو الفيلسوف الإنكليزي بيكون» [65؛: ص. .]١6١‏ ولا يختلف هذا القول مع ما قاله 


المفكر الثاني سلامة موسى : : ليجب أن نشرع في اختطاط الخطط الجديدة في الأخلاق والآداب والعلوم. فإن تكلّمنا على الزواج وجب ألا 
نلتفت إلى ما كان يفعله أسلافنا قبل ألف عام. وإن كتبنا في الأدب وجب ألا نذكر ما كان يرتئيه الجاحظ أو الجرجاني. أمّا في العلوم فيجب أن 
نعرف أُنّنا نحرث أرضاً بكرا بالنسبة إلى بلادناء لم تشقّها سكّة محراث» [4: ص. 4 ]. 


في سبات أو في ركود فترة تزيد على عشرة 
قرونء وصفت بالظلاميّة» هى فترة القرون 
الوسطئ:.وكنان هذا العسري لواف العنلمين 
الأوروي واليوناني حتمبّاء «فلا بد من التواء 
السلسلة التاريخيّة المتواصلة إذا ما ضمت حلقتان 
متباعدتان من حلقاتها» كما يقول رشدي راشد 
[*. ص. .]١4‏ 


إن السليتات والفغر الفى :ولدهنا التركير فى 
الذوانتات غيل الفنكن اللشناريعين المأكورتين: 
المتمئّلتين بالعلم اليوناني وعلم عصر النهضةء 
انطلاقاً من مقولة «الانتماء الغربي للعلوم). 
أسهمت في التنبّه إلى أعمال تيّار آخر من مؤرّخي 
العلوم. هذا التبّار كان يحاول فهم «الفجوة' بين 
العصر اليوناني وعصر النهضة» وردم هذه الفجوة» 
لا انطلاقاً من مقولة فلسفيّة (تؤدّي في الواقع إلى 
موقف مسيق).» بل استناداً إلى تقييم علوم العصر 
الوسيط بالذات؛ وهذا يعني الاطلاع على العلوم 
العربيّة» عبر دراسة مباشرة لنصوصها. من أعلام 
هذا التيّارء «ف. ويبكيه (عاءمع5.77) (148375- 
14 »© ول. أ. سيديّو 56411101 .4 .1آ) اللذان 
توسشعت أعمالهما في ما بعد من قبل ناللينو 
(مهنالة20)» ووايدمان (هموصءل7/61) » وسوتر 
(معان5) (1878--1977)., وكراوس (05م2ك)» 
ولوكي (لاءعاعسل)ء ونظيف ... إلخ. بم أذى ابتداءً 
من خمسينيات القرن الماضي (القرن العشرين) إلى 
تسارع لم يسبق له مثيل لهذا التيّار من البحث 
التاريخي» [» ص. .]١6‏ 


في تلك الفترة (عام )١140*‏ وصل رشدي 
راشد إلى باريسء وتسجل لنيل دكتوراه يقع 
موضوعها بين الفلسفة وعلم الاجتماع», ولم يلبث 
أن تبدّل إلى موضوع فلسفي ‏ رياضيّ» وتستى له 
عبر تثقيف في العمقء؛ والاتساع في السوربون 


وكليّة العلوم» واحتكاك بكبار أساتذة تلك الفترة 
(المليئة بالحركة والمتغيّرات والأفكار الثوريّة 
والتحرّريّة) من تاريخ فرنساء وعبر تدريس في 
برلين» وعودة إلى المركز الوطني الفرنسي للبحث 
العلمي [7» ص71 . - 21711 من أن يكوّن صورة 
عن وضع تاريخ العلوم» وأن يعي وجود مقولة 
الانتماء الغربي للعلومء ويقدّر خطورتها 
وانعكاساتمها على العديد من الصعد. ونظنّ أنْ هذه 
المقولة كانت حافزاً له. ودافعاً إلى رسم مشروعه» 
متسلّحاً بالإنجازات التي تحققت على يد تيّار 
البحث الموضوعي المذكور. . 

انياً: الصورة الحاليّة للعلم العربي 

نحاول في هذه الفقرة إلقاء شيء من الضوء 
على بعض مميّزات العلم العرنّ التي يؤكّدها رشدي 
راشد» والتي نتجت من مجمل الأبحاث الجديدة 
في تاريخ العلوم. هذه المميّزات هيء على كل 
حال» معطيات تدعٌم الركائز العلميّة لمشروعه. 
١‏ تقليد علميٍ جديد: براعم«الحداثة 
الكلاسيكية) 

أدَى النشاط البحثى منذ الستينيّات من القرن 
العشرين (الذي كان لرشائ راشد والمركز الذي 
أسَّسه في باريسء والمؤسّسات الأخرى التي أتينا 
على ذكرهاء حصّة الأسد فيه) إلى إنتاج كمّ كبير 
دن العلوهات ول التجرات العلمةة العريية. 
ولا يمكن لصفحات قليلة أن تعد عناوين فصول 
هذه المنجزات”'' التي تناولت جميع فروع العلم 
التي كانت معروفة حنّى القرن الثامن الميلادي» 
رطورتها رعيرت: ضورة بعضهاء وأضافت إليها 
فصولاء بل علوما جديدة. 

هذا الكمّ من المعلومات غيّر صورة العلم 
العربيّء وفرض تكثيف الاهتمام به. ولا بد من أن 


.]7[ راجع عناوين الفصول الثلاثين لموسوعة تاريخ العلوم العربية‎ )١( 


تحرف 


تتوضح هذه الصورة أكثر فأكثر مستقبلاًء تبعاً 


لنتائج الأبحاث» التي ما زالت في بداياتهاء نظراً 


إلى الكنز الضخم من المخطوطات العلميّة غير 
المحققة. 


وفي تقييمه لمجمل الإرث العلمي العريَ» 
يبِينْ أ. رشدي راشد أن أهميّة هذا الإرث لا تكمن 
في هذ العدد الهائل من الإضافات العلميّة الجديدة 
التي قدمها فحسب. بل أيضاً في الأسلوب الذي 
انْبعَ في التعامل مع المعلومة العلميّة» ٠»‏ لتطويرها 
واستنباط الجديد من رحمها. نشير هنا إلى مُيّرّين من 
تميّزات هذا الأسلوب يلفت ت رشدي راشد الانتباه 
العيطاء 


د أول دين لفون عق تطبيق عنك عل 
فلك الح رقنا! لسارم هو بعليب ليرد 
«بداية حقّة للعلم الكلاسيكي»., وهو أسلوبٌ 
«مناقض لفكرة سادت في التراث اليونان حول 
انفصال الأجناس وعدم اللجوء في ميدان إلى ما 
هو ليس من جنسه) [60. ص. /ا6١].‏ وقد أذى 
هذا الأسلوب إلى ولادة نظريّات وفصول علميّة 
جديدة. 


فالجبر عِلم جديد بالكامل» أبصر النور في 
بداية التقليد العلمي العربي في القرن التاسع 
(الخوارزمي"'''» وكانء إلى حدّ بعيد» نتيجة 
زواج الحساب بالهندسة؛ فقد جمع بين أسلوبين» 
أسلوب برهاني (هندسي)» وأسلوب ألغوريتمي 
(حسابي). وكان لولادته أثرٌ كبير في تطوّر العلوم 
الرياضيّة كافة» وفي نوعيّة الفكر العلمي. وطبع» 
بتداخله مع العلوم الأخرى, الفكر العلمي في 
المرحلة العربيّة» تماماً كما طبع علم الهندسة الفكرٌ 
اليوناني. 


وأدذّى تطبيق الحساب والهندسة على علم 
الفلك إلى ولادة علم جديد هو علم المثلّئات؛ 
الذئ :يرت مق التعليد الهتدي سوئ دالعينء 


والذي اكتمل بشقيه الكروي والسطحي ذف في المرحلة 
العربيّة 0 
وأدّى تطبيق الحساب على علم اللغة (الخليل 


ابن أحمد (118- 786 م)) إلى ولادة التحليل 
التوافيقي الذي وجد تطبيقات له في الفلسفة”""', 

والذي تطوّر عبر علوم التعمية (أو الترميزء أو 
التشفير): وحامّة عبن تطيق اعبات جل الور 
وصولاً إلى الكرجي (القرن الحادي عشر 
الميلادي)» الذي أعطى المثلّث الحسابي المنسوب إلى 


باسكال (562ةط) )١557- ١577(‏ مع القواعد 
وق اق شرق لمم لتر إل ار 


الفصل المتعلق بالبناء الهندسي لجذور المعادلات 
(الخوارزميء الماهاني» أبو الجود بن الليث» 
الخازن» وصولاً إلى أعمال الخيّام)» وهذا الفصل 
كان إلى أمس قريب منسوباً إلى ديكارت» وأذى 
ذلك إلى بداية ظهور الهندسة التحليليّة (بداية 
تلمس مفهوم النهايات القصوى في رياضيّات 
شرف الدين الطوسى. . .)» وكذلك أثّر تطبيق 
الجبر على الحساب في تجديد نظريّة الأعداد (أبو 
كاملء والخازن...). وأدّى تطبيقٌ الجبر 
والحساب على بعض فصول الهندسة إلى بداية 
توسّع مفهوم اللانثطق من المقادير إلى الأعداد 
(أعمال الماهاني» والخازن» والكرجيء» وغيرهم 
حول الكتاب العاشر من أصول أقليدس). 


ومنذ بداية القرن التاسع للميلاد» تمٌّ إدخال 
النظام العشري (الهندي الأصل) وتبئّيه» ومن ثم 


(١١)راجع:‏ رشدي راشد. فصل «الجبر» في موسوعة تاريخ العلوم العربية [”» ج. 7 ]. 


(؟١)‏ راجع: ماري تيريز ديبارنوء فصل 


"علم المثلّنات» في موسوعة تاريخ العلوم العربيّة [7: ج. ؟]. 


(1) راجع: مقال رشدي راشدء في بداية كتاب تاريخ العلوم العربيّة ‏ التفاعل العلمي بين الثقافات» [9]. 


إرخرف 


أدخلت الكسور العشريّة» ثما أَدى إلى تطوير عدة 
ألغوريتمات حسابيّة. 


وساعد تطبيق الحساب على الهندسة في 
تطوير الرياضيّات اللامتناهية في الصغرء وابتداع 
ألغوريتمات مكنت من الوصول إلى حسابات على 
وو عالية ا ال 

وهكذا لم تعد صورة الرياضيّات منذ القرن 
التاسع تشبه ما كانت عليه في العلم اليونانٍ أو في 
أيّ من التقاليد الأخرى [ىك ص. 5]. 


وتغيّرت أيضاً صورة علم الفلك» فقد جرى 
وبتزامن مع ترجمة أعمال بطلميوس» نقد النظريّة 
الفلكيّة البطلميّة حول حركات الكواكب» 
وتواصلت محاولات تصحيحها عبر مواجهة الواقع 
المستنتج من الأرصادء مع النظريّات الهندسيّة» ثما 
ساعد على تطوير علم الهندسة نفسه (الهندسة 
الكرويّة والإسقاط الهندسي) وعلم المثلّئات 
والجغرافيا الرياضيّة وصناعة الأدوات الفلكية7*". 

ب اعتماد التجربة كمعيار للبرهان 
ولصياغة القوانين العلميّة» هو ثاني مميّْرّي الفكر 
العلمى العربي اللذين أشرنا إليهما في بداية هذه 
القع :وهو لكام العانية لالهدانة الفنيية 
الكلاسيكيّة» [5. ص. .]"”١‏ وهذا الأمر ليس 
موروثاً من التقليد اليونان؟ فإذا ما استثنينا بعض 
أعمال أرحميدس» نستطيع القول إِنَ العلم اليونانٍ 
اجتنب اعتماد التجربة في البرهان. 

إن اعتماد التجربة كمعيار للبرهان 
ولاستخلاص القوانين العلميّة» وصل إلى أوجه فى 
أبحاث ابن الهيثم الذي أحدثت أعماله انقلاباً في 
علم المناظر. وتوبع هذا النهج لدى خلفاء ابن الهيثم» 


واستُخدمت منتجات تقنيّة مخبريّة لتمثيل الواقع 
الطبيعي» كما فعل كمال الدين الفارسي -1١١177”(‏ 
م ) في دراسته لظاهرة قوس قزح. 


وليس بإمكانناء بالطبع» رصد تأثير هذا 
النهج (المتمئّل بتطبيق علم على آخر وباعتماد 
التجربة كمعيار للبرهان) في تطوير المجالات 
اعدو لوي 09 الذاننا عي انناعت 
الإشارة إليه يعطي فكرة مهمّة عن ذلك. كل هذه 
المتغيّرات في شكل العلوم ومحتواهاء وخاصّة في 
لمنهج» وفي طريقة التعاطي مع العلوم» لا تجعلنا 
أمام تقليد علميّ يوناني متطوّرء بل أمام تقليد 
جديدء كان أحد روافده التقليد اليونانٌ. التقليد 
العلميّ العربي الذي طبع بالنهج المذكور وبدور 
مهم للجبرء ولد كما يقول رشدي راشدء عقلانيّة 
جديدةء تأسّست في ما بين القرن التاسع والقرن 
الثاني عشر (للميلاد)»؛ هي التي تميّز الحداثة 
الكلاسيكيّة» وأسهم بكلّ تأكيد في أن «يخرج إلى 
الوجود مع بداية القرن السادس عشر تنقيح جديد 
لهذه العقلانيّة» يُعطي لها أسباب الكمال» [5» 
ص. 75]. ويّشير رشدي راشد فى مكان آخر» 
إلى تأثْر أحد المفاهيم الفكرية المترسَخة بالاكتشافات 
الحديئة في تاريخ العلوم: «هذاالرأي الذي 
نطرحه لتفسير أصول الحداثة العلميّة الكلاسيكيّة 
وتطوّرها يبعد بنا كل البعد عن الاتجاه العام 
السائد. كما يجعل من مصطلح «عصر النهضة» 
أداة قاصرة» على أقل تقدير عن تقديم صورة 
للوقائع العلميّة) [5.» ص. .]5١‏ 


" المناخ الاجتماعي لنشأة العلم العربي وانتقال 
العلوم إلى الحضارة العربيّة 
إِنَْ فهم الظاهرة المتمئّلة بتطوّر العلم 


.14-1٠١ حَسَبٌ الكاشى (القرن 6 مثلاء ثابت محيط الدائرة» » بدرجة ١5-51١من الدقّة وهاملفى بدرجة من الدقة تساوي‎ )١4( 
.]7[ راجع مقال ريجيس مورلون في كتاب «تاريخ العلوم العربيّة  التفاعل العلمي بين الثقافات»‎ )١6( 
.]7[ لأنْ ذلك يستدعي الإشارة إلى عشرات الفصول العلميّة الواردة في موسوعة تاريخ العلوم العربيّة‎ )17( 
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والإنتاج العلمي في الحضارة الجديدة (أي 
الحضارة العربيّة ‏ الإسلاميّة)» يقتضى الإشارة 
إلى المناخ الاجتماعي الذي سمح بحدوث هذه 
الظاهرة. 


السلطة السياسية في ذ نقل العلم إلى الحضارة العربية 


نظن أنْ أحد الأسباب التي ساعدت على 
تشكل التقليد العلميّ الجديد, المتميّز من أيّ من 
التقاليد السابقة» هو تحرّر الفكر العلمي العريَء 
فلك ودالعن عن أيه انار أى فيو للدي 
تتعلّق بالنهج. ذلك لأنْ هذا العلم لم يرث بالعربيّة 
تقليداً علميّاً مهمّاً؛ فما كُتب بالعربيّة في العلوم 
قبل الإسلام كان عبارة عن نتف متفرّقة لم يكن لها 
أثر مهمّ في نشأة العلم اللاحق وتطوّره بعد 
الإسلام. يمكن. بهذا المعنى. تمحديد فترة ولادة 
العلم العربي» إذ إِنّ بدايته ارتبطت ب «انتقال علوم 
الأوائل» وبخاصّة العلوم اليونانيّة المعروفة إلى 
الحضارة العربيّة» بعد الامتداد الإسلامى. وفى 
ظنل الناذؤلكة الاستلايتية 243 هن 158 واذى 
الغياب العمل لفلسفة علميّة مسبقة إلى تسهيل 
دمج أو تزويج هذه الأساليب العلميّة المختلفة التي 
تلقاها العلم العربي من مصادره المتعددة. وكان من 
الطبيعي أن يؤدّي هذا الدمج إلى ولادة أساليب أو 
ممارساتٍ علميّة نوعيّة مختلفة شكّلت مكوّنات 
التقليد الجديد. 

وعن هذا الدمج يقول رشدي راشد: «مهما 


بلغت أهميّة نقل النتائج | لعلميّة» فا لن تصل 
إلى مستوى تلك التي يرتديها إفساح المجال أمام 


اشتراك واندماج تقاليد علميّة مختلفة غدت موحّدة 
نحت قبّة الحضارة الإسلاميّة» [7ا. ص. 1١١6‏ 
75. ويتابع قائلاً إن انتقال العلم إلى الحضارة 
العربية لم يكن وليد الموقع الجغرافي الاستراتيجي 
للمنطقة أو وليد مرور القوافل التجاريّة والتقائها 
العقيواتي» نبل كان ولي عر ع يترعفة ل تسق الها 
مثيل» بدأت في القرن الثامن» ووصلت إلى 
أوجها في القرن العاشر (للميلاد). هذا ما يؤكّده 
الباحث جورج صليبا [4]: الذي يُفنْد نظريّتين 
شائعتين حول كيفيّة انتقال العلم إلى الحضارة 
العربيّة» هما نظريّة «الاحتكاك» الحضاري ونظريّة 
«البؤر» العلمية”"''. ويبرهن أينضاً أنْ حركة 
الترجمة جرت بإرادة من السلطة السياسيّة. لدواع 
سياسيّة - اقتصاديّة تتعلّق بإدارة البلاد» وبدأت 
مع تعريب الدواوين في نباية القرن السابع وبداية 
القرن الثامن (خالد بن يزيد بن معاوية ‏ 
غك الملك 3 انق ومن َِ ان في 
العفير «العتايي ةن امججانة لتكفييات البيدف 
العلمي بالذاك ريه أهمّ ما يبرهنه رشدي راشد 
في هذا المجال» تزامن الترجمة مع البحث 
العلمي. وخطأ نظريّة كون الترجمة العلميّة جرت 
في لمرحلة» منفصلة عن «مرحلة) استيعاب العلم 
والإنتاج العلميّ. وكانت أعمال الترجمة تجري 
لصالح المؤسّسات أو الباحثين كأفراد أو بعض 
محبي العلم من الميسورين. وقد قام بالترحمة 
العلميّة» غالباء اختصاصيّون في المواد العلميّة 
التي يترجمونها؛ وبين هؤلاء نجد بعض كبار 
العلماءء» مثل ثابت بن قرّة (48560 - ٠‏ م)ء 
وحنين بن اسحق  8١9(‏ "لام )2 وقسطا بن 


(10) تقوم نظرية «الاحتكاك» على افتراض أن «الحضارة الإسلاميّة امتذت بامتداد الدولة الإسلامية» وجا عت نقلة العلوم إلى العربية 
من اليونانيّة والفارسيّة والسنسكريتيّة والسريانية وغيرهاء ننيجةٌ لاحتكاك هذه الحضارة بالحضارات الأخرى التي كانت سبقتها ِل الرقعة 


الخغرافية التي امتذت عليها الحضارة الإسلامية. 5 


٠‏ إلخا. هآ نظرية (البؤر» فتقول إن الحضارة اهلينية بالذات كانت قد بقيت مستمرة» ف 


المناطق التي أى إليها الإسلام » بشكل جيوب حضارية (مثل جنديسابور وحرّان)» كانت حلقة الوصل بين الحضارتين اغْلينيّة والإسلاميّة. 


راجع ج. صليبا [4)؛ ص. 5717 -71]. 
(14) راجع ج. صليبا [4» ص. 571 771]. 


لوقا (النصف الثاني من القرن العاشر)»ء وغيرهم. 
كما كانت نوعيّة الترحمة تتحسّن باستمرار» وتعاد 
ترجمة العديد من المؤلّفات تبعاً للدّقة التي يقتضيها 
تقدم الأبحاث030©, 


يقول رشدي راشد: «لم يارب العلم على أنه 
دخيلء ولم يُنظر إلى الأوائل شزراًء ولا إلى 
أفكارهم بغضاً ‏ إلا في بعض حلقات المتزمّتين» 
وفي فترات متأخّرة ‏ بل نُظِر إليهم تبجيلاً 
وإعجاباً». وما من شكٌء برأيناء في أن الدين 
الإسلاميّ» الفتي» والمترسّخ في المجتمع. قد 
شبجّع على هذا الانفتاح» لأنَ العديد من نصوصه 
تحت صراحةً على احترام العلماء» وعلى طلب 
العلم مهما بععغدت مصادره؛ ومهما تعب الإنسان 
في الوصول إليه. 


ويشير رشدي راشد إلى أن احترام الأوائل أو 
الإعجاب بعلمهم لم يحل دون الخلق والابتكار» 
كما لم يل دون النقد والاعتراض. «فهذا ابن الهيئم 
يكتب الشكوك على بطلميوسء والرازي (854 - 
7م) يكتب الشكوك على جالينوس, والخيّام 
يرجع إلى ما أشكل عل أقليدس . . . إلخ. وهذا 
الموقف نفسه تكرّر بين العلماء العرب أنفسهم». 
فكثيرا ما كان ينقد بعضهم بعضاء وكثيرا ما طوّر 
أحدهم نتائج الآخر»» مثل نقد الخيّام لابن الهيثم 
في نظريّة المتوازيات» ونقد كمال الدين الفارسي 
لنظريّةهذاالأخير في «قوس قزح' 
وتصحيحها. .. إلخ. «فلم يكن هذا العلم إذن» 
علم شرّاح ‏ حتى القرن الثامن الهجري (القرن 
الرابع عشر الميلادي) على الأقل ‏ بل هو معرفة 
علماء أقرّوا منذ البداية بعالميّة هذه المعرفة» وذلك 


بانفصالها عمّن اكتشفهاء وبأي لغة كتبهاء وإلى 
أيّ عصر انتمى» وعلى أيّ ملّة كان» وبأهميّة النقد 
وشرعيّته) [65) ص. لاه١‏ - 8ه .)١1‏ 


ولم تكن الترجمة عمليّة نقل فقط؛ فقد 
ترافقتء. منذ البداية» مع دراسة لمحتوى 
المعلومات المترجمة ونقدها. وقد تمثّل هذا النهج في 
الشروحات العديدة لكتب أقليدس من الأصول 
(خاصّة الكتب ١‏ وه و١١٠)‏ وفي الأساليب التي 
صيغت فيها هذه الشروحات من نقد وتفسيرء 
توسيعاً لمضمون هذه الكتب انسجاماً مع العلوم 
والنظريّات المحدثة في التقليد العربي. نذكر في هذا 
المتجال 4" القر اراك اطيزنة النديدة للكفات العاشيز 
من الأصول. كما نذكر نقل مؤلف ال «حساب» 
لديوفنطس (75"- 4٠١‏ م) إلى العربيّة من قِبَّل 
قسطا بن لوقاء تحت العنوان المعبّر : صناعة الجبرء 
مع العلم بأنْ هذا الكتاب وضع باليونانيّة» قبل 
ولادة الجبر بحوالى خمسة قرون. 

وقد يكون من المناسب في هذه الفقرة 
التذكير بأنَ العلم العرنَ كان» على حد تعبير 
رشدي راشد «علم العرب على اختلاف أديائهم 
ومذاهبهم. وعلم المسلمين على اختلاف شعويبهم 
وأجناسهم» ولا سيّما الفرس منهم, الذين كتبوا 
بالعربيّة. فمن بين العرب نجد أبا كامل وابن الهيثم 
والعرضي وابن الشاطر وآخرين. ومن بين الفرس 
نذكر الخيّام والطوسي والكاشي وكثيرين. كما 
ساهم في تكوين هذا العلم وتنميته كل من: 
الخوارزمي وبني موسى والبيروني وغيرهم من 
المسلمين» وثابت بن قرّة وآخرين من الصابئة» 
وآل بختيشوع وقسطا بن لوقا وغيرهم من 
النصارى» وسندابن عل من البهرةة ومحمد بن 
زكريًا من المتشككة» زه ص. ١٠66‏ 5ه .]|)١‏ 


(19) راجع رشدي راشد «نقل المعارف وترجمتها من اليونانيّة إلى العربيّة» في «موسوعة العلاقات الاجتماعيّة بين العالم الإسلامي 


والغربقء السابقة الذكر. 


ع > العلم والجتمع 


«لى يظهر النشاط العلمي فقط في دار الخلافة 
وبلاط الأمراء» ولم ينحصر في حدود بيوت 
الكمة والمزافيل والتعتفياك والمدارض 52 يل 
نجده أيضاً فى الديوان وفى المسجد. فهو فى 
اللايؤان محساق وير وني المسجد فلل ووتوقيت 
وعلم فرائتض» [5. ص. .]١55‏ ومن المعروف أنّ 
الفرائض الدينيّة» من صلاة وصوم وحم وقبلة» 
أذت إلى أبحاث فلكيّة وجغرافيّةٌ لى يسبق لها 
مثيل» كما أدّت أعمال الدواوين إلى تقدّم الحساب 
والجبر [4]. ويستحسن هنا التذكير بانعكاس الفكر 
العلمى عل الممارسات العمليّة الاجتماعيّة؛ فى 
عاك الرئ والورواعة: والوفالة الضيحية والتعانة عل 
أنواعها. وانعكس النشاط العلمي حبّى على الأدب 
اليومي؛ وهنا يسوق رشدي راشد تصنيفاً للعلوم 
لم يرد على لسان فيلسوف» كالكندي أو الفارابي» 
بل على لسان أحد العامّة (حلاق بغداد). فى 
إحدى صِيغ ألف ليلة وليلة؛ يقول هذا المزيّن 
معترّاً بعلمه: «تجدني أبرع حلاق في بغداد» طبيباً 
متمرساء صِيدلياً حادق الصنعة »مجم لا غخطع» 
لغويّاً مكتمل العلم بقواعد اللغة؛ خطيباً مفوّهاًء 
منطقيًاً ماهر الصنعة» رياضيّاً ضليعاً في الهندسة 
والحساب وعلم الفلك والجبر بجميع 
ا ل ل لم 
العالم» إلى جانب هذا كله تجدني متمكناً من جميع 
فروع الفلسفة. في ذاكرتي أستوعب كل ما لدينا 
من قوانين» وكل ما لنا من تراث وتقاليد. وأنا 
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دقائقه, 


)7١(‏ ترجمة رشدي راشد للترجمة الفرنسيّة للمرجع 


المذكور أدناه» ولم يتمكن من الحصول على الأصل العري: 


إنَ الدراسة الاجتماعيّة للعلم العربي هي في 
بدايتها. وكما يقول رشدي راشدء لا بد لهذه 
الدراسة «من أن توضح لنا في يوم ما دور المجتمع 
والمدينة الإسلامية فى هذه الحركة التاريحيّة. عند 
ذلك نستطيع أن نفهم كيف تمكنت من الالتقاء 
ضيف [قاء ون 135" أإن سكل التدراشسة 
ستساعد أيضاً على تحديد دور نظام فعال» هو نظام 
ومراصد ومستشفيات» رغم التقلبات وتحكم 
الزاجتة فل "الساطة الساسة: 


«عالميّة» العلم العربي 

تُظهر حصيلة ما جرى من أبحاث حتّى 
الآنء أنْ لهذا العلم صفات منها شموله» ومنذ 
المرن التاسع للميلاد» كافة الفروع العلميّة 
المعروفة فى ذلك العصرء النظريّة منها والتطبيقيّة : 
فلسفة. رياضيّاتء فلكء فيزياء: طبء 
جغرافية» زراعة» تقانة على أنواعها'" "' كما تُظهر 
صِفة أخرى هي «عايّة؛ هذا العلم» يُبرزها رشدي 
الت له موسوعة تاريخ العلوم العربية 
["]» ويبينٌ أربعة من مظاهرها تتعلّق ب: 
المصادر. والامتدادات» والرقعة الحغرافيّة» واللغة 
الوكدة: ومتحاول فى مايل إثاوة هده الظاهد 
الا ها ادكه كك الاسمان. 


عالمي بمصادره 
ذكرنا أن العلم العربي ارتكز أساساً على العلم 


كا ,كانه( عدن أء ءاتلا دعرلا 
(426-427 .صم ,1) مماتقصسصصة!ط-رعنصعة© .لث6 رلمه !02 .م 


(11) يصف عادل أنبوبا وضع تلاني الأعراق المتعدّدة في البصرة كما يلٍ : لأضحت مديئنة البصرة ة التي بناها العرب عام /ا١‏ ه. 
(5كم), بعد حوالى نصف قرن على بنائهاء مركزاً تجارياً وثقافياً هاماً؛ ال 0 تواجهت فيه الثقافات الفارسيّة واطهندية 


والسريانية واليونانية. قفي انام 05 ه كان عدد جنودها 7” ألف عربياً مقابل ٠‏ 


الرقمان على التوالي ٠‏ ألفاً و 0 ألفا» [4. ص. #/ا]. 


49٠‏ داخل في الإسلام ؛ وفي العام 53 ه أصبح هذان 


(5؟) راجع الفصول العلميّة الواردة في موسوعة تاريخ العلوم العربية [7]. 


اليوناني» وأنّه اعتمد أيضاً مصادر فارسيّة وهنديّة. 
إن تأثير العلم اليوناني في تكوين العلم العرنّ 
واضح جداً. وقد كُتِب الكثيرُ حول انتقال العلم 
اليوناني إلى متناول العلماء العرب». وحول دوره 
الأساسي في تكوين العلوم العربيّة. وتؤكد هذا 
الدور المخطوطات العلميّة العربيّة نفسهاء إمَا عبر 
عناوينها أو عبر استشهادها الصريحء داخل 
صفححاتهاء بالاعتماد على هذا أو ذاك من المؤلفات 
اليونانيّة. وتؤكّده أيضاً حركة الترجمة الهائلة من 
اليونانيّة إلى العربيّة التي بدأت منذ مطلع القرن 
التاسعء والتي شملت كل الكتب اليونانيّة 
المعروفة؛ ففي الرياضيّات مثلاً تُقِلت إلى العربيّة 
جميع أعمال أقليدس وأرحميدس وأبولونيوس 
ووبوشتطسن ع وس عل ذلك بالتسيية إل 
العلوم الأخرى؛ الفلك والجغرافيا وعلوم الطبيعة 
والطب والنبات والفلسفة. 


2 العلوم الهنديّة في العلم العرن أمر 

ه بعض عناوين الكتب العلميّة العربيّة 
0 كما يؤكّده أسلوب بعض المؤلّفات 
الرياضيّة والفلكيّة العربيّة ومحتواها. ولكنْ هذا 
التأثير يحتاج إلى الكثير من الدراسة» ولسنا على 
علم بأيّ كتاب خصّص لانتقال العلم الهندي أو 
الصيني إلى العربيّة؛ إلا أثنا نجد في بعض 
القثات موتهة ار لمق لكف كاذنا عن 
هذا الانتقال. ففى كتاب أ. ب. يوشكيفيتش .4.5) 
(طع) ابرع عاطءعك نلا مثالا [؟١ ٠»‏ ص. 5]. نجد 
استشهاداً من كتاب تأريخ الحكماء لأبي الحسن 
القفطي. يروي أن أحد أبناء الهند المتمرّسين بعلوم 
بلاده» أتى إلى بغداد سئنة ١65‏ ه(”#ل/الا م 
كان عالما بطرائق #التتدعونة""" :. وو والف 


كتاباً نقله إلى العربيّة حمّد بن ابراهيم الفزاري 
لو ةا بك مر بسن أن ما 
كتبه القفطي بهذا الصدد يتطابق مع ما كان كتبه 
حوالى العام ٠4م‏ ابن حامدء أحد علماء الفلك 
العرب. 


ونجد مقالاتٍ تُظهر العديد من أوجه الشبه 
بين بعض الأعمال العربيّة وأعمال سابقة هنديّة. 
من هذه المقالات بحث للأستاذ رشدي راشدء 
يشير إليه مقال للأستاذة كارين شملا مصاعة>ا) 
(3اسعط©ء تذكر فيه أيضاً أمراً مهمأ وهو أن عدم 
توفر الدراسات»ء يجعل من الصعب التفريق بين ما 
هو هندي وما هو صينيّ في العديد من الفصول 
العلميّة؛ كما يجعل من الصعب معرفة ما إذا كانت 
بعض فصول العلوم الصيئيّة قد وصلت إلى 
العلميين العرب» بطريقة غير مباشرة» عبر المصادر 
الهنديّة. كل هذا يؤكّد «الأهمية التى تكتسبها 
كزانة"الخلذقات العلمنة ريم الصين :ليقت والرطن 
العربي من أجل فهم عمليّة تشكل العلم العصري» 
ذي الطابع العالمي)”* ". 


بات عالمن بامتداداته 


العلم العريّ عالميّ أيضاً بامتداداته» فقد أدى 
انتقاله إلى الغرب اللاتينيّ دوراً مهمّاً في تكوّن 
العلم في أوروبا اللاتينيّة» وبالتالي في تكوّن العلم 
العالمي. أما الأبحاث في مجال انتقال العلم العرنَ 
إلى اللاتينيّة فقليلة وجزئيّة وتسير ببطء؛ وذلك 
يعود»ء على الأرجحء إلى صعوبتها وإلى متطلباتها 
اللغويّة والعلميّة والماليّة أيضاًء نظراً إلى كلفة تفرّغ 
الباحئين واطلاعهم على المخطوطات اللاتينيّة. إلا 
أن المتوفر من هذه الأبحاث يدل على أن هذا 


(59) «اللسندهند» تعريب للكلمة الهندية (سيدهانتا»» التي تعني «الحلول». وهي الكلمة التي استُّخدِمت في عناوين خمسة من المؤلّفات 
الفلكية المنديّة الشهيرة ة التي يرجح أن يكون أرَّهًا وضع في القرن الثاني» وآخرها وأهمها بين القرنين الرابع والسادس للميلاد [217 مج. 0 


.]17 151١ ص.‎ 


(5؟) راجع مقال ك. شملا في كتاب «تاريخ العلوم العربيّة ‏ التفاعل العلمي بين الثقافات؛ [لاص. ١‏ 417]. 


الانتقال تم على امتداد فترة طويلة من حوالى ستة 
قرون» عبر قناتين : الترحمة والاحتكاك. 

)١(‏ الترجمةء وخاضة الترحة المنظمة» ابتداء 
من القرن الثاني عشرء التي جرت في مدرستين 
رئيستتين : 

مدرسة ساليرنا فى جنوبي إيطالياء ومن 
أعلامها قسطنطين الأفر يقى صنتاسهاوصه0) 
(منهعتكه'لء وأدلارد دو باث (طاه8 6ل فتداففة) 
(القرن الثاني عشر). 

- مدرسة طليطلة التى أسّسها الإسبان بعد 
إعادة سيطرتهم على مقاطعة قشتالة» ومن أعلامها 
روبير دو شستر (065]62 06 4م2066) (القرن الثان 
عشرء الذي ترجم القرآن الكريم وجبر 
الخوارزمى)» وجيرار دو كريمون مل 0ئةمة6) 
(عهممة 0 (القرن الثاني عشر). الذي تنسب إليه 
(ونظن أنْ المقصود إليه وإلى فريق عمله) ترحمة ١لا‏ 
كتاباً من الكتب العلميّة العربيّة. 


وفي موجة النقل من العربيّة إلى اللاتينية 
هه عله ايا أنهاض المولفات الريك الين 
كانت قد تُقِلت إلى العربيّة» أو ظهرت في صيغة 
عربيّة منذ القرن التاسع (أصول لزني 
محروطات أبولونيوس» مؤلفات بطلميوسٍ 
وأرخحميدس. . . .)» بحيث إِنْ الغرب تعرّف إجمالا 
إلى المؤلّفات اليونانيّة عبر صيغها وترجماتها العربيّة» 
قبل التعرّف إليها عبر صيغها الأصليّة (وفي بعض 
الحالات» لم تزل الصيغ اليونانيّة الأصليّة مفقودة 
إلى الآن» كما هى الحالة بالنسبة إلى مخروطات 
أبولونيوس: الكتب 0 -8: وحساب ديوفنطس: 
الكتب ؛ - لاء على سبيل المثال). 

استمرّت حركة الترجمة إلى اللاتينيّة حتّى 
القرن الثامن عشر؛ نذكر مثلاً أن الفلكى المشهور 
إدموند هالي (ء1ل812 لسمسصلي) (5هذ١ا‏ 3 7و1 
درس العربيّة خصّيصاً من أجل دراسة عدد من 
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أعمال أبولونيوس في المخروطات وترجمتها إلى 
اللاتينيّة »١5[‏ ص190/111< .1. 


(؟) الاحتكاك 


بدأ احتكاك الحضارة اللاتينيّة بالحضارة 
العريكة قبل التزيعة المنظمة يمد طويلة © :وجرى 
عبر إسبانيا في الغرب وعبر إيطاليا وصقلية 
والقسطنطينيّة في الشرق» واستمرٌ عبر رحلات 
المستشرقين, إلى ما بعد القرن السابع عشر. ومن 
بين العلماء الذين درسوا العلم بالعربيتة عن طريق 
الاحتكاك وصاغوه وطوّروه باللاتينيّة نذكر أسقف 
ريمس. جيربير 66,0920) (9140 - ٠٠١*‏ م) 
الذي أصبح البابا سيلفستر الثاني (11 عمادءجارزة)» 
والذي يقال إنه يدين بوصوله إلى كرسي البابويّة 
إلى تمكنه من العلوم الرياضيّة العربيّة؛ نذكر أيضاً 
ليونارد دو بيز (©:1© 6ل 1605210) المعروف ب: 
فيبونائشي (أععممهط1©) (1/00ا١1 1١‏ - ٠م)‏ مطلق 
علم الرياضيّات اللاتيني» والذي اشتهر برحلاته 
إلى سورية وفلسطين. ولا شك فى أنّ هناك العديد 
من اللولفنات اللاتتتة ال أغتلة: الإشازة إل 
أصولها العربيّة» مثل أعمال فيتيلو (83:610) (القرن 
القالك عسو نوعلم الضيوء الع ل تكن سورى 
نقل لأعمال ابن الهيئم؛ وكان هذا الإهمال يتم 
أحياناً عن قصد. كما هي الحال في كل المؤلفات 
المنسوبة إلى قسطنطين الأفريقي السابق الذكر. 


من بين الذين عادوا من الشرق بزاد هائل 
من الكتب والمؤلّفات بالعربيّة» بما فيها كتاب عمر 
الخيّام في الجبرء نذكر جاكوبوس غوليوس 
(5نا 61 وناطم136) (لآأهايء» 1١6935‏ /111ام) 
الذي كان عل عله بديكارت؛ 'رتلسيل ييا 
رافيوس (280105 مواد امط6) ١1015(‏ - 48م )). 

وما تزال أوجه الشبه بين بعض أعمال 
العلماء اللاتين ومشاريعهم العلميّة وتلك العائدة 
إلى أسلاف لهمء التي كتبت بالعربيّة» تشكل 


موضح عمل رتساو للما حت في تاريخ #العلوم 
(التشابه بين مشروعي الخيّام وديكارت في حل 


وخادلات الدوكة العالقة وآبن الشناظر زف لان 


هلام وكوبيرنيك (عنهوعمه0 عدامءذلح) ("ال 1 ١‏ 
47 15م) في علم الفلك الهندسي (مدار القمر 
حول الأرض [8]. . . إلخ). 


أما الدراسات حول انتقال العلم العربٌّ إلى 
دول آسيا التي امتذ إليها الإسلام» وحول تأثيره 
في الصين ومنغولياء فقليلة؛ كل ما نعرفه يتلخص 
بإشارة نجدها فى مقال كارين شملا السابق 
الزكر : «هكذاء ك0 لا نورد سوى مثل الصين» 
نذكر وجود فلكيين عرب في بلاط الإمبراطور منذ 
نباية 'القرن التعاقتر ل .:'.): لكن هناك المزييت؟ 
فنتيجة لقيام الحكم المنغولي في نباية القرن الثالث 
البلاطء وكذلك إنشاء أكاديمية للطب الإسلامي 
(هويهوي ييياو يؤان)» ارتكزت على ما سمي 
ب «صيدليات مسلِمة». وقد بدأ العمل بدراسة 
انتقال المعارف الذي واكب قيام هذه المؤوسسات 
0 ولكن يبقى الكثير للقيام به في هذا 
المجال» [لاء ص. 486]. 

إفرة عالمى من حيث امتداد المساحة الجغرانتة 
التي مورس عليها 

وهناك عنصر مهم في إضفاء صفة العاميّة 
على العلم العربي» هو امتداد الرقعة الجغرافيّة التي 
مورس عليها هذا العلم. من حدود الصين إلى 
شمال إسبانياء مرورا ببغداد ودمشق والقاهرة 
وغرناطة. وأدت الرحلات والمراسلات العلميّة 
دوراً مهمّاً في تقريب المسافة بين العلماء والمراكز 
العلميّة» وفي التفاعل في ما بي بين الباحثين [2757 
0000 


(5) عالمي من حيث لغته الموخدة 


أمَا الدور الأساسي في توحيد الأساليب 
العلميّة وبلورة تقليد علمي ميّزء فيعود إلى اللغة 
الموحّدة التي مورس فيها هذا العلم كتابة» وهي 
اللغة العربيّة» ما سهّل الاتصال بين المراكز العلميّة 
المنتشرة ما بين حدود الصين والأندلس. فجميع 
العلماء من دون استثناء تقريباًء كتبوا علمهم 
بالعربيّة؛ «وحتى عندما كان العالم يكتب بلغته 
الأم» خاصة بالفارسيّة (مثل النسوي أو نصير 
الدين الطوسي»» كان يقوم بنفسه بنقل مؤلفه إلى 
العربيّة. باختصارء ابتداء من القرن التاسع كان 
للعلم لغدّ هي العربيّة» حبّى إن هذه اللغة بدورها 
أخذت بعداً كونيّا» [7:) ص. 15]. 


الثا: مشروع رشدي راشد وموقعه من 

«الثقافة العربة في القرن العة 0 

المشروع رشدي راشد) هوء. إذن» تصميمٌ 
وخطة عمل ووسائل تنفيذيّة. تصميم على مواجهة 
عفيدة الانتماء الغربي للعلوم. هذه المواجهة كما 
يقول ب. كروزيهء لاا تتم 2عبر شجب هذه 
العقيدة مهما كان هذا الشجب عنيفاً. بل تتمّ من 
جهة أولى عبر تفكيك مرتكزاتها وفضح جذورها 
الأيديولوجيّة.» ومن جهة ثانية عير تكذيبها عن 
طريق وقائع دامغة لا تحتمل النقاش»'' '". تقديم 
مثل هذه الونائع لايق الادعيي إعادة كيان تاريخ 
فحسب. أي باستبعاد أيّة نظرة مسبقة. والوسائل 
هي تكوين علمي متين» وبناء مؤسسات تقوم على 
باحثين كفوئين يعتمدون أقسى معايير الدقّة 


والصرامة. 


(16) وهو عنوان الموسوعة هذه التي اختار المشرفون عليها أن تحتوي فصلاً ل «مشروع رشدي راشد». 


)١5(‏ مقال ب. كروزيه المذكور سابقاً. 


,”[ 


وكل ماأوردنا في ماتقدمء هو محاولة 
لتحديد هذا المشروع» ولتبيان كونه قد دخل 
مرحلة التلفيذ منل السبعينئات من القرن العشرين» 
أي منذ إنشاء أوّل فريق للبحث في تاريخ العلوم 
في المركز الوطني الفرنسي للبحث العلمي» 
وأوائل كتبه (مقدّمة لتاريخ العلوم. وكوندورسيه: 
الرياضيّات والمجتمع. والباهر في الجبر 
للسموأل.... إلخ). هذا المشروع الذي نضج 
واكتملت معالمه مع نشره كتاب تاريخ العلوم 
العربيّة بين الجبر والحساب عام 1484. وما زال 
يتدعم علميًا عبر دفق الكتب التي نشرها إلى الآن 
(وآخرها على حذدّ علمنا كتاب رياضيّات 
الخوارزمي: بداية الجبرء عام :»23٠01‏ إضافة إلى 
منشورات طلابه وزملائه في فرنسا والعالم» وعبر 
تطور المؤسسات التي كان المبادر إلى إنشائهاء 
والتي أتينا على ذكرها في فقرة سابقة. 

ونرجو أن نكون قد وَُفْقنا بمناسبة الحديث 
عن ١«مشروع‏ رشدي راشد). إلى تقديم صورة 
قريبة إلى الواقع عن وضع البحث في تاريخ العلوم 
العربيّة» ودوره في إغناء الثقافة العربيّة واللغة 
العربية '(نق حيك: امبعالة القاموين' الخلمي العر 
الأصيل)» وفي تصحيح كتابة التاريخ العريّ من 
النسيان» وفي تصحيح التاريخ العام للبشريّة من 
حيث إبراز دور العلوم العربيّة في تطوير العلم 
العالميَ وتقدمهء. وفي تأسيس «الحداثة 
الكلاسيكيّة»» وفى توليد «عصر النهضة»؛... 
ونترك للقارئ تقدير انعكاسات نتائج ذلك على 
الفكر في العالم من حيث مجابهة الأفكار العنصريّة 
التي شبججعتها في الأساس» وما زالت تغذيها 
سياسة سيطرة مراكز القوى الغربيّة على الكرة 
الأرضيّة وثرواتها وشعوبها. هذه السياسة كانت ولم 
تزل تبخت عن تبزيرات تارغية أو فلسفية» يشكل 
جهل الحقائق التاريخيّة مناخاً مناسباً لها. 


,,ى”ى١‎ 


وقد حاولنا تحديد اامشروع رشدي راشدا 
وتلمّس الدوافع العلميّة الموضوعيّة لهذا المشروع» 
من خلال قراءتنا (الذاتيّة) فى بعض أعمال هذا 
النائشت وعوله تسيا أى امن دون :عناولة 
التساؤل عن دوافعه الذاتيّة أو محرّكاته الفكريّة 
الأشملء» لاعتقادنا بأنْ محاولة كهذه تُفقد مقالنا 
هذا الموضوعيّة المرجوّة. نقول ذلك» رغم قناعتنا 
بأنَ وراء الغزارة المدهشة لهذا الإنتاج العلمي» 
ولهذه النشاطات الموازية له» ولهذا العمل الدؤوب 
الذي يفوق التصورهء دافعاً يتغذّى من قضيّة 
إنسانيّة كانت وتبقى حاضرةً فى ذهن هذا 
اللإحكك» وابعمزت تتطون إلى يومنا هذا. هي 
بجزئها الأساسي (برأينا) قضيّة حاضر هذه الأمّة 
ومستقبلها الذي لن يأخذ الوجهة الصحيحة إلا 
عندما يعتمد العلم :بجا في كل الأمور الحياتية 
والتنظيميّة للمجتمع» فيكون امتداداً طبيعيًا لتاريخ 
هلع الأمةبوإرتها؟' ضري المانيع العاجق لهذا 
الأوث واي إل تكدان كارن التواضم فين 
حاضرناء وإلى اعتبارنا من قبل الغرب». ومن قبل 
أنفسناء أمَةَ شعراء ومّصلين فحسبء يتناحرون 
حول أفضل مظهر أو أفضل لباس أو أفنضل 
طقوس تُدخلهم الجنّة في الآخرة» وكأنَ العمل 
الدنيويّ (والعلم أساس كل عمل) لا يعنيهم» في 
موقف يعبّر عن جهل حتى بالدين وجوهره 
وتعاليمه. . . ونظنَ أنْ رشدي راشد» تدعيما لا 
سمّيناه «قضيّته»» يحاول فى كل مقالاته العامّةء 
الستستادس الدووس من التسارك الما رض 
ولا يمكننا فى هذا البحث التوقّف عند هذه 
الذووس يبعا بتنامت مع امتيعها + تل شعتني 
بالإشارة إلى بعض منها. هي أحياناً دروس يشير 
إليها رشدي راشد بشكل مباشر: «هناك ما 
سنتعلمه من التراث عند التفكير فى سياسة 
لمك «دروين السراث تله لا حمل الجميع 
العرنَ فحسب. بل هي دروس للإنسانيّة قاطبة». 
قمن يعدرف: ]ذلا - كبا كنا أن لدي وسائل: 


الارتقاء العلمي هي محاولة الوصول إلى حلول 
علميّة لمسائل تثيرها الممارسة الاجتماعيّة من ماذْية 
وثقافيّة. وسنعرف منه ثانياً أن العلم ‏ حتّى علم 
العصر الوسيط الذي لم يحتج إلى معامل ضخمة 
ووسائل كبيرة وباهظة التكاليف ‏ ازدهر بتشجيع 
من السلطة السياسيّة» [ه. ص. ١١١]؛‏ «... 
والرد على هذا السؤال لن يكون بنقل صور 
أوروبيّة وأمريكيّة من مراكز بحوث وأكاديميّات 
سرعان ما تتحول إلى صور باهتة للنموذج التي 
نُقِلت عنه»)؛ «وسيعلمنا التراث العلمئّ كذلك أنّ 
الحرغة العلمتة المثيدة والفعالة لا تنفتصيل عن 
الإبداع العلميَّ نفسه...0[12. ص. ١5١]؛‏ (إِنْ 
تفضيل الجانب التطبيقيّ على الجانب الأساسيّ 
والبحث النظري لن يؤذي إلى إرساء سين البكيث 
العلمي» [5.» ص. ...]1١77‏ وفي بعض الأحيان 
يشير إلى هذه الدروس بشكل غير مباشر. فعندما 
يُركْز على وجود تقليد علمي عربي. وعلى كون 
«العلم العربيي من البداية» جزءا من الممارسة 
الاجتماعيّة اليوميّة»» فلكي يقول إن العلم ليس 
دخيلاً على تقاليد هذه الأمّة التى بإمكانماء إن 
توفرت ظروف ملائمة» إعادة الربط مع ماضيها 
فى هذا المجال» فى ما يشبه الدعوة إلى استعادة 
الثقة بالذات» وعدم التعامل مع العلم انطلاقاً من 
عقدة نقص. ولا تخفى على أحد الدروس التي يريد 
استخلاصها من مسألة تعاطي المجتمع العربي مع 
العلم بدءاً من القرن الثامن للميلاد» ومن عاليّة 
العلم العريّء وحتّى من مسائل تفصيليّة كدور 
نظام الوقف. في استمرار المؤسسات العلميّة في 
ظلَ غياب دور السلطة السياسيّة في هذا المجال. 


ومن البديبي أثّناء عندما نتحدّث عن مشروع 
رشدي راشدء لا نعني أن هذا المشروع احتكر 
الإنتاج البحثي أو العلمي في تاريخ العلوم؛ بل 
العكس هو الصحيح.ء إذ إِنه نشط البحث من 
خلال إسهامه في تكوين الفرق والمؤسّسات التي 


,”7”5 


#بتمٌ بهذا المجال» كما سبق ورأينا. ومن جهة 
أخرىء أوردنا في ما تقدم كلاماً لرشدي راشد 
نفسه حول تسارع البحث في تاريخ العلوم في 
الاتجاه الصحيح» منذ الأعوام .145٠‏ أي قبل أن 
يبدأ إنتاجه في تاريخ العلوم بأكثر من عقدين من 
الزمن. ولقد استفاد هو نفسه (كما استفاد 
مشروعه) علميّاً. لا من أبحاث طلابه وزملائه في 
فريق بحثه فحسبء بل وقبل ذلك وبعده أيضاًء 
من كتابات الباحثين في مجال تاريخ وفلسفة العلم 
في كل أنحاء العالم. وعندما أشرف على أوّل عمل 
موسوعيّ في تاريخ العلوم 2171 شاركه في تأليفه 
58 اختصاصيّاء بينهم واحد فقط من تلاميذه 
وعدد قليل من الدائرة المباشرة لنشاطه. إلا أنْنا نُقِنَ 
بأنَ ما يدعونا إلى التركيز على أعمال رشدي 
راشدء ليس عنوان هذا المقال فحسبء بل هو ما 
دفع المشرفين على المؤلّف الذي يحويه؛ إلى اختيار 
هذا العنوان. دافعهم هو كون رشدي راشد نشط» 
وما زال ينشط في إطار مشروع رسمه لنشاطه 
البحثي, ولنوعيّة البحث في تاريخ العلوم 
ومعاييره. فصحيح أن البحث في هذه المادّة عرف 
ويعرف منذ الأعوام ١97٠‏ أسماء كبيرة لن ينسى 
فضلهاء وستسجل عند صياغة تاريخهاء وَرَد 
بعضها في مقالنا هذاء وبعضها لم يرد. . . إلا أن 
أيَاً من هؤلاء الأعلام لم يرتبط بمشروع شامل على 
غرار مشروع رشدي راشد. وهذا يُظهر أهميّة المناخ 
الفكري والمعطيات التربويّة في الفترة الذي وَلِد فيه 
هذا المشروع» وفي باريس بالذات. ألم يكن هذا 
المشروع في ذهن رشدي راشد نفسه» بل في ذهنه 
وذهن أحمد يوسف الحسن. وكل تلك المجموعة 
التق أسْسَت (علميًا) معهد الترات العلمى العرن» 
ومجلّته التي أدت دور أهمْ مجلّة عالميّة متخصّصة في 
تاريخ العلوم العربيّة لسنوات؟ 


وقبل أن ننهى هذه النقطة» يجب علينا أن 


راشدء فإثنا نقصد مشروع الشخص الباحث 
والمنتج للعلم» لذا لم نأت في هذا البحث على دور 
عدد من المؤسّسات ذات الطابع الرسمي التعليمي 
في العديد من البلدان العربيّة» أو ذات الطابع 
اللوجستىء مهما كانت أهميّتها: معهد التراث 
الفعلس" العو دنا نا اعد لمي لي 
الاسكتدرية+ نؤسشسية العوكيق العي يديره فد 
سيزكين (منع2ذ5ة.5) فى الماننا»هم كز وراسات 
الوعيدة العرةة6ددار الكثار الاملؤيية: الكريف: 
قِسم العلوم الإنسانيّة في المجلس الوطني للبحوث 
العلميّة (لبنان). . . وكل منها يُسهم بهذا الشكل 
أو ذاك في تسهيل مهمّة الباحث في تاريخ العلوم 
العربيّة. 


أثر المشروع في الثقافة الغربيّة والعالميّة 


نادرة لطي التتارييع الفكرية التي تتحمّق 
وتحرز تبدّلاً مهمّاً في المناخ الثقافي» (مع ما يتبع 
ذلك من انعكاسات على المستوى الاجتماعيّ 
والتربوي) وصاحبها في أوج عطائه. هذه حال 
«مشروع رشدي راشد؛. الذي أحدث تبدّلاً يشبه 
الانقلاب. إذا ما أخذنا بالاعتبار الفارق بين 
الفكر الذي طبعته «مقولة الانتماء الغربني للعلوم» 
(الذي استمرّ حتى قبيل نباية القرن العشرين مع 
كتاب ديودونيه مثلاً). والفكر العلمىّ الذي عبّر 
عنه كبار الاختصاصيّين والفلاسفة في فقرة سابقة 
من هذا البحث (الفقرة .)١‏ فهؤلاء الباحثون» 
الذين تستى لهم الاطلاع على العلم العريٌء 
ومنهم من أسهم في الكشف عن بعض جوانبه 
المنسيّة» لمسوا أن الكمّ الهائل من النتائج العلميّة» 
الذي بدا يتكؤون في القرن التاسعء في بغداد. 
والذي تطور وامتد إلى مراكز انتشرت في رقعة 
واسعة من الكرة الأرضيّةء بلغة واحدة هي 
العربيّة» هو أحد المكوّنات الأساسيّة للعلم 
الكوني؛ وأنّه حلقة مهمّة من السلسلة التى يمثّلها 
العلم في تطوّره. 


0717 


وإِنّنا لنعتقد بشكل جازم أن أيّ كتاب في 
تاريخ العلوم يصدر في الغرب لن يكون بإمكانه 
نسيان العلم العربيّ أو تجاهله. ولن يصف فترة 
«القرون الوسطى» بالظلاميّة. إلا إذا حصرها 
بمناطق محددة من أوروبا الغربيّة. ولن يعود 
بإمكانه وصف «عصر النهضة» بعصر انبعاث 
العلم : : .في قل ذلك :الكنات» لن تبشن 
الفسحة الرياضيّة بين أبولونيوس وديكارت فارغة» 
بل ستزيّنها أسماء روّاد. منهم الخوارزمي 
وأبي كامل وابن قرّة والخيّام وشرف الدين الطوسي 
والمئات من بناة مداميك الجبر الهندسى؛ وتلك 
التى تفصل أقليدس عن كيبلر (1571-1630 6 امع ع1) 
وذيكارت في «علمالمناظرا ستحتلها أسماء 
الكندي وابن سهل وابن الهمت :.. . :وقسن عل 
ذلك في شتى مجالات علم ١اعصر‏ 0 


من هنا تُقدر أنْ تأثير مشروع رشدي راشد 
في الغرب كان تأثيراً ائيّاً لا رجعة فيه. رغم أنه 
ليوك في يدايعة:وهذا بلا سك" اتسخحت 
روي ناكرا النقانة يسك اء نافيا 
الثقافة العربيّة)» وخاضّة أنه مشروع ذو بعد كوني. 
هو نفسه يُعبّر عن ذلك: «ولنقلها من دون 
مواربة: إِنْ مقصدنا هنا ليس استرجاع حقوق 
هضمت,. ولا إقامة معارضة بين علم وُصِف بأنّه 
أوروي وعلم نزعم بدورنا أنه شرقي» بل كل ما 
نرمي إليه هنا هو أن نفقه المغزى الكامن في 
ود وتحديد العلم الكلاسيكي بالأوروبيّة» وأن 
تُدرِك الأسباب التي دعت إلى هذا التحديدء 
الجغرافي على الأقلّ» و«الأنثروبولوجي» بلا مراءء 
لظذاهرة عالة بالصرؤزة اوتحكم الععرياب» 24 
ص. 07”]. كما يعبّر عن هذا البعد الكوني 
(المتعارض جوهرياً مع أي اتجاه عنصريّ أو قوميّ) 
الباحث الفرنسى ميشيل باتي (10ه اعطء3/1) : 
#تاريخ الرياضيّات العربية ‏ الاسلاميّة» الذي 
أغنته وجدّدته بشكل هائل» أبحاث رشدي راشد» 


إن من حيث دراسة النصوصء. أو خاصّة من 
حيث ما تُظهره هذه النصوصء يُنقذ من النسيان 
صرحا عظيماً من صروح الفكر الكوني ويكشف 
عنه؛ إِنّه الصرح المتمثّل بالرياضيّات وعلم الفلك 
وبالعلوم عامّة ‏ المكتوبة باللغة العربيّة. ومن 
خلال هذه الرؤية الكونيّة» ينظر رشدي راشد إلى 
تاريخ العلوم العربيّة. هذا البعد. وهذا المدى 
الكوني» المنسجم مع ما نعتبره المشروع الحقيقي 
للمعرفة العلميّة» يتعارض بشكل أساسيّ» كما 
يؤكد رشدي راشد نفسهء مع أيّ موقف انطوائيّ» 
عرقئّ أو عقائديّ. ..» »١[‏ ص. 55 - 57]. هذا 
القن الكوني المنفتح الذي يتصدى بالعلم والحجة 
الدامغة للعنصريّة يعتبره الفيلسوف ب. بلليغرين 
كفاحأ بحق» في ختام كلمته في حفل تكريم 
رشدي راشد في معهد العالم العربي في باريس عام 
7 » عندما توجّه إليه بالقول: «الكفاحات 
الذي قُمتَ وتقوم بهاء وبشكل خاصٌ على 
المستوى الفلسفيّ» تقوم بها بوسائل صائتبة ومن 
أجل غايات مُنصفة» لذا هى كفاحات صائبة» 
[31. ص. ل/ال١].‏ ْ 


استطاع إذن مشروع رشدي راشد أن يندمج 
التربوية الغربية. فهل نستطيع سوق القول نفسه في 
ما يتعلّق بالثقافة العربيّة؟ 


خاتمة: من أجل أن يحتل مشروع رشدي راشد 
موقعه في الثقافة العربية 

لا أعتقد أثنا نغالي كثيراً إذا ما قلنا إِنَّ 
اعتبار أعمال رشدي كجزء من «حصيلة الثقافة 
العربية في القرن العشرين» هو تجاوز للواقعء 
وهو نوع من الاستباق لما سيكون أو لما نتمتى 
أو نسعى إلى أن يكون. فإنتاج هذه الأعمال 
جرى بالفرنسيّة وفي مؤسّسات فرنسيّة 
وأوروبيّة؛ وهو ما زال يجري بمزيد من النشاط 


ىي2ى,> 


والهمّة في المحيط الثقافي والعلمي الأوروبي 
(لذة نتمئاها أن تطول جذاء بقدر محبّتنا لهذا 
الباحث الفريد وحاجتنا إلى إنجازاته). ولأسباب 
عديدة» تتعلّق خاصّة بسياسة هذه الدولة العربيّة 
أو تلك» وموقفها من العلمء وتعاملها مع 
المؤسّسات العلميّة» لم توجد في الوطن العريّ 
تلك المؤسّسة التي تولّد مثل هذه الأعمال 
وتحتضنهاء فيُغني وهجهاء خلال إنتاجهاء المناخ 
الثقافي العرنّء ويتواصل هذا الإنتاج بعد ذلك 
بشكل طبيعي عبر القراءة باللغة العربية. 
وصحيح ادنعكا بن الستنين الذي شر ارون 
الفرنسيّة أو الإنكليزيّة» تعرّف إلى كتابات رشدي 
راشد منذ السبعينئيّات من القرن العشرين؛ 
وصحيح أيضاً أن عشرين عاماً انقضت على 
ترجمة أوّل كتاب له إلى العربيّة» وأنْ ترجمة 
أعماله تتواصل بحماس وبدقة تتحسّن يوماً بعد 
يوم» في ما يُعتَبَّر التزاماً من قبل فريق من 
المنقفين العرب من «هواة» العمل في تاريخ 
العلوم العربيّة. ولكن. لا القراءة بالأجنبيّة» 
ولا الترجمات إلى العربيّة (بالشكل التطوّعي وبهذا 
الحجم الضئيل نسبيّاً) تؤئّرء بالفعاليّة المطلوبة» 
وفي مستقبل قريبء» في الثقافة العربيّة» وفي 
الفكر العريّ. وقولنا هذا لا يتعارض مع قناعتنا 
بأنّ ترجمة هذه الأعمال إلى العربيّة هى الممرّ 
الفبرورق الدق لا سكن كلافكه ناما أردنا 
بالفعل إغناء فكر المثقّف العربيٌء وإحداث 
الصدمة الإيجابيّة التي ستتولّد من اندماج هذه 
الأعمال في الثقافة العربيّة. 


ويجب ألا يُمَسّر كلامنا هذا بأنَ وضع أعمال 
رشدي راشد (أو مشروعه) هو كوضع أعمال أحمد 
زويل في الكيمياء أو مايكل عطيّة فى الرياضيّات» 
إذ إن لا محال البثّة لنسب مثل هذين العملين إلى 
الثقافة العربيّة؛ ولا جدوى البتة من ترحمتهما إلى 
العربيّة. 


وضع «مشروع رشدي راشد» مختلف تماماً من 
حيث منطلقاته» ومن حيث موضوعه. فهو 
ينطلقء, كما رأيناء من توضيح صورة التاريخ 
العريٍ عبر الكشف عن الجانب العلميّ منه. مع 
كل ما يتبع ذلك على صعيد تكوين اللغة العلميّة 
العربيّة. كما ينطلق من «إنصاف2"'' الثقافة 
العربيّة» عبر رد الاعتبار لها كجزء مكوّن للثقافة 
العالميّة» وللفكر الإنسان. ولأسباب لا يجال 
لذكرهاء سيجد هذا المشروع في ذهن المثقّف 
العري أرضاً خصبة» وكذلك في البرامج ج التربوية 
في البلدان العربيّة. ومن جهة ثانية» ليس موضوع 
المشروعء أي تاريخ العلم» وتاريخ العلم العربيّ 
بشكل خاص. من المواضيع العلميّة التي تحتاج إلى 
إعداد معقّد أو إلى مختبرات لا يمكن توفيرها في 
الجلداق" العورية :لموقعه الطبيقة .]3ن عو فل 
صميم الثقافة العربيّة؛ وإمكانيّة دجه واستيعابه في 
الثقافة بديبيّة وسهلة جداً. من هنا نفهم تخصيص 
المشرفين على موسوعة تحمل عنوان: حصيلة الثقافة 
العربّة في القرن العشرين أحد فصولها ل «مشروع 
رشدي راشد»ء بل نقول إنها كانت لتظهر ناقصة 
من دونه. 


ومن جهة ثانية» لا يتطلّب دمج هذا المشروع 
فى الثقافة العربيّة سوى موازنة ماليّة زهيدة. 
لإعلاة الباحث أو الأستاذ العتيد» في تاريخ 
الفلوم يج عبر اختبار من بين الجازين في المزاد 
العلميّة ذوي الكفاءة الجيّدة» وهولاء متوفرون 
(في عدد لا بأس به من البلدان العربيّة»» ومن ثم 
عبر تكوينه في تاريخ العلوم وتاريخ الماذة التي 
يختارهاء وأيضاً في لغة أوروييّة أو أكثرء إذ من 
البديبيّ أن البحث في تاريخ العلوم العربيّة يقتتضي 
دراسة بالعمق لجذورها (اليونانيّة بشكل خاص)» 


ولامتداداتها (اللاتينيّة)» وذلك لتقدير ما قدّمته من 
جديد للحضارة الإنسانيّة. وكل ذلك يمكن أن 
يجري في مؤسّسة لا تحتاج إلا إلى بعض الأساتذة 
(المتوفرين عاليّاً حالياً) وإلى بعض التجهيزات 
المكتبيّة البسيطة» وإلى مكتبة هي أيضاً قليلة الكلفة 
بالمطلق. مما يجعل هذا الإعداد متيسّراً في أيّ بلد 
عرنّ. ولن تمضي سنوات قليلة حتّى يتم الاستغناء 
عن استعارة الكفاء عات من الخارج» يدها 
سيتوفر من كفاءات منتجة محليًاً. 


كل هذا يدعونا إلى أن نستغرب تأخّر هذا 
الدمج» ونتساءل عن أسبابه» بحيرة وتعجب 
تدفعنا إليهما الخطب الرئّانة لكبار المسؤولين في 
كل العراصم العربيّة» حول التباهي بالعراث 
العلمى وضرورة إحيائته والكشف عنهء وإعلان 
البشخط عل البكتزية الكوته ها زالطي النسبيان. 


ونحنء بالطبعء لا ننكر أهميّة العديد من 
الجوائز والتنويبات العربيّة المهمة بأعمال رشدي 
راشدء ونعتبرها تشجيعاً إنسانيّاً ضرورياً للعالمء 
ومؤشّراً على اهتمام المسؤولين» ودعوةً» على الأقلّ 
من الناحية الإعلاميّة؛ إلى الاطلاع على كتاباته. 
ولكئّنا نعبّر عن اعتقادنا بأنْ مواقف المسؤولين 
السياسيّين هذه ستبقى نوعاً من «تبرئة الذمّة» 0 
ُترجم تمنياهم ل (إحياء التراث العلميّ». أو لما 
يتعلق 0 من شعارات وخطابات برّاقة» إلى 
موقف عملي. ونظنّ أنْ هذا الموقف العمل يمرّ عبر 
إقامة مؤسّسة علميّة ولوجستيّة تهتم بالإرث العلمي 
العريّ» وتستفيد من خبرة هذا الرجل وإمكاناته 
العلميّة والتأسيسيّة الهائلة فى هذا المجال» طالما أن 
الك يا زان نكا لسن اكد و الكية ليله لوقي 
من أن تجمع الطاقات المتفرّقة والإمكانيّات الفرديّة 


(10) نستعمل هذا التعبير رغم معرفتنا برفضه من قِبلٍ رشدي راشد؛ ل 0 : «إنْ مقصدنا هنا ليس استرجاع 
حقوق هضمت» ولا إقامة معارضة بين علم وُصِف بأنّه أوروبي وعلم نزعم بدورنا أله شرقي. . 


التي يرهقها العمل التطوعي شبه المجَاني وغير 
المتفرّغ» وأن تفرض آخر معايير الدقة والصرامة 
العلميّةء وتتفادى التساهل الذي أذّى إلى فشل 
العديد من التجارب المحليّة» كما لا بذ لها من أن 
تبدأ بنقل الأعمال القيّمة» وخاصّة كامل مؤلفات 
رشدي راشد إلى العربيّة؛ مؤسّسة قابلة للحياة» 
تواصل عملها وتحسّنه باستمرارء على غرار مراكز 
الأبحاث أو المراكز الجامعيّة العريقة. وهي مؤسّسة 
يكون شرط نجاحها (كمادلّت العديد من 
التجارب) إبعاد البيروقراطيّين عن إدارتها وتحصينها 
ضد تأثير «الأهواء» غير العلميّة في انتقاء إداريّيها 
وأساتذتها وطلاءها. 

وإذا لى تكن الظروف الآن» وحبّى مستقبل 
قريب» تسمح بولادة مؤسّسة عربيّة من هذا 
النوع؛ تنشئها إحدى الدول العربيّة أو جامعة 
الدول العربيّة» فليس على العلميّين الاكتفاء 
بالاحتجاج» بل عليهم إنشاء مثل تلك المؤسسة 
وتطويرهاء ولو بذل قسم مهم منهم وقته لتأمين 
مردود يمن لها الاستمرار عبر نظام وقفيَء هو 


ملحق : اوسمة رشدي راشد وجوائزه 
ومناصبه الفخريّة 

331 : الميداليّة البرونريّة للمركز الوطنى 
الفرنسي للبحث العلمي على مؤلّف حساب 
ديو فنطس. 

١487‏ : عضو الأكاديميّة العالميّة لتاريخ العلوم. 

١5417‏ : وسام جوقة الشرف من رتبة فارس» 
قلده رئيس الجمهوريّة الفرنسيّة بمناسبة العيد 
الخمسين للمركز الوطني الفرنسي للبحث العلمي. 

1545 : عضو مجمع اللغة العربيّة - دمشق. 

4 : عضو مجمع اللغة العربيّة ‏ القاهرة. 


58 مبدالية الكسندز كويرئ من 
الأكاديميّة العالميّة لتاريخ العلوم. لمجمل أعماله. 

ميداليّة تاريخ العلوم من أكاديميّة 
علوم العالم الثالث» لأعماله في تاريخ علم المناظر. 

: جائزة وميداليّة مركز منظمة المؤتمر 
الإسلامي» لمجمل أعماله. 

١‏ : عضو أكاديميّة علوم العالم الثالث 
(العلوم الرياضيّة). 

: جائزة أفضل كتاب بحثي في علوم 
الإسلام تسلّمها من رئيس الجمهوريّة الإسلاميّة: 
عن موسوعة تاريخ العلوم العربيّة. 

484 : جائزة مؤسّسة الكويت للتقدم 
العلمي؛ تسلّمها من أمير الكويت لأعماله في 
تاريخ الهندسة. 

8 : ميداليّة ابن سيناء قلّدها فريديريك 
مايور أمين عام اليونيسكوء «لإسهامه في التعريف 
بتقديمات الحضارة الإسلاميّة للإرث العلمى 
الكوني» ثما يشبّع الحوار بين الثقافات المختلفة». 

١‏ ميداليّة المركز الوطنى الفرنسى 
للبحث العلمي لنشاطه البحثي ولإسهامه فى 
إشعاع المركز المذكور. 

7 عضو الأكاديميّة الملكيّة فى بلجيكا. 

© 'ميداليّة معهد العالم العربي» قلّدها دنيز 
بوشار مدير المعهد لأعماله في تاريخ العلوم العربيّة. 

6 تمييز من أكاديميّة بيت الحكمة) 
التونسيّة وكرسي الأونيسكوء في ندوة عاليّة 
نظمتها المؤسّستان» تكريماً لأعماله. 

07 جائزة الملك فيصل للدراسات 
الإسلاميّة (إسهامات في العلوم البحتة والتطبيقيّة) 
قلدها ولي العهد الأمير سلطان بن عبد العزيز 
آل سعود. 
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الفصل العاشر 


النقد الأدبى 


"6 ما قبل النقد الأدبي الحديث 


1 


كان النقد الأدبي العربي» حتى منتصف القرن 
التاسع عشرء تقليداً للموروث العربي القديم. 
لا بمعنى اتباع الموروث القوي» الذي بلغ قمته في 
القرن الرابع الهجري وما تلاه» بل ذلك التقليد 
الضعيف الذي يكرر صيغاً فقيرة. فقد اختّزل النقد 
إلى دروس بلاغية تروّج الشعر الرديء, أو تخدم 
أغراض الدراسات الدينية. المتمحورة حول 
الإعجاز القرآني. وهذا ما جعل ولادة النقد الحديث 
عملية صعبة وبطيئة» لأن موضوعهاء أي اللغة» 
تداخل فيه الأدب والدين تداخلاً كبيراً. 


ومع أن الحديث عن النهضة الثقافية والأدبية 
يحيلء نظرياًء على بدايات القرن الثامن عشرء 
التي أعقبت حملة نابليون على مصرهء فإن المقاربة 
العملية تقول بشيء مختلف. فقد بقي الشعراء في 
مق سني د ف لكر 10 لك د 0ه 
ينظرون إلى الشعر كمجال ثابت لا جديد فيه 
عليه أن يحاكي القديم» لغة ومواضيع ومنظوراً. وم 


ىحء[ى[2,,> 


فيصل دراج 


يكن موقف النقاد محتلفاً. وهو ما أشرر إليه 
مصطفى لطفى المنفلوطى (1817/5- »)١975‏ حين 
كتب في قاب مختاراته: دوم يكن نقاد ذلك 
العصر يرجعون في نقدهم أو مقارنتهم إلى مقياس 
نقدي صحيح"ء ذلك أن النقد الأدبي السائد آنذاك 
كان يتجلى فى تلك المناقشات اللفظية أو النحويةء 
لأن «العالم أو الأديب لم يكن يعجبه من الكلام إلا 
مايجد فيه مذاق شواهد العلم الذي يعالجه» أو 
يجد فيه عقيدة يتفيصح (من الفصاحة) بحلهاء أو 
خطأة يتفكه بتأويلهاء أو نادرة يؤيد بها رأياً أو 
يساجل بها خصماً؛ أو يجد الكلام مشتملاً على 
الغريب النادر من مفردات اللغة وتراكيبها). 


5 


يعتبر رفاعة رافع الطهطاوي ١8١6١(‏ 
)١1417/*‏ من أوائل الذين حاولوا تحرير اللغة العربية 
من حمودهاء فاهتم بتنظيم تدريس اللغة العربية» 
ووضع كتباً تربوية لتلاميذه» تيسّر النحو وتعلّم 
أصول الكتابة مثل كتابه مناهج الألباب المصرية في 


مباهج الآداب العصرية'''. وعني بمجالين لهما 
أثر خاص في تطور الحياة الأدبية» هما الترجمة 
والصحافة. فقد عينْ و عه مدرسة جديدة 
هي مدرسة اللغات في القاهرة عام ١875‏ 
وترجمء في العقود التالية» هو وتلاميذه أعمالا 
أدبية لكل من فولتير (011818/) ومونتسيكيو 
(لاعءأندووء]ه00) وفنيلون («دماقدةط) وغيرهم. أضيف 
إليها ببطءء ولكن بتتابع» أعمال أدبية مهمة من 
ترحمة تلميذه محمد عثمان ,.)١1898 -1١8909(‏ الذي 
ترجم أعمالاً لموليير وأقاصيص لافونتين. ساهم 
الطهطاوي أيضا في ولادة الصحافة» حين عيِنٌ 
تحرراً لصحيفة الوقائع المصرية التي أنشأها محمد 
علي عام 1477. ومع أن هذه الصحيفة كانت 
ناطقة باسم الحكومة؛ فقد كانت بداية صالحة 
لتطور الصحافة في مصر. وهذا الجهد الذي جمع 
بين الترجمة» التي أجرت حوارا بين اللغة العربية 
ولغة أوروبية حديثة» وشرح العلوم النحوية 
وتيسيرهاء جعل أسلوب الطهطاوي علامة مميرّة 
في تطور الأسلوب العربي الحديث. وانتبه 
الطهظازي إلى ضرورة تسهيل اللغة» بعد إقامته 
في فرنسا مدة حمس سنوات» وسجل انطباعاته 
عنها في كتابه تخليص الإبريز في تلخيص 
باريز”"2» جاء فيه : «ومن جملة ما يعين الفرنساوية 
على التقدم في العلوم والفنون سهولة لغتهم...» 
فإذا شرع الإنسان في مطالعة كتاب في أي علم 
كان» تفرّغ لفهم مسائل ذلك العلم وقواعده من 
غير محاكة في الألفاظ . . .). 


ارتكن الطهطاوي إلى سياسة ثقافية واضحة» 
جمعت بين الإصلاح اللغوي والترجمة وبعث 
التراث العربي القديم في نماذجه الحيدة. وقد توزع 
هذا الطموح على أسماء ثلاثة لبنانية هي : الشيخ 
ناصيف اليازجي ,»)14817١-1١8٠١(‏ وبطرس 
البستاني (1814- 1887)» وأحمد فارس الشدياق 
(18481-1806). عمل الأول. وقداتصل 
بالبعثات التعليمية الأوروبية» على تسهيل اللغة 
العربية لطلاب المدارس» وألف فصل الخطاب في 
أصول لغة الإعراب”", وعقد الجمان في المعاني 
والبيان. وكتباً أخرى. وكان موسوعة لغوية يميّز 
بين المقبول والمرفوض والعربي الأصيل والدخيل» 
وحاكى مقامات الحريري في كتابه الشهير مجمع 
البحرين”*'. أما البستاني» وكان يعرف أكثر من 
لغة أوروبية» فألف معجمه نحيط المحيط 
(0)01879*". وعاد واختصره لحاجات عملية تحت 
عنوان قطر المحيط”""؟: وأكمل ستة أجزاء من 
مشروع كبير : دائرة معارف باللغة العربية”", 
شرع فيه عام 2141/0 واستكمل عام .١14٠١‏ وقد 
بذل جهداً خاصاً في التمييز بين الفصيح 
والعامي»؛ بسبب تسرب مفردات غير عربية إلى 
الفصحى في زمن الانحطاط؛ فساعد على تحرير 
الفصحى من العامية. ومن أجل توطيد مشروعه 
الفكري الحديث أسس «المدرسة الوطنية»» على 
أساس غير طائفي. وأصدر عام ١8٠‏ صحيفة 
نفير سورية» وهي أول صحيفة عربية غير رسمية 
في سورية» وأصدر بعدها بعشر سئوات صحيفة 


.)19117 رفاعة رافع الطهطاوي». مناهج الألباب المصرية في مباهج الآداب العصرية (القاهرة: مطبعة الرغائب»‎ )١( 
(؟) رفاعة رافع الطهطاوي. تخليص الإبريز في تلخيص باريز والديوان النفيس بإيوان باريس » تحرير حسن العطارء 4ج (بولاق:‎ 


المطبعة الخديوية. ٠6؟١1ه/1874م).‏ 


(؟) ناصيف بن عبد الله اليازجي. فصل الخطاب في أصول لغة الإعراب (بيروت: [د. ن.]» /1841). 
(4) ناصيف اليازجي» مجمع البحرين (بيروت: المطبعة الأمي ركانية» 14؟9١).‏ 

(6) بطرس البستاني» محيط المحيط (بيروت : مكتبة لبنان» .)١14859‏ 
(1) بطرس البستاني» قطر المحيط» ؟ ج (بيروت: مكتبة لبنان» 1488). 

(0) بطرس البستاني» دائرة المعارف : وهو قاموس عام لكل فنَّ ومطلب» ٠‏ ج (بيروت: مطبعة المعارف» كلام ا ,)19.١_‏ 
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الجنان. وحّد البستاني بين الإصلاح اللغوي 
والقضية القومية» وتعامل معهما بوعى حديث 
منفتح على المعارف الغربية. ْ 

أخذ الشدياق بمسار لا يختلف عن سابقيه» 
وإن كان أكثر اتساعاً وتنوّعاً. فبعد أن ذهب إلى 
مصر وضمه الطهطاوي إلى أسرة تحرير الوقائع 
المصرية؛ أصدر جريدة الجوائب سنة .1851١‏ كما 
أن عمله على ترجمة التوراة إلى العربية» الذي جعله 
يتنقل بين كامبردج ومالطاء أفضى به إلى 
اهتمامات لغوية واسعة. حيث أنجز عدة كتب فى 
هذا المجال» مثل : نشأة اللغة وتطور أوضاعهاء 
وسر الليال في القلب والإبدال”2 والجاسوس 
على القاموس”“. الذي عارض به الأساليب 
القديمة» ومنتهى العجب فى خصائض لم 
العرب. ولم يكن عمله الكبير الساق على الساق 
إلا بحثأ من نوع غير مألوف في اللغة» رغم كونه 
شكلا مق أشكال الببيرة الذاقية. 

ساوت الأسماء الثلاثة السابقة بين الهوية 
القومية والهوية اللغوية» وربطت بين الهويتين 
والأزمنة الحديثة» التي تحتاج إلى لغة ومعايير 
تختلف عن الموروث القديم. وقد انتبه الشدياق قبل 
غيره» بفضل تجربته الثقافية والحياتية الواسعة» إلى 
ضرورة تجديد بناء القصيدة العربية» التي كانت 
تبدأ في شكلها الموروث بالغزل؛ وهو «أسلوب 
غريب للعرب» كما يقول. وجاءت وجهة نظره 
الجديدة من مقارنته بين الآداب العربية والآداب 
الأوروبية» ولهذا كتب في الجزء الأول من الساق 
على الساق؛ الذي ظهرت طبعته الأولى في باريس 
عام ١868‏ مايلي: «إلا أن الغربيين أول ما 
يبتدئون المدح يوجهونه إلى المخاطب.»...ء 


فيذكرون فيه مساعي الممدوح ومقاصده وفضله 
على من تقدمه من الملوك بتعديد أسمائهم. 


لا ترجم مسيو دوكان قصيدي التي مدحت 
بها المرحوم أحمد باشاء والي تونس» وطبعها مع 
الترجمة» كان بعضهم يسألني: هل اسم الباشا 
(سعاد)ء وذلك لقولي: «زارت سعاد وثوب الليل 
مسدول»» فكنت أقول: لاء بل هو اسم امرأةء 
فيقول السائل: «وما مدخل المرأة بينك وبين 
الباشا». حاكى الشدياق فى قصيدته القدماء» 
وأدرك تهافتها» في ضوء القصيدة الأوروبية. وهذا 
ما حمله على إظهار الفرق بين القصيدة الأوروبية 
والعربية» ذلك أن الأخيرة لا تبدأ من المواضيع 
كما هى»؛ بل من المبالغات اللغوية التى تتوسّل» 
غالبا الهدايا والأعطياتء الأمر الذي يجعل 
«الكذب» جزءاً داخلياً من القصيدة. أسهمت هذه 
الملاحظات لاحقاً في تحرير الشعر العربي من 
القيود»ء وفي خروج الشعراء من الطريق التقليدي 
المرسوم المتوارث. 


ومن هؤلاء الشاعر الشهير محمود سامي 
البارودي )١1905 -١48578(‏ الذي لم يمنعه افتتانه 
بالقديم من أن يرى في الشعر: «خخطرّة ذهنية 
ينفعل لها القلب» فيفيض بها اللسان معبرا عن 
خلجاته وهجساته». ومعنى هذا أن الشاعر» الذي 
كان يقبل بتعريف القدماء للشعره أدخل فى 
تعزيفة أنى الك والافية 3و العجاريه فى الحيابة 
الشعزية ».وهو آمر جديد عل مستوى الضباغة 
الفنية والمعايير النقدية أيضاً. وواقع الأمر أن جديد 
البارودي المجزوء م يكن يرضي نقاد عصره. 
الذين كانوا يرون أن المثل الأعلى للأدباء هو الأدب 
العربي القديمء وأن على الشعراء أن يجاكوا 


(8) أحمد فارس الشدياق. سر الليال في القلب والإبدال (الآستانة : المطبعة العامرة السلطانية» 814١١ه»‏ [/1851م]). 
() أحمد فارس الشدياقء الجاسوس على القاموس (القسطنطينية : مطبعة الجوائب» 99؟١اه»ء‏ [1881م]). 
)٠١(‏ أحمد فارس الشدياق» كتاب الساق على الساق في ما هو الفارياق» أو, أيام وشهور وأعوام في عجم العرب والأعجام (باريس : 


بتجامان ديبار» 1848686). 


القصيدة القديمة في أغراضها وفنونها وأوزانها 
وقوافيهاء وفي قيامها على وحدة البيت. واستقلال 
كل بيت استقلالاً كاملا في لفظه ومعناه عن سائر 
أبيات القصيدة. ويمئّل هؤلاء النقاد الشيخ حمزة 
فتح الله .,)١918-18464(‏ صاحب كتاب 
المواهب الفتحية'''2. الذي حرص على تعيين 
القديم مرجعاً لكل ما جاء بعذده. 
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على الرغم من الجديد الجزئي الذي جاء به 
الشدياق والبارودي في حقل الشعرء وهو النوع 
الأدبي الأكثر أهمية آنذاك بعد الدراسات الدينية» 
فإن الخطاب «الحداثى» دار بشكل أساسى حول 
إصلاح اللغة» على اعتبار أن إصلاحها إعلان عن 
زمن انتقالي» يحرّر الكتابة من سطوة التعاليم 
القديمة. ولذلك لم تكن الدعوة إلى تحرير الأسلوب 
العربي مقصورة على أسماء محدودةء بل كانت 
اتجاهاً عاماً لدى جميع المدافعين عن الحداثة. فأديب 
إسحاق (1865 1886): نعى على الأسلوب 
العربي إغراقه في المحسنات البديعية وتكلفه 
السجع. وفرّق بين النئر ومواضيعه والسجع 
ومواضيع استعماله. ففي مقالته «حد الكتابة 
وأقسامها» ,)21417٠١(‏ يفضل النثر على السجع. 
لأن الأخير «وإن حسن فى بعض الأماكن...» 
إلا آنه'في البملة دون المرسل البليغ ستجة وصفاء 
وموافقة لمقتضى الحال» لتقيّد الكاتب فيه بلفظ 
لا بد منه أو من أخيهء فلا ينبغي استعماله في 
بيان الحقائق العلمية» ولا في إيضاح الفصول 
الأدبية» ولا في غير ذلك من مواضيع النقد 
والسردء إلا إذا جاء عفوا غير مقصود بالذات)». 
أعاد لويس شيخو (1809- 1918) في كتابه علم 
الأدب '''700١9154(‏ ما قال به إسحاق» حين أكد 


أن «كثيراً من المقالات والقصائد. . .» إذا أزيل 
عنها زخرف قشرتها ومبرجة ألفاظهاء تراها سقيمة 
المباني» غثة المعاني. ضعيفة التركيب» عدمها خير 
على وجودها'. 


ويمكن إيضاح وضع النقد الأدبيء في 
النصف الثاني من القرن التاسع عشرء بالركون إلى 
ملاحظتين أساسيتين : 

تشير الأولى إلى الفترة الزمنية التي خصصت 
فيها الصحافة الأدبية باباً للنقد وقضاياه» وتصور 
الثانية دلالة النقد لدى الأدباء والناس معاً. ف أول 
المجلات التى أفردت للنقد مكاناً خاصاً به هى 
المقتطف التي أسست في بيروت عام 538 
والمعروفة باتجاهها التجديدي ودفاعها عن معطيات 
العلم الحديث . 

وثانيها هي الهلال التي أسسها جورجي 
زيدان (18751- )١1915‏ عام ؟189. رأت المجلة 
الأولل» التي أشرف عليها بشكل أساسي يعقوب 
صروف »)١977-148605(‏ فى النقد مجازاً للتصور 
الحديث للعالمء وذلك لأستات متعددة: فهو فن 
تحتفي به العقول السامية»ء لأنه أساس ارتقاء 
العلوم والفنون والصناعات والعادات» الأمر الذي 
دفع بالأمم الراقية إلى فتح أبواب النقد وتأليف 
الكتب فيه. ولهذا مثلّت هذه المجلة. كما تلك 
الفى اتشاها ريدانة طورا ديد فى تكوين 
الأملوين الكتابي اللسذيك؟ ينامية أن اللجلعة 
عنيتاء بأقساط مختلفة» بقضايا الشعر واللغة» قبل 
ولادة القصة والرواية. أما دلالة النقدء وهى 
الملاحظة الثانية» فكانت تعني القدح والإساءة قبل 
أي شىء آخر. وإذا كانت مجلة المقنطف قد تحدثت 
عن «المشارقة» الذين خبت عندهم نار النقد منذ 
غابت عنهم شمس معارف العرب»» فإن الأديب 


.)])م195١‎ 4-1 194[ ج (القاهرة: المطبعة الأميرية. 7 55-151؟له‎ ١ حمزة فتح اللهء المواهب الفتحية في علوم اللغة العربية»‎ )١١( 
.)١914 لويس شيخوء علم الأدب» ؟ ج (بيروت: مطبعة الآباء اليسوعيين»‎ )١١( 
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واللغوي المشهور نجيب الحداد (/1851- )١899‏ 
حدد الواقع النقدي بوضوح لا مزيد عليه؛ حين 
كتب : «الانتقاد لفظة لم يعهدها الشرق إلا ممزوجة 
بمداد الطعن والقدحء ولم تألفها آذان بنيه إلا 
واردة على غير مال يحبونه من الإطراء والمدح» ولم 
يعلموا أنها الإصلاح في صورة التنبيه والمودة في 
مورد النصح)». ربط الحداد بين النقد والإصلاح 
العام من ناحيةء وبينه وبين النهضة الأدبية 
الفكرية» من ناحية أخرى. 


وقد توقف ميخائيل نعيمة أمام الموقف 
السلبي من النقد في كتابه الغربال ,)١977(‏ حين 
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كتب في مقال عنوانه: «الغربلة»: «ما كنت لأهتم 
بتبيان هذه الحقيقة البسيطة لولا أن الكثيرين من 
كتّاب العربية وقرائها لا يزالون يرون في النقد ضرباً 
من الريه بين النافد والمنقوة:فإذا :قال الحاقد ف 
تضيؤة م الشاغر ها لعا تافمةه فكانة قال الجاع 
نفسه: أنت رجل تافه. وإذا فحص كتاباً لكاتب 
لوحف طامط ا در رع تطبر انكانة عاج م 
أعاللي السطوح أن ذلك الكاتب رجل ناقص». 


تفصح هذا الإشارات عن أمرين: غياب 
التقاليد النقدية» وغياب العقلية الموضوعية » التى 
ترى فى النقد عنصراً من عناصر العملية الإبداعية. 


بدايات النقد الأدبي 


تت 


ظهر النقد الأدبي العربي الحديث في نهاية 
القرن التاسع عشر وبداية القرن العشرين» 
ولا طائل من البحث عن مراجع له في تاريخ 
أبعدء فما سبقه كان امتدادا للنقد البلاغي 
المتوارث» الذي كان مهجوساً بقضايا لغوية. حمل 
النقد الوليدء منذ البداية» صفتين أساسيتين: جاء 
به من الغرب» أولآء مثقفون أتيح لهم» بوسائط 
مختلفة» الاطلاع على الثقافة الغربية والتأثر بها. 
والتبس.» ثانياًء بأفكار تنويرية» لامست قضايا 
النقد مصرّحة. فى الوقت ذاتهء بأفكار اجتماعية 
حديئة. جعل الميلادٌ الملتبس النقد الحديث جزءاً من 
«عمومية تنويرية»» دعت إلى الحداثة في ميادين 
الماع عدلفة ؟ ككل القن الحد وجو ميا وقد 
اشقمرا هذا الالساس» الذي لا يفصبل بين الآدي 
والاجتماعي» لعدة عقود لاحقة. 


يعتبر المصري حسين المرصفي  ١8١0(‏ 
أحد أعلام تجديد النقد الأدبي العربي» 
ذلك أن أعماله شكلت مرحلة انتقالية بين النقد 
التقليدي وما تلاه. فقد حاول في كتابه الوسيلة 


فيصل دراج 


الأدبية للعلوم العربية» الصادر في جزءين بين 
عامي 1415 و07141784 22 أن يوسع جزئياً الأسئلة 
النقدية» من دون أن يتجاوز المعايير الموروثة. أمّا 
تصوره الحديث. فظهر في كتابه رسالة الكلم 
العماة0"؟, الذي تحدث فيه عن مجتمع جديد يحتاج 
إلى نقد آخر. وهذا ما حملهء وهو أستاذ «العلوم 
الأدبية»؛ على أن يشرح في كتابه جملة مقولات 
غير أدبية» مثل : الأمة» الوطن» الحكومة»ء العدل 
والظلم» الحرية والتربية. 


بشّرت هذه المقولات بمدرسة أخرى» يتعلم 
فيها تلميذ تحرّر من قيود التعليم القديم.؛ كي 
يصبح قادراً على الانفتاح على قضايا أدبية لم يألفها. 
وقد جعلت منه دعوته هذه أستاذا مرموقاً ليل من 
الأدباء والمفكرين المصريين. حال الشاعرين أحمد 
شوقي» ومحمود سامي البارودي» والمصلح الديني 
الكبير الشيخ محمد عبده. وواقع الأمر أن المرصفي 
جاء بمنظور جديد لا بنقد أدبي حديث؛» مبيناً: 
وهو أستاذ في الأدب. أن المناهج الأدبية التقليدية 
أصبحت غير كافية» وأنها بحاجة إلى من يقوم 
بتجديدها. 


)١(‏ حسين بن أحمد المرصفى » الوسيلة الأدبية للعلوم العربية. ” ج (القاهرة: مطبعة المدارس الملكية ؛ اهم [الامام]). 
(؟) حسين بن أحمد المرصفى» رسالة الكلم الثمان» تحقيق ودراسة خالد زيادة (بيروت: دار الطليعة.» .)١9857‏ 


ءهى[ى»,> 


ظهرت الدعوة إلى تجديد النقد الأدبي» 1 
أكثر وضوحأًء في كتاب الفلسطيني رو 
الخالدي ١855(‏ 11 تاديع ملع الأ 
الإفرنج والعرب وفيكتور هوكو (01905". م 
«المقدسي»». نسبة إلى القدس التي ولد فيها. ولم 
يظهر الاسم الصريح إلا على الطبعة الثانية عام 
191١7‏ بعد رحيل السلطان عبد الحميد. يضىء 
حجب الاسم الصريح في فترة والإفراج عنه في 
لحظة تالية بعضاً من وجوه الكتاب» الذي أراد أن 
يكون بحثاً في الأدب» من دون أن يكون ذلك 
تماماً. فالعملء اعتماداً على عنوانه» يحيل على 


مبحث أدبي يقارن بين الأدب العربي والأدب 
الغرسي» اين الذي جل بعض الباحثين يرى 
لحن ادو 


غير أن الانتقال من ظاهر الكتاب إلى جوهره 
يقول بأمر آخرء فموضوع الحرية والاستبداد 
سيطرا على الكتاب» وهو الذي فرض على مؤلفه 
ألا يعلن عن اسمه إلا بعد رحيل السلطان 


عبد الحميد. فقد اتخذ الكاتب الفلسطينى من 
موضوع الأدب مدخلا إلى شرح أفكان الثورة 
الفرنسية» أو أفكار «الانقلاب الكبير» بلغته» 
متأملاً العلاقة بين الحرية والإبداع الأدبيء من 
ناحية» والعلاقة بين الاستبداد والجمود الأدبي» 
من ناحية ثانية. وكان الخالدي» الذي عمل قنصلاً 
للسلطة العثمانية في بوردو عام 21894 قد حظي 
بثقافة فرنسية» وحضر بعض الدروس في جامعة 
السوربون» وتزوّج من فرنسية. وربما يكون إقباله 
على الثقافة الفرنسية سبباً فى تأليف كتابه» لأن 
فكرته جاءت من رغبة الخالدي في الإسهام 
بالذكرى المئوية للشاعر فيكتور هوغوء وتبيان 
إبداع هذا الشاعر الكبير» وغيره من الاداب. 


وهناك سبب آخر واضح الأهمية هو إعجاب 
المؤلف بالشاعر الفرنسي لأكثر من سبب» كما 
يشير الكناب كلفد كان عوقى فذاقعا عن ري 
وعدواً للاستبداد» مثلما كان مجدّداً في النظم 
والنثرء» رفض «الكلاسيكية» في الشعرء وصار 
روعاضيا دبل غم الرومانييية الاك فى زمانه: 
وإضافة إلى هذين السببين هناك ديوانه الشرقيات» 
الذي بناه على معرفة دقيقة بأحوال الشرق» كما 
يقول الخالدي» وبما ترجم من آثاره. مثل ديوان 
حافظ شيرازي”» والقرآن الكريم. والأحاديث 
النبوية. 


يشكل هوغوء بهذا المعنى» متكأ خصيباً 
للتعرف على فكر الخالدي» الذي تجلى في أبعاد 
مختلفة: الميل إلى المقارنة بين آداب مختلفة» الدفاع 
عن فكرة التأثر والتأثير بين الثقافات» وعي حركة 
التاريخ» التي تمل على طرف ثقافي معينٌ التعلم 


(*) روحي الخالدي. تاربخ علم الأدب عند الإفرنج والعرب وفيكتور هوكو: وهو يشتمل على مقدمات تاريخية واجتماعية في علم 
الأدب عند الإفرنج وما يقابله من ذلك عند العرب إبان تمدنهم إلى عصورهم الوسطى. وما اقتبسه الإفرنج عنهم من الأدب والشعر في بضتهم 
الأخيرة وخصوصاً على يد فيكتور هوكو. ويلحق بذلك ترحمة هذا الشاعر الفيلسوف ووصف مناقبه ومواهبه ومؤلفاته ومنظوماته وغير 
ذلك» تقديم حسام الخطيب» سلسلة إحياء التراث الثقافي الفلسطيني (دمشق : الاتحاد العام للكتاب والصحافيين الفلسطينيين» .)١984‏ 


(:) حافظ شيرازي» ديوان حافظ شيرازي (طهران: نشر محمد» 


000 


من طرف آخر أكثر تقدماً.ء خاصة أن الخالدي 
يفرد صفحات لتبيان تأثّر الغرب بالآداب العربية 


ذات مرة. 


وهذا ما دفع به إلى المقارنة بين مقامات 
الهمذاني والحريري» التي ولى زمنهاء و«الرواية 
المضحكة التشخيصية)» عند موليير» وإِل قراءة 
هوغو. أراد الخالدي أن يبني قوله المعرفي ‏ 
التحريضي على معايير موضوعية» موحياً بأنه 
يتعامل مع علم كالعلوم الأخرى» وهو ما يظهر 
وفنا فى مصطلح «علم الأدبا الذي :0 يكن 
شائعاً آنذاك في الأوساط الأدبية العربية. والعلم 
هذاء كما يبدو لديه. محصلة لتكامل تاريخ 
الأدب» أو الآداب» والمقارنة بين تواريخ أدبية 
محتلفة» للوقوف على نقاط التوافق والاختلاف 
بينها. وتما لا شك فيه أن المصطلح جاء من ثقافة 
المؤلف الفرنسية» التي تأثرت باجتهادات هيبوليت 
تين وسان بوف وغيرهما. وعلى الرغم من 
ملاحظات نقدية نيّرة» فإن تر حمة المؤلف لبعض 
ثقافة مغايرة» كأن يترجم الرومانسية» ب «الطريقة 
الرومانية»» والواقعية ب «الطريقة الحقيقية' 
والتراجيديا ب «الفاجعة». لا غرابة أن يكون 
أسلوب الخالدي واضحاً وسلساً عند حديثه عن 
قضايا الاستبدادء وأن يتسلل إليه بعض 
الاضطراب فى «القضايا الأدبية) . 


1ت 


بعد ثلاث سئوات من ظهور كتاب الخالدي» 
ظهر في القاهرة ا لجزء الأول من كتاب منهل 
الورّاد في علم الانتقاد» لمؤلفه السوري قسطاكي 
الحمصى ١8048(‏ -١2)1951"؟.‏ والأخير من مواليد 


مدينة حمص» لكنه عاش في حلبء وقد ألم بشيء 
من الثقافة الفرنسية حين درس الفلسفة فيها لمدة 
عام» وتعرّف على الثقافة الإيطالية» إضافة إلى 
اهتمام مبكر بقضايا الأدب العربي. وإذا كان 
الخالدي قد التفت إلى جمود الأدب العربي» مدفوعا 
بهواجس سياسية قبل غيرهاء فإن الحمصي تأمل 
واقع النقد الأدبي العربيء ره يكفافة أدبية 
واسعة» احتضنت الثقافتين العربية والأوروبية. 
انطوى كتاب الحمصيء ككتاب سابقه. على نصين 
متوازيين: أحذهما عن ثقلٍ عرزي «متخلّف» هيمنت 
عليه السلطة الدينية» التي نصّبت «علم الدين» 
علماً رئيساً. ورأت في العلوم الأخرى أدوات 
تخضع للعلم الأول وتخدم أغراضهء وثانيهما عن 
غرب متقدم توصل إلى ألوان من النقد لا يسمح 
بها مجتمع عرب لم يتعرّف على الحداثة في وجوهها 
المختلفة. 


ومن اللافت للنظرء أن «علم الانتقادا» كما 
أولى» علم غربي بامتيازء صدر عن النهضة 
الأوروبية» التي حررت العقل من تقديس الكتب 
القديمة» وأكدت «الانتقاد» علماً دنيوياً متحرراً 
من الهيمنة الدينية. وهوء من ناحية ثانية. العلم 
حميعاً: سياسية كانت أو اقتصادية أو غير ذلك . . 
عن تعامل غائم مع النقد الأدبي» يساوي بين النقد 
والعلم الخالص» ويعيّنه علماً للعلوم. ويظهر هذا 
الاضطراب» بشكل آخرء فى اللغة التقليدية التى 
مبتعداً كليا عن أسلوب معاصرة فرح أنطون» 
الذي اشتق لغة من الموضوع الحديث الذي يدعو 
إليه. وبسبب ذلك» يستطيع الباحث أن يضع يده 


(5) قسطاكي الحمصي» منهل الوراد في علم الانتقاد. ” ج (القاهرة: مطبعة الأخبار» 191 19768). 
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بسهولة على حملة التناقضات التى لازمت كتاب 
منهل الورّاد في علم الانتقاد وتجلّت في مواقع 
مختلفة» كأن يوغل الباحث فى الإحالة على الجهد 
النقدي العربي» وافايقد فى لوقت افو أن 
العرب لم يعرفوا «علم الانتقاد» إلا في حالات 
نادرة. ويعود ذلك إلى اغترافه الشديد من الثقافة 
الأوروبية؛ مقارناً بين النقد العربي القديم 
والمنجزات النقدية الأوروبية المعاصرة» بل إن في 
عنوان الفصل الثاني من الكتاب: «تاريخ النقد عند 
سائر الأمم» ما يشي ب «علموية» الحمصي. ولعل 
التوقف أمام فهرس الكتابء. الذي يقع في 
قسمين » ما يتضع عن مو كبر بسع إن 
شمولية في النظرية والتطبيق. فالقسم الأول يحمل 
عناوين واسعة موزعة على ثمانية فصول» تريد أن 
تتحدث عن "تاريخ النقد» لدى جميع الشعوب 
وفي جميع الأزمنة. أما القسم الثاني» وعنوانه «في 
قواعد الانتقاد»» فقد أراد أن يكون تطبيقياء يعالج 
أبواب الحماسة» الحكم؛ العتاب» الغزل والنسيب 
والهجاء»ء والمدح والشكران... وعلى الرغم من 
«التأسيس النظري»», الذي يُستهل به الكتاب» فإن 
التطبيق» الذي يتأمل نماذج شعرية عربية قديمة» 
يظل تقليديا وبعيدا عن التجديد. عاش الحمصي 
كنظيره الفلسطيني أزمة مجتمع قصّر عن المجتمعات 
الحديثة» واندرجت الأزمة فى وعيهء فكان هذا 
الوعي انتقالياً تعايشت فيهء بشكل قلق» معارف 
جديدة ومنظور تقليدي. 


3 


مثّل فرح أنطون (1481754- )١1977‏ بالنسبة إلى 
سابقيه حالة أكثر تقدماء بفضل تجربة حياتية أكثر 
اتساعاء وثقافة حديئة أكثر اكتمالاً» معت بين 
الفلسفة والأدب والمعاينة اليومية. عبّر هذا التميّز 
عن ذاته في أكثر من اتجاه: أسلوب جديد» نضر 
وواضح» يقترب من الإرادة؛ صقله العمل 
الصحفي والثقافة الأجنبية» وفكر يعرف قضاياه» 


/اه لا 


يميّز القصة من الرواية» ويتابع الأخيرة في أكثر 
من بلد أوروبي» ويتعامل مع النظريات النقدية 
الفرنسية بدأب شديد. تزوّد أنطون بمنظور حديث 
أساسيء أدرك العلاقة بين الحياة الأدبية والتقدم 
الاجتماعىء وبين الأخير وحقوق المواطنة 
المتساوية الحقوق والواجبات. فبعد أن تعرّف على 
مجتمع تقليدي» تتعايش فيه طوائف متنوعة؛ مال 
إلى مجتمع مدني لا تفرقة فيهء. وقرأالأدبء 
والرواية بشكل خاصء كإشارة إلى الحدائة 
الاجتماعية من ناحية» وكموضوع يسهم في توليد 
الحداثة المنشودة. وما دراسته المختصرة عن عمر 
الخيام إلا مرآة تعكس شغفه الشديد بمجتمع حر 
ومتسامح» فقد اعتبر الخيام «رجلاً كبيراً من رجال 
العقل والنقد»؛ يحارب الأوهام ويعمل على هدم 
مجتمع يضحي بالصغار لمصلحة الكبارء بل إن 
أنطون» وهو يقارن بين الخيام وأبي العلاء المعري» 
يستعمل تعبير «التقوى الأدبية)» التي ترفع «الوعي 
الأدبي» المبدع فوق «الوعي الديني». 


يتعينٌ دور النقد الأدبي» بهذا المعنى» بدفاعه 
عن النصوص القديمة المتمردة على الجورء وعلى 
كل ما يضطهد «العقلاء المخلصين». وبدعوته إلى 
نصوص أدبية حديثة» ترى في تحرير الإنسان 
رهما لما في هن قفون اتسدابب انطو إن 
السوواية مسيوس ركنا عن كان امهنا 
الأوروبية» ويطالب برواية عربية تحريضية - تربوية 
قبل كل شىءء أو «رواية على سبيل المتساهل)» 
ا نز 21 فالطتري بن فد روات أذ 
تشرح لقارئها سبل تقدمه» والمطلوب من النقد أن 
يدافع عنها ويحرّض على كتابتها. 

دفع هذا الاهتمام الشديد بالرواية فرح 
أنطون إلى كتابة دراسة عن فن (إنشاء الرواية 
العربية»» يشرح فيه العناصر الفنية المتعددة التي 
لا تكون الرواية إلا بهباء وهي ثمانية: قوة 
الاختراع» قوة الحركة» وحدة السياق» تنوع 


الموضوعء قوة البسيكولوجيا والسوسيولوجياء 
درس هذا الفن» وعاطفة الجمال... والواضح 
من الكتابة أن أنطون يترجم ما عرفه من الكتب 
الفرنسية ذات الاختصاصء. ذلك أنه يكثر من 
الإحالة على الكتابات الفرنسية في النقد 
والرواية» ولا يستطيع النفاذ بسهولة إلى ما يريد 
شرحه. ولهذا يعود أسلوبه إلى وضوحه عند 
ابتعاده عن لغة الاختصاص النقدية واكتفائه 
بالحديث التربوي العام.ء حال مقالته «الروايات 
وأنفعها لنا»»؛ التي تعهد إلى الرواية ب «إيجاد 
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شخصيات راقية»» أو التنقيب عنها فى «الهيئات 
اشاكمة أو المشكرمة 1 ْ 

تندرج كتابات المرصفي والخالدي والحمصي 
وأنطون» وغيرهم ربماء في عمومية تنويرية تمثل 
جزءا من طموحات «النهضة»» تطلعت إلى مجتمع 
يرضى بأحكام نقدية جديدة؛ وإلى أدب جديد 
يدعو إلى هيئة اجتماعية على صورته. ولهذا تكون 
كتابات هؤلاء الرواد أعمالاً انتقالية» أو توسطاً 
بين مجتمع تقليدي ينقصه الوضوح. ومجتمع آخر 
حتمل» ينفتح على المعارف الحديثة. 


مساهمات طليعية في النقد الأدبي 


ات 


عرف النقد الأدبي العربي منذ مطلع القرن 
العشرين حتى منتصفه جملة مساهمات. حاولت 
تجديد النقد وفتح افاق جديدة له. تتكثف المعايير 
التي يمكنها أن تعين طليعية العمل النقدي في 
عناصر أربعة: أن يأتٍ بجديد غير مسبوق يميّزه 
من غيره؟ أن ينتقد النقد المسيطرء وأن يكون قادراً 
على أن ينتزع منه حيّزاً خاصاً به؟ أن يكون عارفاً 
بالثقافة العربية ملمّاً باتجاهاتها النقدية» قادراً على 
التعامل مع قضاياها؛ وأن يجمع بين النظرية 
والتطبيق بلا تعمّل أو اصطناع. لا تنكر هذه 
العناصر» بداهةء إمكانية الإفادة من المدارس 
النقدية غير العربية» شريطة تمييز القول النقدي. 
الذي يتأتى من التطبيق الخلاق على مواضيع 
عربية» الذي يعيد صياغة «العامل الأجنبي» 
ويدرجه في الثقافة الوطنية العربية. 


يشكّل كتاب الديوان '00197١(‏ الذي 
أصدره عباس محمود العقاد(4889١1- )١950‏ 
وإبراهيم عبد القادر المازني )١954 - ١890(‏ 
المساهمة النقدية الأبرز في النصف الأول من القرن 


فيصل دراج 


العشرين. فقد جمع المؤلفان في كتابهما معرفة 
واسعة بالأدب العربي وتاريجه. واطلاعاً على 
الثقافة الأوروبية» منتهيين إلى منظور جديد للشعر 
وللكتابة الأدبية بشكل عام. وبسبب تطلعهما إلى 
نهضة أدبية تتجاوز التقليدي والمسيطرء وجّه 
الكتاب نقده إلى الاسمين الأكثر شهرة فى الحقل 
الأدبيء وهما الشاعر أحمد شوقي -1١834(‏ 
5ه النسيى :تانق للك وز ناته سصيطى 
لطفي المنفلوطي (1817 - )١1974‏ الذي أقام 
شهرة واسعة على «أدب الدموع». وقد تكشف 
عديد الكتات فى خيلة سقو لات تقلت الفروية 
المستقلة المبدعة»: التي تجعل الشاعر يبني قصيدة 
ذاتية» لا تكون فى شكلها ومضمونها استئنافاً 
راكذا التمييدة العربية القايدية وله ستاك لامر 
فى ما يمس النثر وقضاياه. لأن على الناثر أن يبدأ 
من أحاسيسه وإمكانيات الموضوع الذي يعالجه, 
على مبعدة عن قاموس بلاغي جاهز يحتفي بالرنين 
اللقطى لأا معني اللاقيى. كان الكعانية فى 
الحالين» حدائياً» يقول بالفردية والإبداع الفردي» 
ويتخذ من مواضيع الحاضر وآفاق التقدم مرجعاً 
له. وما وحدة القصيدة العضوية التي نادى هاء 


)١(‏ عباس محمود العقاد وإبراهيم عبد القادر المازني» الديوان: كتاب في النقد والأدب: يتم في عشرة أجزاء. ؟ ج (القاهرة: مكتبة 


.)١197١ السعادة,‎ 


إلا ترجمة موضوعية لوعي حديث. يرى إلى الفنان 
وأحاسيسه»ء ويرى إلى عا معبلان اجديد: ينبغي 
إعطاؤه صورة جديدة منسقة. فعلى القصيدة. كما 
رأى العقاد. أن تكون عملا فنياً متكامل العناصرء 
بحيث إذا اختل موقع عنصرء أو نسبته. أخل 
ذلك بوحدة الصنعة وأفسدها. كأن القصيدة». 
والحالة هذهء جسم حيء, يقوم كل عضو فيه 
بوظيفة من اختصاصه. لا يمكن أن يقوم بها عضو 
آخرء من دون أن يعرّض الجسم إلى الاضطراب 
والاعتلال. 


وتما لا شك أن موْلمّى الكتاب كانا مدركين 
لقيمة مشروعهما النقدي. وهو ما عبرا عنه 
بالشكل التالي: «وأقرب ما نميز به مذهبنا أنه 
مذهب إنساني مصري عربي» إنساني لأنه من ناحية 
يترجم عن طبع الإنسان خالصا من تقيد الصناعة 
المشوّهة. ولأنه من ناحية أخرى ثمرة لقاح القرائح 
الإنسانية عامة. ومظهر الوجدان المشترك بين 
النفوس قاطبة. ومصري لأن دعاته مصريون تؤثر 
فيهم الحياة المصرية» وعربي لأن لغته العربية» فهو 
بهذه المثابة أتم نهضة أدبية ظهرت في لغة العرب 
منذ وجدت)». ومع أن نبرة الكتاب لا تعوزها 
المبالغة والتفاخرء فقد انطوى كتاب الديوان على 
أكثر من ميزة: رفض تصور القصيدة العربية 
التقليدية المتوارئة من أزمنة بعيدة» وأنزل بكبير 
شعراء زمانه (أحمد شوقى) نقداً لاذعاً» أجبره على 
إعادة النظر إلى قصيدته» كما يرى البعض» وتمثل 
بشكل أصيل أفكار الرومانسية الشعرية الإنكليزية 
وعاين بها شعراً عربياً. ولعل أصالة هذا التجديد, 
كما الحاجة الماسة إليه» هي التي سمحت له أن 
يعثرء بعد عام على صدوره؛ على ظهير قوي له 
في كتاب ميخائيل نعيمة الشهير الغربال”" الذي 


قاسم الديوان هواجسهء وأقنع العقاد بأن يكتب له 
مقدمة فى طبعته الأولى فى القاهرة. وكذلك هو 
حال كتاب مجموعة الرابطة القلمية )(0)197١(‏ 
الذي ضم مقالات أدباء لبنانيين في المهجر»ء نادوا 
بأفكار العقاد والمازني» وإن كانوا لا يحرصون على 
سلامة اللغة العربية حرص مؤلمَي كتاب الديوان 
عليها. 

يعود اعتبار الديوان مبتدأ للتجديد النقدي 
الأدبي إلى جهود مؤلفيه النقدية» التي سبقت ظهور 
الكتاب بأكثر من عقد من الزمن. أما الكتاب الثاني 
الذي لا يمكن التنكر لجديده الخالص» وإن لم يحظ 
بشهرة الديوان وردود الأفعال التى أثارهاء فهو 
كتاب المصري أحمد ضيف (1880- 1945): 
مقدمة لدراسة بلاغة العرب (١9451١”؟؟‏ الذي 
لا يشير عنوانه إلى مضمونه الحقيقى. ذلك أنه 
أعطى للبلاغة تعريفاً غتلفاً. ْ 

تعني كلمة «البلاغة» عند ضيف النظم والنثر 
الفنيينء وأخذ با المؤلف بديلا من كلمة 
«الأدب». التي تنطوي في لغة العرب على أكثر 
تع نكل الأسلون الكريية وكين التنلولةه 
ومجموع المعارف والعلوم التي يتحلى بها بعض 
البشر. فالبلاغة عند هذا الباحث المجدد. الذي 
تلقى علومه فى جامعة باريس. هى «الفن»» من 
عه هر كيمة في ذاته لأ فعك إل العابير 
الأخلاقية؛ بل إلى معايير تطبق على الفن لا على 
غيره. رفض المؤلف, انطلاقاً من هذا التخصيص» 
تقليد الإرث البلاغي القديمء وطالب ب «فهم 
البلاغة في هذا العصراء الذي يميل إلى الجديد 
في كل شيء» ويفرض لزوماً تجديد الأدب وفهمه 
كي يكون قادرا على التعامل مع قضايا زمانه. دفعه 
إلى ذلك إدراكه أن الشعر العربي قصّر عن تطوير 


.)١9817 ميخائيل نعيمةء الغربال: مجموعة مقالات نقدية؛ سلسلة المطبوعات العربية؛ " (القاهرة: المطبعة العصرية»‎ )١( 
.)١9514 (بيروت: دار صادرء‎ ١947١ مجموعة الرابطة القلمية‎ )7( 
.)١97١ أحمد ضيف.ء مقدمة لدراسة بلاغة العرب (القاهرة: مطبعة السفور؛‎ ):( 
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ذاته» وأن تصوره القديم المغلق يحول دون انطلاق 
الأدب العربي إلى أفق جديد ضروري. 


ولعل حرصه على إقامة الفواصل بين القديم 
والجديد هو الذي أمللى عليه أن يأتي بمصطلحين 
غير مسبوقين» هما: «البلاغة الوجدانية»» التي 
تعالج العواطف الإنسانية» ولا تنفتح على القضايا 
الاجتماعية» و«البلاغة الاجتماعية» التى تتوقف 
أمام قضايا الإنسان المختلفة. وقد أخذ ضيف على 
الأدب العربي سيطرة البلاغة الأولى على الثانية» 
الأمر الذي يمحو دور الأدب فى النقد الاجتماعى 
أو يكاد. وواقع الأمر أن ضيف جاء بمصطلحه 
الثاني منطلقاً من أمرين: ضرورة وجود أنواع أدبية 
جديدة تتعامل مع الواقع الاجتماعي. مثل 
الرواية» والقصة. والمسرحية؛ وضرورة التعامل 
الجذي مع هذه الأنواع الوليدة الوافدة» ذلك أن 
الثقافة المسيطرة كانت تتطلع إليها بكثير من 


الاستخفاف. 


ومع أن كتاب ضيف لم يعثرء للأسفء. على 
من يستأنف مفاهيمه المهمة ويطوّرهاء فقد تضمن 
ثلائة أبعاد متميّزة: أخذ كلمة قديمة» وأضاف 
إليها نعتاً جديداً صيّرها مفهوماً جديداً ينقض 
معنى الكلمة القديمة» وقام بتطبيق مقهومه على 
مواضيع قديمة وجديدة» مؤكداً أنه يتعامل مع 
مفهوم نظري يحتضن سياقه ويتجاوزه. وكان في ما 
يفعل يكشف عن تصور تاريخي للأدب» يفصل 
بين الأنواع الأدبية التي عرفها العرب في تاريخ 
قديمء والأنواع الأدبية التي عليهم أن يتعرفوا 
عليها في الأزمنة الحديثة. 

0 


وصل محمد حسين هيكل )١1965-1١4888(‏ 
إلى تصورات حداثية في الأدب. وهو يتأمل 
العلاقة بين الأدب واليوضق الاجتماعي. صاغ 
هذه التصوّرات في دراسات متتابعة جمعها في 


ل 


كتاب متميّز عنوانه: ثورة الأدب .)١977(‏ بنى 
الكتاب منظوره على فكرتين أساسيتين: تقول 
الأولى منهما: يصدر الأدب الجديد عن تجديد 
العلاقات الاجتماعية التى تفضى إليه؛ وتقول 
الثانية: يسهم الأدب 2 في دين المجتمع 
الذي تكوّن فيه. يتحدد الأدب علاقة اجتماعية» 
ترتبط بالعلاقات الاجتماعية الأخرى» ولا تتطابق 
معهاء ذلك أن الأدب الجديد تعبير عن وعي نخبة 
متعلمة» تقود التغيير وتستعجله. الأمر الذي يعن 
فعلاً ثورياًء ويفرض عليه أن يقوم بثورة» تكمل 
«الثورات الأخرى» المفترضة» وتقودها. ولعل هذا 
التصور هو الذي أقنع هيكل أن يدرس تكون 
الأدب ووظائفه. اتكاء على مجاز محدد هو: 
الجديد. والجديد هنا هو ابتكار أنواع أدبية» عرفتها 
الأمم المتقدمة؛ مثل الرواية والقصة والشعر 
التمثيل» وهو تجديد معطى ثقافي قائم هو اللغة» 
التي ينبغي تحريرها من الثبات والتكلّس. وصل 
هيكل» وهو يربط يبن تجديد اللغة والتحديث 
الاجتماعى» إلى مقولة: القارىئ» الذي لا يوجد 
النصض الأب بل إن هذا النصء الذي عليه أن 
يوقظ القارئ ويستنهضه. قاده إلى أحد مفاهيمه 
الأساسية: «الأدب القومي»» الذي عليه أن يضع 
«روح مصر الخالدة» في أعمال أدبية جديرة 
بمجدها التليد والقادم معا. 


يفرض الأدب القومى» كما القارئ القومى» 
كير «الحظائر المتيقة والالفعاح “حل ما يرشد 
المجتمع ويوحّده. «فمنذ أن بدأ هذا الشعور 
القومي يحرك النفوس 
الكتابة تخرج من الحظيرة الضيّقة: حظيرة 
الدواوين» ومن النطاق المحصور: نطاق التعليم» 
لتتصل بالناس على اختلاف طبقاتهم» ولتصور لهم 
من نواحي الحياة ما يريد الكاتب تصويره). يحيل 
هذا التصورء الذي يربط , 
على مبدأ المساواة. الذي يأمر , 


0 من يومئذ بدأت 


بين الناس والأديب» 
بلغة يتوازعها 


الجميع » وبكتابة أدبية تستلهم قضايا الجميع» أي 
أنه ينفى «الكتابة الطقوسية» القديمة» حيث الشعر 
والبديع والبلاغة الخاصة» فنون ترتبط بالخاصة 
والسلطة. غير أن هيكل لا يتحدث عن «المساواة 
اللغوية والأدبية»» إلا لأنه يتحدث عن الحرية» 
التي هي من حق الإنسان والمجتمع واللغة. ولهذا 
يكتب فصلا بعنوان: «الطغاة وحرية القلم»ء 
يلمس فيه العلاقة بين الطغاة ومحاربة الإبداع 
والاستنارة. أما الموقع الذي تتكشف الحرية فيه فهو 
(الذاتية الإنسانية المتوثبة»». التي تترجم ذاتها في 
أسلوب خاص بهاء ينزاح عن الموروث السائد 
ويجعل من الإبداع الأدبي جملة أساليب متنوعة 
متحاورة. ولعل مفهوم «الذاتية المستقلة») هو الذي 
يحدد الأدب فعلا إبداعيا مستقلا عن غيره» له لغته 
ومواضيعه ووظائفه؛ ولهو أيضاً «ثورة الأدب» 
التي لا ينجزها غيره. ساوى هيكل بين التقدم 
والحياة» وطالب بحياة متطورة للمجتمع وأدبه 
وقارئه» لا تنسى الموروث ولا تكون عبداً له. كان 
في كتابه يقوم بأمرين : يحرض على أدب ونقد أدبي 
جديدين» ويضع اسياسة ثقافية»» تتطلع إلى مجتمع 
قومي حديث. 
ات 

أراد محمد مندور )١1506 1١901(‏ فى 
كناب في المبزان الجديد (1944) أن يستأئنف 
الثورة الأدبية» التي بدأها كتاب الديوان ومنهج 
طه حسين في الأدب لماعل بعد أن لاحظ 
«فوضى النقد» وخفوت الأصوات التجديدية. 
ولهذا طالب الأدب العربي الانتقال «من اللفظ 
العقيم إلى التعبير المياشرء ومن الصنعة إلى 
الحياة»» ومن النقد الفقير إلى نقد مغايرء متكامل 


المعرفة ومنضبط الأدوات. ذلك أن دراسة 
النصوص الأدبية تستلزم التعرّف الدقيق على 
المراجع الخارجية التي أسهمت في تكونهاء 
والقراءة المتأنية للعناصر الداخلية المكوّنة لها. ومع 
أن مندور أفرد مكاناً للذوق الأدبي» حاذرا 
مساواة النقد بالعلم الخالصء فقد رأى فى المعرفة 
المتنامية ساسا لصقل الذوق وتهذيبه. أراد هذا 
الناقد الأخلاقى أن يحتفظ بدور الذات الناقدة» 
العا رقة وشو عنها معر نه وتنقة كفافية أن 
«الأدب شىء غير دقيق بطبيعته» ومحاولة أخذه 
بالمعادلات جناية عليه. .»2 وهو ما يجعل النقد 
الأدبي يتعامل مع المشاكل الجزئية» ويبتعد عن 
الأحكام الإطلاقية. 

انطوى في المييزان الجديد”'2 
مندور الأول» ولو بشكل جنيني» على نزوع إلى 
نقد أدبي وطني حديثء. لأنه أشار إلى الأدب 
الإنساني العام وعمل على إدراج الأدب العربي 
فيه. وهو إذ يؤكد ضرورة معرفة المناهج الأوروبية 
والمستوى المتقدم الذي بلغته» فإنه لا يقلل أبدا من 
قيمة التراث النقدي العربي» مطالبا بالتعمّق فيه 
وتطويره ومقارنته بغيره» اعتماداً على منظور 
لا يفصل بين النقد والمرحلة الحضارية التى 
متحت بظهوره.: وهدا ما قاذة إل رففى الاطلاق 
والتعميم» اللذين قد يحرمان المنجز الأدبي من 
خصوصيتهء سواء تعلق الأمر بمراجعه الداخلية 
أو بمراجعه الخارجية. فالعمل الأدبي يدرس كعمل 
أدبي وبأدوات نقدية أدبية» من دون الاستعانة 
بالدراسات النفسية أو الاجتماعية أو التاريخية» 
على الرغم من اعتراف مندور بأنها من أدوات 
التثقيف العام للناقد وغير الناقد. جاء هذا 
التجديد» أو المنهج الجمالي» ردا على فوضى النقد 
السائدة في ثلاثينيات القرن الماضي التي خلطت 


» وهوكتاب 


(5) طه حسين» في الأدب الجاهلي (القاهرة: مطبعة فاروق» .)١97‏ 


(1) محمد مندور» 


ك7 


في الميزان الجديد (القاهرة: لجنة التأليف والترجمة والنشرء .)١844‏ 


بين التقييم النقدي والأهواء الشخصية» بعد أن 
كان طه حسين والعقاد والمازني قد انصرفوا عن 
التجديد النقدي إلى غيره. 


أسسسٌ كتاب الديوان لتصوّرات جديدة فى 
انين والمنا بسر النقم نة وكا اعون شي 
بمقولات أدبية غير مسبوقة؛ وربط هيكل بين 
التجديد الأدبي والتجديد الاجتماعى» وسعى 
مندور إلى تأصيل أو «تبييء؟ الأدوات الأدبية. ومع 
أن منتصف أربعينيات القرن الماضى شهد ولادة 
فم لويس عرض (910لت )1848٠‏ عبن 


لكا 


الماركسية والأدب. ونصٌ عادل كامل عن اللغة 
والإصلاح اللغوي» فقد كان فيهما الكثير من 
الخلل. أقصى عوض عن ناظريه الموروث الأدبي 
العربي»ء وحمل كامل على اللغة العربية إلى حدود 
القدح والتنديد. 


وعلى الرغم من أن كتبأ نقدية مهمة قد 
ظهرت بعد الحرب العالمية الثانية» فإن أثرها 
الثقافي لم يستطع أن يرتقي إلى مستوى الأثر الذي 
تركته تلك المساهمات العلمية. 


06 مدرسهة «الديوان» النقدية 


-53 '"' - عباس محمود العقاد .)١1955 - 1١449(‏ 


4 أن 0 - 
مدرسة الديوان هي مدرسة نقدية سعريه ؛ - ويمكن إضافة ميخائيل نعيمة صاحب 


لابوا سر ا الغربال )١1977(‏ إلى هذه المدرسة. 
١‏ عبد الرحمن شكري .)1908-1١4885(‏ 
؟ ‏ إيراهيم عبد القادر المازني ١48950(‏ - 
248). 


إبراهيم عبد القادر المازني 


أخذت مدرسة الديوان اسمها من كتاب 
أصدره المازني والعقاد عام ١97١‏ باسم 
الديوان'''؛ وفيه صفيًا الحساب النقدي مع بعض 
أعلام المدرسة القديمة المسماة ب «مدرسة الإحياء» 
مثل مصطفى لطفي المنفلوطي» وأحمد شوقي». 
وحافظ إبراهيم» مع تناول جانبي جاد أخير 


عبد الرحمن شكري 


)١(‏ عباس محمود العقاد وإبراهيم عبد القادر المازنٍ» الديوان: كتاب فى النقد والأدب: يتم في عشرة أجزاء. ؟ ج (القاهرة: مكتبة 
السعادة؛» .)1١ 97١‏ 


7” 


لمصطفى صادق الرافعيء وقيلها خصام عابر» 
لكنه انفعالي ومؤثرء مع الركن الثالث في 
المدرسة : عبد الرحمن شكري. 

انطلق نقاد مدرسة الديوان في بناء نظريتهم 
من ثلاثة مصادرء هي: 


- كونهم شعراء يرفضون النمط الشعري 
السائد في زمانهم» أي ما يسمى اشعر مدرسة 
الإحياء؟؛. أو شعر الكلاسيكية العربية الجديدة» 
كما يتمثل لدى أحمد شوقي وحافظ إبراهيم 
تحديدا. وبالطبع» فإن كون الثلاثي (شكري» 
المازني» العقاد) شعراءء جعلهم ينطلقون من 
تجربتهم الشعرية أولاء ومن إحساسهم بزمانهم 
وإيقاعه الجديد ثانيا. 

كونهم مثقفين مجددين يحملون رؤية 
جديدة للمجتمع والثقافة والفن والشعر قبل كل 
شيء؛ فالهمٌ الاجتماعي والسياسي كان واضحاً 
لدى العقاد خصوصا. 

الأعمال الشعرية والنقدية للمدرسة 
الرومتشيكية الإتكليزية» ففد كان شبكري وائازق 
والعقاد معجبين ببذه المدرسة؛ يدرسون أعمالها 
ويترجمونهاء ولا نبالغ إذا قلنا: يقلّدونهاء بل 
وليسرقون» منهاء كما اتهمهم الخصومء إضافة إلى 


«التأثير الروسى» فى ميخائيل نعيمة -1١484(‏ 


57 )الدى.ندوين في المدرسنة الروسية فئ 
نامع راسف في روس ْ 

كان أكثر نقد الديوان منصبًاً على شوقى 
وتنائظ و كيرها. «اكتر هذا" البقد كان إدن؟ قدا 
للشعرء وبالتالي يتضمن نقداً للنظرية الشعرية التي 
يصدر عنها هذان الشاعران» ومن وجهة نظر 


«الناصرة» » ثم 


(:*) يحدد المرزوقي في مقدمة شرحه لحماسة أب تمام عمود الشعر كما يلٍ: ل 


لظي لسري تدده القن رفوي معانا 
الذيوان أو سيق أن ماه فى متاسيات أخري» 
مثل التقديم المتبادل للذواوين النى أصلارها شعراء 
المدرسة الثلاثة قبل صدور كتاب الديوان. 


أرادت مدرسة الديوان تجديد الشعر العربي» 
وبدهي أن تجديد الشعر يقود إلى تجديد نظريته» 
فالنظرية: الشعرية مثلها مثل أية نظرية أدبيةة:إنما 
تستمد وتستنتج » أو تستنبت من المواد العيانية في 
الجنس الأدبي» فنظرية الرواية مستمدة من نصوص 
الرواية» ونظرية المسرح مستمدة من نصوص 
المسرحء وأرسطو استمد نظريته في «فن الشعر) 
من الشعر المسرحي اليوناني خصوصاً. أما في مجال 
الثقافة العربية القديمة» فمعروف أن بحور الشعر 
إنما استمدها الخليل بن أحمد الفراهيدي من 
نصوص الشعر العربي» مثلما استمد النقاد القدماء 
اعمود الشعر»”* العري من القصائد الشعرية 
العربية» ولهذا يكون طبيعياً أن تتغير النظرية بتغير 
النصوصء» والنصوص كما هو معروف تتغير بتغيّر 
الأزمنة والأمكنة. 

كانت مدرسة الديوان الخطوة الأولى في 
تجديد الشعر العربي ونظريته. ويبدو أن ثلاثي 
مرسة الذيوان ددا كان رايا لدورة سويت 
وغايته. ومن هنا رأينا هؤلاء «الشعراء ‏ النقاد) 
الثلاثة يتقدمون بفهم نظري ومحاولات شعرية 
«تطبيقية»)» بل وتساند هؤلاء المجددون عبر تبادل 
تقديم الدواوين التي تقدم نظرية المذهب الجديد 
في الشعرء كما أنهم ظلوا طوال حياتهم تقريبا 
يعترفون بالتأثير المتبادل في ما بينهم في فهم 
واستيعاب النظرية الشعرية الجديدة. ولم يحل دون 
ذلك المعركة الجانبية الصغيرة» التي بدت كأنها 


. شرف المعنى وصحته. وجزالة اللفظ واستقامته» 


والإصابة في الوصف. ومن اجتماع هذه الأساليب الثلاثة كثرت سوائر الأمثال وشواره الأبيات» والمقارنة في التشبيه والتحام أجزاء النظم 
والتآمهاء لذيذ١‏ ين ومشاكلة اللفظ وشدة اقتضائها للقافية لا مناة بيتهماء ٠‏ فهذه 
تخير من حتى 3 


سبعة أبواب هي : عمود الشعرء ولكل باب معيار. . 


بحم د لقف كر عن لطتيي الو 
عبد الرحمن شكري» وإبراهيم عبد القادر المازني» 
والتي لام فيها شكري الازني على «سرقاته» من 
الشعر الإنكليزي» في محاولة لنفي تهمة السرقة عن 
المدرسة عموما. فقد اتهم التقليديون شعراء المذهب 
الجديد جميعاً آنذاك بأمهم مجرد لصوص للمعاني 
الشعرية الإنكليزية» أو مترجمون على أحسن حال» 
وتلك صيغة ذاك الزمن لما سمّى فى مابعد 
«استيراد الأفكار»؛» وكأن المرء يستطيع أن يعيش 
في العصر الجديد» أو أن يقرأ ويطلع من دون أن 
يتأثرء ومن دون أن يتمثل. 


بت لانت 


ثمة سؤال يتبادر إلى الذهن بشأن «الشعراء ‏ 
المنظرين» فى مدرسة الديوان تحديداء وهو: 


هل ينجح شعراء الديوان (الثلائي خصوصاً) 
في تطبيق مبادئهم النقدية في النظرية الشعرية على 
أنفسهم ء أي على شعرهه؟! 

يبدو أن ذلك ليس بالأمر المهم» فقد تكون 
شاعرية الشعراء الثلاثة أقل من طموح تنظيراتهم» 
لكن المهم أن مبادئهم النظرية فعلت فعلها في الفضاء 
الثقافي العربي» وفي نظرية النقد عموماًء ونظرية 
الكاير خضوضا»«والشعراء الذين سيتالت شتعرهم 
مع مدى هذه التنظيرات الجديدة ويحقق طموحهاء 
سيأتون في ما بعد وقد أتوا لاحقاً بالفعل. 

تبدأ مرحلة الديوان ونظريتها للشعر في 
اللهون النتدى بعال تحينب لاد 1501/1 
4 عن المقابلة أو «الموازنة»» بحسب مصطلح 
النقد الشعري العربي القديم» بين الشعرين؛ العربي 
والإفرنجي. لكن الشعر الأوروبي مؤسس عل لغة 
بشرية وغير إلهية» أو مقدسة» ومن هنا جاءت أول 
مقايسة أو «موازنة» لافتقاد الشعر العربي شيئاً من 
مَيّزه. ولأن الشعر الأوروبي شعر مؤسس على ١لغة‏ 
بشرية»» فقد كان طبيعياً أن يبتم هذا الشعر بشؤون 


الا 


البشر اليومية» أي ب «الموضوع»., أكثر من الاهتمام 
والقافية» وعمود الشعر عموماً من اشرف المعنى» 
و«جزالة اللفظ). 

وشعرائها في ما بعد. توجيه الشعر إلى الاهتمام 
بالعاطفة والذهن البشريين» بل الشخصيين» بدل 
الاعتماد على الوصف الخارجى الباردء وفخامة 
اللغة القديمة» والارتهان لتقليد طريقة الشعراء 
العرب «القدامى ‏ المعاصرين» في الأداء الشعري» 
كما فعل شعر «الإحياء»» بدءاً من محمود سامي 
البارودي -1851٠0(‏ 01105). وبعبارة مخحتصرة كانت 
هذه المدرسة تريد تخليص الشعر العربي من بهارجه 
الخارجية وإعادة اللغة العربية إلى المجال البشري» 
ومن ثم إعادة شعر هذه اللغة إلى يخال «الشعور»؛ 
أي إدخال هذا الشعر» وهذا الشعورء فى الفضاء 
الثقافى للعصر الحديث؛ فليس يكفى الشاعرء 
مثلاء بعد اليوم» كما قالوا آنذاك» أن يصف طائرة 
أو قطاراء وكأنه يصف ناقة» أو قطاراً من الإبل» 
بل على الشاعر الجديد أن يكتب شعراً معاصراًء 
كما الطائرة أو القطار معاصران فى حياتناء بل 
وعلى إيقاعهما ومفهومهما اللذين يختلفان عن إيقاع 
ومفهوم الناقة» فالطائرة ليست بأي حال مجرد «ناقة 
طائرة»). بل إنها شيء جديد ينتمي إلى مجال ثقافي 
ومعر في ١»‏ وتخييل جديد. وبمعنى آخرء على الشاعر 
في الزمن الجديد أن يؤدي الشعر بمنطق وخيال 
ورؤية ولغة العصر الجديد» بغض النظر عن اشرف 
المعنى وجزالة اللفظا. وعمود الشعر عموماً. 
فالمنظور الجديد يختلف كلياً فى خياله ولغته وأدواته 
العربية الأولى» وعصور الانحطاط المتتابعة. 

لنظرية الشعرء أي لجوهر الشعر عموماًء متعارضاً 
مع شعراء مدرسة «الإحياء» أو الكلاسيكية العربية 


الجديدة؛ كما يمثلها البارودي وشوقي وحافظ» 
بل هو متعارض مع نظرية الكتابة عموماء كما 
كان يمثلها آنذاك نثر مصطفى لطفى المنفلوطى 
(141/5- 1974 ) المخلص للمفاهيم التقليدية 
ولغة القدماء. ولما كان شوقى وحافظ هما المهيمنان 
عل الشركة الكتعررة انذاك» فقد كان:طيقيا وربها 
واجباًء أن باجم مركز القوة» وأن يتوجه هجوم 
الديوان إليهما. فشوقي وحافظهء نظراً إلى عظمتهما 
وشهرتهما ومكافيهاة كانا الدريئة التى انمجمرت 
علبها مهاه الارينة القزيدة بر تحطييها آمل 'منابت 
الديوان أن يتحطم عمود الشعر العربي وتنهار 
الخيمة الجديدة ‏ القديمة» بعمودها وأوتادها. وقد 
دلت «مهاحمة الأقوياء» على قوة إيمان مدرسة 
الديوان بنفسها ونظريتها الشعرية الجديدة. 
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استطاعت مدرسة الديوان إنجاز الخطوة 
التأسيسية الأولى على طريق تجديد الشعر العربي 
ونظريته»ء وتتمثل هذه الخطوة» أو هذا الإنجاز» 

١‏ نزع القدسية عن عمود الشعر العربي» 
بحية عدارت كل لمان عاط اشع ركل 
الكلام صالحاً في الشعرء وم يعد هناك من معنى 
ل «شرف المعنى» أو «جزالة اللفظ». 

؟ - نزع القدسية عن القافية الموحدة والوزن 
الواحد» وبداية الدعوة إلى تحرير موسيقى الشعر 
وأوزانه. 

- التحول في منبع الشعر ومصدره من 
الخارج (وصفء مدح. رثاءء مناسبات» 
واجبات) باتجاه الداخل والوجدان الشخصي 
والتجربة الذاتية. وليس عبثاً أن أحد أقطاب 
مدرسة الديوان. وهو عبد الرحمن شكري» أصدر 
كتاباً بعنوان اعترافاتي »)١417(‏ وكل اعتراف ذو 
صبغة ذاتية وجدانية» مثلما صاغ شعار الديوان 


اك 


ومدرستها في البيت الشهير: 
الاك بكي اصح دوين 
إن الشهشعر وج لان 
؛ - اقتراح الوحدة العضوية للقصيدة بدل 
وحدة البيت» كما هو سائد فى غالبية الشعر 
الغرى وتظويعه.ويجروف: أن القة العرن كان 
يطلق أحكاماًء مثل: فلان أشعر الناس بهذا 
البيت. . . وفلان أشعر الشعراء بقوله. . . إلخ. 
4 الاهتمام بالبيئة المحلية والعصر 
والأحاسيس الشخصية للشاعرء لا بمايقرأفى 
الكقى القديمة: تهاذا مغرف الكبامر اديت 
وليكن شوقي» مثلاً عن الشيح والقيصوم ونجد؟ 
وعن القاع والبان والعلم؟ ماذا تعني له هذه النباتات 
والأماكن طالما هو يعيش مترفهاً في قصور القاهرة 
الحديثة. وبإمكاننا اعتبار دعوة محمد حسين هيكل 
(1905-1884١)ل‏ سمّاه فى أواسط العشرينيات 
من القرن العشرين ب «الأدب القومي» جزءاً من 
المناخ الفكري والنقدي الذي أشاعته هذه المدرسة. 
5-الانتقال بشخصية المثقف وأهميته والكتابة 
عموماً من الشعر إلى النثر. فبعد أن كان المثقف فى 
القافة العربية فى ذلك الركت مو الضاع ولا : 
برزفي هذه المرحلة مفهوم الكاتبء والناثرء 
والناقدء وكاتب المقالة» والمفكرء ليحتل مكان 
الصدارة. وبمعنى آخرء أصبح للنثر مكانة توازي 
الشعرء إن لم نقل تتفوّق عليه. وبعد أن كانت قصيدة 
شوقي مثلاً تنشر في الصفحة الأولى من الصحف»ء 
ويلهج بها الناس. بدأت تظهر إلى جانبها مقالات 
العقاد وطه حسين وهيكل وأحمد أمين وغيرهم» 
مثيرة زوابع ولغطأ كادت أن تكون حكراً على الشعر. 
فإذا كان حافظ وشوقى نجمى أوائل هذا القرن» فإن 
العقاد الناثرء وطه حسين الناقد» هما النجمان في ما 
بعدء الأولان يشعرهماء والتاليان بنثرهما. 


٠‏ - جعل الوعي بنظرية الشعر وثقافة العصر 


ضرورياً بالنسبة إلى الشاعر والكاتب معاً. وهنا 
ظهر مفهوم «الثقافة» بدل مفهوم «الإلهام» بالنسبة 
إلى الشاعر خصوصاًء فالشعراء بدءاً من هذه 
المرحلة صاروا منظرين واعين لشعرهم يصقلون 
نفوسهم وشعورهم بها بمزيد من الثقافة والنظرية. 
4 بداية الانتقال بالشعر خصوصاً» واللغة 
العربية عموماًء من مرحلة الخطابة الجهيرة واللغة 
الفخمة القديمة» إلى اللغة اليومية واللغة الشخصية» 
لغة الأحاسيس والهواجس والوجدانء أو إلى ما 
سيسميه محمد مندور في ما بعد «الشعر المهموس». 


4 بداية الانتقال بالمعجم الشعري للشاعر 
من المعاجم اللغوية والدواوين القديمة إلى معجم 
الحياة اليومية والتجارب الشخصية والوجدانية» أي 
من تقديس اللغة إلى إجرائيتها وبشريتها. 

من هذا الذي قدمته مدرسة الديوان» يبدو 
واضحاً مدى تأثر هذه المدرسة فى مفهوماتها 
النظرية بالثقافة الأوروبية» وخضزما الثقافة 
الفرنسية بالنسبة إلى السوريين (الشوام)» والثقافة 
الإنكليزية ومدرستها الرومنتيكية بالنسبة إلى 
الثلاثي: شكري والمازني والعقاد. ثم الشعر 
الأمريكي بالنسبة إلى شعراء المهجر وكثّابه 
خموفا امن الرِصاق الذي أزاد- سكرا :سيق 
في نقل التجربة الشعرية المنثورة للشاعر الأمريكي 
والت وايتمان. أضف إلى ذلك التأثير الروسى عبر 
مكائيل اتعيمة ‏ الدى :ورد فى المدرسة الرروسية فى 
الناصرة» ثم في روسيا ذاتها. 


ات 
كتب مدرسة «الديوان»: 
١‏ الشعر: غاياته ووسائطه: ١91١٠8‏ 
ربما كان كتاب إبراهيم عبد القادر المازني 


الشعر: غاياته ووسائطه '0١94١5(‏ من أول 
الكتب النقدية ‏ الشعرية العربية التي تقدم المنهج 
النقدي الحديث. أو نظرية الشعر الحديثة فى 
الثقافة العربية. ففي هذا الكتاب يصبحء وللمرة 
الأولى» الشعر والنقد الأوروبيان هما المرجع في 
تحديد مفهوم ونظرية الشعر العربي؛ عوضاً عن 
آراء الشعراء والنقاد والبلاغيين العرب القدماء. 
فالمازني يتحدث عن آراء وتحديدات الشعراء والنقاد 
والفلاسفة الأوروبيين للشعرء أمثال هازلت وشلي 
وبيرك وسانت بوف ولوك وشليغل وهيغل» 
وحتى بيتهوفن, إلى جانب الجاحظ وابن الرومي 
وأبي نواس وأبي تمام والبحتري وعبد القاهر 
الجرجاني» الذي لا يذكر اسمهء لكنه يناقش ويرد 
على نظريته المعروفة في «النظم»., ثم مايلبث 
المازني أن يأ برأيه الحديدء الذي هو رأي مدرسة 
الديوان عموماً.ء وخلاصته أن مكمن الشعر إنما 
هو في الحياة اليومية وفي الوجدان والفكرء وليس 
في مناهج القدماء وعمودهم ولغتهم ودواوينهم 
وطرائقهم البائدة في التعبير. 
" شعر حافظ: ١91١6‏ 

إذا كان المازني قد قدم في الشعر: غاياته 
ووسائطه منهجه النقدي ونظريته للشعر»ء فإنه في 
كتابه الثاني الصادر في العام نفسه )١91١6(‏ يقدم 
تطبيقاً لنظريته ومنهجه النقدي في الكتاب الأول» 
وهو يطبق منهجه على شعر ذائع ومشهور آنذاك» 
هو شعر حافظ إبراهيم. 

بالطبعء لم يكن المازن ضد الشعر العربي 
القديمء لكنه كان. هو ومدرسته الديوان»؛ ضد 
الذين يكتبون فى العصر الحديث على طريقة الشعراء 
القدماف )هن دون أي إدراك لتغير الزمن. ولهذا كان 
طبيعياً أن يتوجه نقد المازني إلى حافظ إبراهيم» وليس 
إلى شاعر عربي قديم. وبما أن المازني كان يعد نفسه 


(؟) إبراهيم عبد القادر المازني» الشعر غاياته ووسائطه. تحقيق فايز ترحيني (بيروت: دار الفكر اللبناني» 1١١16‏ ). 
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للشعر كذلك» فيمكننا اعتبار كتاب شعر حافظ 
«تصفية حساب» لشاعر محدث مع شاعر ما يزال 
يمشي على نمط القدماء» بكل ما يعئيه ذلك من 
دلالات اجتماعية وتاريخية وثقافية» بل وشخصية. 


١971 الديوان:‎ © 


كعات في النقد الآدي يىم فى عشرة أجزاء 
لمؤلفيه عباس محمود العقاد» محرر في جريدة 
الأهرام» وإبراهيم عبد القادر المازني» محرر في 
جريدة الأخبار. 


ومع الأسف الشديد» فإن الديوان لم يصدر 
منه إلا جزءان» وفيهما صمّى كل من العقاد 
والمازني حسابه النقدي مع النظرية الأدبية السائدة» 
وخصوصاً نظرية الشعر. 

كان كتاب الديوان. وخاصة إذا أضفنا إليه 
كتاب ميخائيل نعيمة الغربال »"7)1١977(‏ بمثابة 
البيان التأسيسي الأدبي للمدرسة الأدبية النقدية فى 
الثقافة العزية اقديكة : إيبا الكابات معنا فتان 
فاصلتان في تاريخ النظرية الأدبية العربية عموماء 
والنظرية النقدية خصوصا. 

كان العقاد والمازني واعيين لما يفعلان في 
الدبو ةلقن دهيا ضر اسه كن نقلي كناينا إن 
«إقامة حدّ بين عهدين»: ودعيا إلى (مذهب إنساني 
مصري عربي»» ثم طبقا دعوتهما أو نظريتهما 
الجديدة على شعر شوقى وحافظ خصوصاء 
وخلال ذلك مرًا على المنفلوطي والرافعي. إلا أن 
الغريب في هذا الكتاب هو وجود فصل فيه كتبه 
المازني للهجوم على ثالث ركن في «امدرسة 
الديوان». ألا وهو عبد الرحمن شكري. وأعتقد 
أنبا كانت سحابة صيف» ونرفزة مؤقتة من المازني 


العصبي الحساس تجاه صديق العمر ورفيق الدرب 
عبد ال رمن شكري. 


5 «الغربال»)» ١477‏ : ميخائيل نعيمة 
أخيرأًء لا بد من التنويه بأنه في الفترة نفسها 


صدر كتاب الغربال )١1177(‏ لميخائيل نعيمة 
بمقدمة متحمسة من عباس محمود العقاد. والكتاب 
يحتوي مقالة تقريظية تفخيمية عن كتاب الديوان» 
ومهذا بدا وكأن هؤلاء النقاد يتساندون ويتساعفون 
في تكوين أول مدرسة نقدية عربية في العصر 
اللانيث والبوة»"بات براضها أن اتجاز هنذه 
«المدرسة النقدية» كان الخطوة الأولى للانتقال من 
مفهوم «البلاغة» في التراث العربي القديم» إل 
مفهوم «النقد» بمعناه الأوروبي الحديث» في الثقافة 
العربية الحديثة. 


(*) ميخائيل نعيمة» الغربال: مجموعة مقالات نقدية. سلسلة المطبوعات العربية؛ ” (القاهرة: المطبعة العصرية» .)١9177‏ 
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7 النثر الفني الوجداني والرومنتيكي المبكر: 
المدرسة الرومنتيكية 


000- 


ليست العلاقة بين مدرسة الديوان في الربع 
الأول من القرن العشرين» ومدرسة «النثر الفنى 
الوجداني والرومنتيكي المبكر» أو ما يمكن عو 
ب «المدرسة الرومنتيكية» في الفترة ذاتهاء مجرد 
علاقة «تزامن» أو علاقة «تجايل»» فربما كانت 
العلاقة أقوى من ذلك بكثير» إذ تبدو هذه العلاقة 
ما بين المدرستين وكأنها علاقة تحايث وتباطن 
وتظاهر وتكامل. ذلك أن المدرسة الرومنتيكية 
كانت «البطانة الجوانية» أو «البعد الداخلى) لمدرسة 
الديوان النقدية ‏ الشعرية» فعبد الرحن صدقي 
ونعيمة والاذل فخلا هم من تمثلي الديوان» 
مثلما هم من ممثلي «الرومنتيكية»» فإذا كانت 
مدرسة الديوان قد سعت إلى تحرير الشعر والنثر 
العربيين من كل أغلالهما وقيودهما «الخارجية»» 
فإن المدرسة الرومنتيكية قد سعت. في المقابل» أو 
فى التوازي والتكاملء إلى تحرير ذات الإنسان» 
والاتكسنات القره مير عا فين كين الأغتاول 
الخارجية والداخلية» ومن مجمل ارتباطاته النفسية 
والوجدانية» وأحياناً العقائدية»؛ بمجمل المجتمع 
القديم ‏ السائد وعقليته وأطره ومؤسساته التي 
تعوق تفتّح الفرد ووجدانه وحريته الذاتية 
والشخصيةء وهذا سر «النبرة المتمرّدة» والأسيانة 


اا 


محمد كامل الخطيب 


والساخرة الغالبة على كتابات هذه المدرسة. أو 
التي تسمهاء كما نقرأها لدى جبران خليل جبران 
»)١1935١-188*(‏ وميخائيل نعيمة (14/89 
4©»© وعل الناصر (... »)١9417/١-‏ ومى 
44145 سمط في الطنى 
المنفلوطي (14177 - »)١9174‏ وإبراهيم عبد القادر 
المازن »)١954-1484865(‏ وعبد ال رحمن صدقي 
ماعن الامكرانات» زريما هذا عو سير التهايات 
المأساوية لممثلي هذه المدرسة. وهي نبايات تليق 
على كل حال ب «أبطال» الرومنتيكية عموماء فقد 
انتهى جبران إلى الموت المبكرء وانتهى نعيمة إلى 
الصوفية» بينما انتهت مي زيادة في مصحة عقلية» 
أما المازني فقد انتهى إلى البوري: وعلى الناصر 
كيل ومع يخ انداجازر لمان نى عنادت 
الطبية في حلب. إنها مصائر تذكرنا بمصائر تمثلي 
الخركاك الروهوركية العامة كنا عر معر وق" 


من أهم صفات «التفكير» أو قل «الشعور 
الرومنتيكي» إعلاء صوت الفرد وأحاسيسه 
وضميره الفردي» وقد كان جبران خليل جبران» 
وربما كانت هنا إضافته ومأثرته فى الثقافة العربية 
الحديثة» من أوائل من أعلن رت الفرد المستقل 
مقابل صوت الجماعة». فلدى جيران بدأت 
مقاللات تكتب وهي تحمل هذه العناوين : 


جبران خليل جبران 


أحبّ من الناس المتطرفين. 
- لكم لغتكم ولي لغتي. 
جالكبنكر كم لحري 
و اجو لوالكيافق يان 


كان إعلان صوت الفردء في مجتمع طائفي - 
قبائلي قديم ‏ مستمر نوعاً من إعلان بداية التمرد 
ورغبة الانلعتاق من موروث وقيودالجماعة 
القديمة» وطرق وظروف عيشها وتنظيماتهاء 
وذلكم هو إنجاز هذه المدرسةء وجبران خليل 
جبران أول وأهم تمثليهاء وهو إنجاز قليلاً ما 
يلاحظ أو يثمّن مع الأسف الشديدء إذ ينظر إلى 
هذه المدرسة ‏ عادةً ‏ من وجهتها التاريخية أو 
البلاغية والأسلوبية فقطء ومافعله جبران خليل 
جبران فعله أو تابعه آخرون» كل بأسلوبه. ومن هنا 
يمكن اعتبار جبران خليل جبران هو نموذج 
المدرسة الأمثل» ولهذا قد يكون من الأفضل أن 
ندرس أحد أعماله المبكرة ‏ كنموذج ‏ تتجلى فيه 
خصائص كتابته وخصائص المدرسة الرومنتيكية 
إجمالآء مما يغنى عن التفصيل فى ذكر الآخرين» 


ولتكن رواية جبران الأجنحة المتكسرة )١91١(‏ هي 
النموذج التحليلي ‏ النموذجي لعالم وإنجاز وأفكار 


كك 


الأجنحة المتكسرة(3) 

«كنت في الثامنة عشرة عندما فتح الحب 
عيني بأشعته السحرية» ولمس نفسي لأول مرة 
بأصابعه النارية . . .»). 

مكذاء ومنذ العبارة الأولى» يعلن جبران 
خليل جبران» فى الأجنحة المتكسرةء «ضمير 
الأنا» ضمير الفرد» وبارتفاع النبرة هذا فى بدايات 
الرواية العربية» والكتابة النثرية عموماً. 


لم يكن «ضمير الأنا» مجرد طريقة في السرد 
تقرّب المكتوب من المذكرات أو التجربة الشخصية» 
بل كان تقنية وأسلوباً يقولان تجربة جديدة» تجربة 
لغوية وفكرية وفنية وشعورية واجتماعية» أو تجربة 
تاريمخية تجد فى هذا الضمير «المفرد» بعدها اللغوي, 
قري تدان أن افيه ررق ددر مقافي لعا ل بدا 
تتكون مقابل الرؤية التقليدية السائدة آنذاك تجربة 
تعلن فنياء ولغوياًء مثلما تعلن فكرياً وتصويرياًء 
القطع مع القديم ‏ السائدء وإذا كان الآخرون قد 
قطعوا مع القديم بصمت وهدوءء فإن جبران 
يقطعها بصوت مدوء يقطعها بحريق لاهب. لكن 
ماذا عن الأجنحة المتكسرة. 

شاب فى أول تفتحه على الحياة يكتشف 
المنب» واتسب.مين آول النالات الي تعطي 
الشخصية الفردية تميزهاء مثلما هو موضوع 
رومنتيكي أثير بامتياز» لكن» ومع اكتشاف 
الحبء أي في اللحظة العاطفية ذاتهاء» يكتشف 
هذا العاب الع اند الشماغة الطاللة. .ركذا 
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مباشرة توضح الفردية المتفتحة ومشاعرهاء مقابل 
«الجماعة» التى تريد احتواء الفرد الجديد بعواطفه 
وأفكاره. وهكذا ينفتح الباب أمام جبران ليعلن 
ضمير المتكلمء ضمير الأنا المتمرد» مقابل ضمير 
الغائب» أو ضمير المخاطبء, وهما ما يمثلان 
«الآخرين» عَموماً: 

فى الأجنحة المتكسرة. ثمة وجودان 
سا م هما الفرد الذي يرفض التقاليد. وهذا 
الفرد يعادله فنياً ولغوياً ضمير المتكلم» والتقاليد 
التي تمئلها مؤسسات المجتمع التقليدي عموماء 
ورجال الدين خصوصاء لكن الفردء مهما كان 
على حق. سيكون ضعيفاً أمام الجماعة وتقاليدهاء 
ولهذا لن يبقى له إلا الهربء. إما إلى الخارجء 
وإما إلى الداخل» فلا يبقى من «الأرواح المتمردة» 
إلا «الأجنحة المتكسرة»ء وهذا سر ما يدعوه النقاد 
عادةء رومانسية جبران» وريما هو سر النغمة عند 
الرومنتيكيين عموماًء فهذه الرومانسية هي هروب 
إلى الداخل أمام قوة الوقائع والواقع في الخارج» 
مصالحة مع الذات بعد هزيمتها في الخارج» وقد 
كان وصف الطبيعة لدى جبران والرومنتيكيين 
عموماً هو البديل الفني المتاح. . . أو قل هو الملجأ 
والمعادل الفني لذلك اليأس الذي يولده الصدام مع 
واقع عصي على التجاوز في زمن تاريخي محدد. 

منذ بداية الأجنحة المتكسرة يخبرنا «(ضمير 
الأنا» في الرواية بأن التقاليد ستنتصر على ضمير 
الملتكلم. ورجل الدين» وهو حارس المجتمع 
التقليدي؛ سينتصر على الشاب الحديث» ولهذا 
فضمير الأنا لن يجد عزاءه إلا في إعلان أن: 

«كل شيء عظيم وجميل في هذا العالم يتولد 
من فكر واحدء أو من حاسة واحدة لدى الإنسان. 
كل ما نراه اليوم من أعمال الأجيال الغابرة كان قبل 
ظهوره فكراً خفياً في عاقلة رجل أو عاطفة لطيفة 
فو سبدو اصراة. . القورات اليافلة السن جرت 
الدماءء كالسواقي»؛ وجعلت الحرية تعبد كالآلهة» 


لاا 


كانت فكراً خيالياً مرتعشاً بين تلافيف دماغ رجل 
فرد عائش بين ألوف الرجال والحروب الموجعة التي 
لت ادرو بوصويف المبباللة كادي خطرا نايل 
في رأس رجل واحد. والتعاليم السامية التي غيّرت 
مسيرة الحياة البشرية» كانت ميلا شعرياً في نفس 
رجل واحد منفصل بنبوغه عن محيطه. فكر واحد 
أقام الأهرام» وعاطفة واحدة خربت طروادة» 
وخاطراً واحداً وجد الإسلام. وكلمة واحدة 
أحرقت مكتبة الإسكندرية1. 

من هنا يبدو واضحاً أن «ضمير الأنا» عند 
جبران هو مفهوم كامل ورؤية عامة للكون من 
خلالها يفسر كل التاريخ» في ظروف اجتماعية 
زمنية محددةء هى أوائل هذا القرن فى بلادنا. لكن 
بيتكوان دن للد جالعلو ]إن ذه« الأنا عل انا 
مجرد رؤية فردية نرجسية» فالحقيقة أنها كانت في 
سياقها التاريخي صوت الجديدء صوت الفرد المتنور 
مقابل الجماعة وتقاليدها ومؤسساتهاء إنها محاولة 
«فرد» تجاوز الأوضاع الاجتماعية ‏ الثقافية» بقيمها 
الجماعية ولغتها التقليدية العمومية؛ لغتها التي 
مناغطيا :روه عدم اكير عه اللحيافة ال يدي 
جبوان أن رصال الاين هو عقلنوهاء ولينا شن 
جبران على رجال الدين أقوى حملة شنّها كاتب 
عربي» ومن هنا كان «ضمير الأنا» عند جبران تجديداً 
لغوياً أسلوبياً معادلا ومعبّراً عن رؤيته الجديدة. 

لم يكن غائباً عن وعي جبران العلاقة بين 
اللغة والأفكار السائدة» وأن التجديد اللغوي وجه 
من أوجه التجديد الاجتماعي» ولهذا كان يردد 
قولته الشهيرة: «لكم مذهبكم ولي مذهبي. ولكم 
لغتكم ولي لغتيا» فهذا الربط بين «المذهب» 
و«اللغة»). ووضع «لغة الفردا مقابل «لغة الجماعة» 
ليس مصادفة» بل هو دليل وعي جبران للعلاقة 
بين المذهب أو رؤية العالمء واللغة. 


ومن هناء فإن لغة جبران الأدبية فى الأجنحة 


الملتكسرة تكاد تخلو من لوازم البلاغة العربية 


التقليدية الباردة» فهي لغة أدبية تخييلية جديدة» من 
دون استعمال للسجع والترادف» بل ثمة تراكم في 
الصور الفنية يفضي عمًا في النفس» ويوضل :ما 
يراد التعبير عنهء ويكون معادلاً «صورياً». أي 
بواسطة الصورء عما يريد الكاتب تصوره: 


«للشبيبة أجنحة ذات ريش من الشعر 
وأعصاب من الأوهام ترتفع بالفتيان إلى ما وراء 
الغيوم. فيرون الكون مغموراً بأشعة متلوئة بألوان 
قوس قزحء ويسمعون الحياة مرتلة أغاني المجد 
والعظمة» ولكن تلك الأجنحة الشعرية لا تلبث 
أن تمزقها عواصف الاختبار فيهبطون إلى عالم 
الحقيقة» وعالم الحقيقة مرآة غريبة يرى فيها المرء 
نفسه مصغّْرة مشوّهة). 

فالصور لدى جبران تريد دوماً تأدية معنى 
محدداء وليست نتيجة تداعيات لفظية أو ذهنية» كما 
في المقطع المتقدم» حيث تتراكم الصور لتقول لنا إن 
الواقع الحقيقي قاس يقتل آمال الفرد وأحلامه. ثم 
لنقرأ هذا المشهد ‏ المقطع» وهو يجري عندما تعرف 
سلمى نبأ تزويجها برجل لا تحبه : 

«كان ذلك الشاب يحدق فيَّ مسترجعاً أشباح 
شبابه» وأنا أتأمله حالماً بمستقبلى. كان ينظر إلي 
ماذلم] تم" اعطاق انحر العالية المجلرعة يمان 
الفصول فوق غرسة صغيرة مفعمة بعزم هاجع 
وحياة عمياء. شجرة مسئة راسخة الأعراف قد 
اختبرت صيف العمر وشتاءه» ووقفت أمام 
عواصف الدهر وأنوائه» وغرسة ضعيفة لينة لم تر 
غير الربيع ولم ترتعش إلا بمرور نسيم الفجر». 


«التقابل بين جيلين»» حياتين» واحدة توشك أن 


إرفقفى 


تمضيء وأخرى توشك أن تبزغ» لكن التي توشك 
أن تمضى تكاد أن تقضى على الحياة التى توشك أن 
تولد.:ولهذا يرتاكم اين اكلم «ضمير الأنا» لدى 
جبران» مثل شرارة صغيرة تعلن بداية حريق سيآقي» 
ربما في ما بعدء مدمراً هذه الجموع الخامدة : 

«جئت لأقول كلمة... سأقولهاء وإذا 
أرجعنى الموت قبل أن ألفظها يقولها الغدء فالغد 
لا يترك سراً مكتوباً في كتاب اللانهاية». 


أما كلمة جبران فهى: 


«من منبع النيل إلى مصب الفرات. . . من 
أطراف الجزيرة إلى جبهة لبنان. . . ومن شاطئ 
الخليج إلى أذيال الصحراء ترتفع نحوك الأعين 
مغمورة بذوبان الأفئدة» فالتفتى أيتها الحرية 
وانظروك .. اشحما نيا الدرية 14 

الأجنحة المتكسرة:. والمدرسة الرومنتيكية 
عموماً. صراع بين القديم والجديدء صراع بين 
الرؤية التقليدية السائدة» وبذور الوعي الحديد. 
وجبران مثله مثل باقي أفراد المدرسة الرومنتيكية 
العربية في بداية القرن العشرين» وعلى الرغم من 
الهزيمة وتكسّر الأجنحةء كان واعياً أنه يعيش 
ويكتب في مرحلة انتقالية» مرحلة فيها تنتهي 
مرعلة قدرية لتبدأ مرحلة جديدة» وعلى الرغم من 
«ضمير الأنا» وربما يواسطتهء كان يدرك أنه 
يكتب» في» وعن مشكلة عامة» كان يكتب كتابة 
رمزية عن مجتمع وزمن وأمة» وليس قصة حب 
مخفق أسيان. 

تلك هي صيحة المدرسة الرومنتيكية العربية 
وشحدي] السواة الحتريفن + الحرنة التردية 


وعامة. .. وتلك سمة قليلاً ما يُنتبه إليها. 


67 النقد الأدبي بين المحاكاة والإبداع 


ات 


تميرٌ النقد الأدبي العربي في القرن العشرين 
بصفتين: فهو أولاً نوع كتابي حديث اندرج في ألوان 
كتابية نظيرة مثل المسرح والرواية والقصة القصيرة. 
لا يعني هذا أن التاريخ الثقافي العربي لم يعرف 
النقدء مثلما رأى الناقد السوري قسطاكي الحمصي»ء 
تابح عي تمداله تصورات وفعرلات مغايرة: 
وهو ثانياً نوع كتابي وافد جاء من الثقافة الغربية» 
التى جاءت معها الصحافة والترحمة والمجلات الأدبية 
وطواهو اخرى: تعامل «النقاد العرب)»)» منذ بداية 
القرن الماضي» مع الوافد الثقافي مدفوعين بفضول 
المعرفة وبالاحتجاج على موروث نقدي لا تجديد فيه » 
أو تعاملوا معه مؤمنين بوحدة العقل البشري وتكامل 
الثقافة الإنسانية» التى تقول بتبادل الخبرات 
وللعار ف اتوي للقن احديد» يعي التاق الذي 
جاء فيه؛ على المحاكاة» التى تفرض» منطقياً» على 
العتيفة أن عاك الشرى: لا تساوي الساكاة 
املف فقد تكون محاكاة مبدعة لا تترجم ما أخذته 
من «الآخر) ترجمة صمّاءء بل تخضعه إلى تغييرات 
تلائم أغراضها. وما يفصل بين المحاكاة الصماء 
والمحاكاة المبدعة هو الحاجة, التى يحوّلها العقل 
المبدع إلى «حاجة وطنية» . ْ 


لا ينفصل النقد الأدبي الحديث عن مراجع 


/ا/ 


فيصل دراج 


ثقافية أوروبية محددة. بحث عنها الناقد واعياًء 
حال طه حسين )١947/7-1884(‏ وعباس محمود 
العقاد(489١1 :»)١955‏ أوالتقى ببماوهو 
يسائل موضوعاً شغلهء حال سليمان البستاني 
.)١19556-1865(‏ فقد انشغل البستاني مدة ثماني 
سنوات بترجمة إلياذة هوميروس» منتهياً إلى عقد 
مقارنة أصيلة بينها وبين اداب العرب. غير أن هذا 
الإنجاز الذي يشهد على الجهد العربي المبكر في 
الأدب المقارن» م يكن ممكنا من دون «ثقافة 
الأخراء الذي تعلم منها المترجم لغاته الفرنسية 
والإنكليزية والإيطالية والألمانية وزار أوروباء غير 
مرة» بحثاً عن المعرفة. تقاطع مسار البستاني» 
بأقدار معينة» مع الفلسطيني روحي الخالدي 
»)١91-1855(‏ الذي وصل بدوره إلى بدايات 
الأدب المقارن وهو يقرأ فيكتور هوغو بلغته 
الفرنسية» ويتناوله بأدوات معرفية تعلمها من 
الجامعات الفرنسية. وعن انجذاب إلى «ثقافة 
الآخراء صدر اجتهاد قسطاكي الحمصي النقدي. 
مستفيداً من معرفته باللغتين الفرنسية والإيطالية» 
ومن اطلاعه على الأدب والفلسفة الغربيتين. 


كثيرة مشتركة: معرفة لغة أو أكثر من اللغات 
الأوروبية» زيارة الغرب والظفر بجزء من ثقافته» 


الاهتمام الحقيقى بالموروث الثقافى العربي» ورؤية 
الفرق بين النقدين الأوروبي والعربي القديم. 
تكشفت المحاكاة» لدى هؤلاء الرواد الثلائة» فى 
المنهج النقدي. وظهر الانتقال من المحاكاة إلى 
الوبداع. ولعل الجوار بين الوافد والموروث هو 
الذي استولد بدايات الأدب المقارن من ناحية» 
غريبة عنها من ناحية ثانية. وواقع الأمر أن التأثر 
بالآخر كان بعيدا عق الانبهاز المجردة الأنهاتجاء 
من وعي قومي بضرورة إخراج الموروث النقدي 
العربي من ركوده. من خلال مقارنته بمعارف 
مغايرة متقدمة عليه. 


وربما يعطي عمل عباس محمود العقاد 
وإبراهيم عبد العاف" المازني المشترك : الديوان: 
كتاب في النقد والأدب ''"097١(‏ مثالا أكثر 
وضوحا عن معنى تعامل المثقف العربي الحديث مع 
الثقافة الأوروبية. فقد كان العقاد تقليدياً فى 
ثقافته» عني باللغة العربية والشعر العربي القديمء 
ولم يكن وضع الازني )١1954 - ١890(‏ مختلفاء 
بل كان شاعرا بدوره وصاحب معرفة موثوقة 
بتاريخ الأدب العربي. بيد أن الرجلين تيا بمعرفة 
ممتازة بالأدب الإنكليزي ومدارسه الشعرية. 
وخاصة الرومانسية منهاء التي تحتفي ب «الذات» 
الشاعرة حيداة كيرا هر اللضاء فيو الققاقة 
العربية والأدب الإنكليزي» أو بين الإحساس 
الشرقي والعقل الغربي» كما قال الكاتبان» كتاباً 
نقدياً اا صدر جزءان منه» ولم تظهر أجزاء 
لاحقة وعد المؤلفان بها. ومع أن التعرّف على 
مقولات الرومانسية الإنكليزية في كتاب الديوان 
أمر لا صعوبة فيهء فقد أتى بجديد لا يمكن 
التدكر له: سعى هذا الكتاب إلى إنجاز تحولات في 


الشعر والنقد تتفق مع التحولات الاجتماعية 
والوطنية فى مصرء التي أعقبت هزيمة أحمد عرابي 
أمام الإنكليز عام ١847‏ وسبقت ثورة 1919: 
وعمل على التحرر من «الأصنام» الأدبية» ممثلة 
بشخصين شهيرين هما: الشاعر أحمد شوقي 
(19935-854) والناثر مصطفى لطفي 
المنفلوطي (181/7 - .)١975‏ 


2-2 


تجلى معنى الكتاب في تجاوز المسيطرء وفي 
الدعوة إلى أشكال كتابية جديدة» على اعتبار أن 
لكل حقبة اجتماعية متميزة أديها المعبّر عنهاء لأن 
المسيطر فيها يعبّر عن حقبة سابقة. اعتماداً على هذا 
التصورء يصبح الحديث عن المحاكاة» بلغة معينة» 
أو التبعية الثقافية» بلغة أخرى» أمراً يفتقر إلى 
المعنى» طالما أن المحاكاة المفترضةء تبدأ من 
«الثقافة الوطنية» وتبحث عن حلول وطنية تطور 
هذه الثقافة وتدفعها إللى مشارف جديدة. لا غرابة 
فى أن يكون بين كتّاب الديوان وكتاب ميخائيل 
نعيجة )١94-145(‏ العريال قؤانة: واضلظة 
علماً أن كلاً منهما ظهر بمعزل عن الآخرء فقد 
وحَد بينهما الموضوع والهاجس والهدف, بعيداً 
عن أية علاقة شخصية بين أطراف الكتابين الثلاثة. 
فصاحب كتاب الغربال”'' عرف الثقافتين العربية 
والأوروبية» وتعلمالفرنسية والروسية 
والإنكليزية» وأمضى جزءاً من حياته في روسيا 
والولايات المتحدة الأمريكيةء وشعر بقصور 
الأدب العربي عن غيره» وتطلّْع إلى إفادة ثقافته 
العربية بما اكتسبه في بلاد غير عربية. 


مل العقاد والمازني ونعيمة حالة المحاكاة 
المبدعة» التي توسع أفق الثقافة العربية بمعارف 


)١(‏ عباس محمود العقاد وإبراهيم عبد القادر المازنٍ» الديوان : كتاب في النقد والأدب: يتم في عشرة أجزاء» ؟ ج (القاهرة: مكتبة 


.)١95١ السعادة.‎ 


(؟) ميخائيل نعيمة» الغربال: مجموعة مقالات نقدية: سلسلة المطبوعات العربية؛ ” (القاهرة: المطبعة العصرية» .)١977”‏ 


غريبة عنهاء وتبجس بإخراج الموروث من زمنه 
الضيّق وإدراجه في زمن ثقافي عالمي جديد. 
ولهذاء فإن إعجاب العقاد بشكسبير وميلتون 
وبايرون وشلي وتوماس كارليل لم يمنعه من أن 
يكون عدواً حاسماً للاستعمار الإنكليزي فى 
تعدا ار أن )يواه السلطة الملكيه فن مغر بسنت 
غير مسبوق. دار التجديد كله في و المناهمج 
والأفكار ومقارنة النتصوصء أو في حدود حوار 
الأفكار الإنسانية» وهى ظاهرة عرفتها الثقافة 
العربية في فتراتها المزدهرة. ولهذا لم يأتِ طه 
حسين ببدعة حين وضع كتابه في الأدب الجاهلي 
(197”” مستلهماً المنهج الديكاري. فهو لم يقف 
أمام ديكارت موقف التلميذ من أستاذه. ذلك أنه 
عثر عند ديكارت على أفكار كان يبجس بها قبل 
ذهابه إلى الجامعة الفرنسية» معبّراً عن ضيقه 
بالأدوات المتوارثة التى حولت التراث إلى نص 
جافة بضائع ساك كنا لو كان جاريم الرمن 
والقراءة. لم يكن حسين داعية للفيلسوف الفرنسي» 
ولم يضع عنه دراسات أو كتباء بل كان همه 
الأساسي إصلاح مناهج البحث والتقييم» دفاعا 
عن معنى العلم من ناحية» وإقامة علاقة جديدة 
بين الحاضر والماضي» قوامها تفعيل العقول وإعادة 
بناء المجتمع على أساس عقلاني حديث. 

جاء إبداع طه حسين» من علاقة ثقافته 
الفرنسية بموروثه العربي» كما لو كان يبحث عن 
موروث آخرء ترهّنه المعرفة الحديثة» وتجعل منه 
عنصراً فاعلاً في بناء مجتمع. ولعل هذه العلاقة 
بين الثقافة والسياسة هى فى أساس متاعبه 
المتلاحقة» التى أطلقت عليه نعوتاً متلفة» مثل 
«التبعية) و«التغريب"» و«التفرنج». فلو كان مذهبه 
فلسفياً صرفاً لما تعرّض له أحد» وآية ذلك مصائر 
البنيوية والتفكيكية وما بعد الحداثة التي ازدهرت 


في عقود لاحقة» ولم يتهم أصحابها بشيء. فقد 
دعا حسين إلى قراءة التاريخ العربي» أدبياً أكان أم 
سياسياء في مراجعة المتعددة. سعيا إلى الفصل بين 
الصادق والزائف والمعقول واللامعقول. لأن تلك 
المراجع ينقض بعضها نقضاًء كأن طه حسين 
صاحب الأيام» الذي أراد أن يحتكم إلى العقل 
وحدهء فلم يذهب إلى ديكارت بل التقى به 
صدفة. لأن «دروس الأزهر'» بعثت في عقله 
الشك» منذ زمن سابق. 


انطوت «محاكاة الآخراء فى الأمثلة السابقة» 
على بعد إبداعي فسيح» مدر عن اناف بين 
النظري والتطبيقي» وعن اتخاذ المواضيع العربية 
تقلا لهذا التطيئ, تقد العقاد تفكك القصيدة عند 
شوقي» ودعا إلى وحدة القصيدة العضوية». 
وكشف الازني عن رخاوة المعنى عند المنقلوطى» 
الذئ هنكي العف مطمتا إلى الار غرف اللقطى.: 
وإذا كآة العقاده كما اماو #قد كين يكفافة 
أوروبية» من دون أن يغادر مصرء فإن معظم 
النقاد الحداثيين العرب درسوا فى جامعات 
أوروبية» أو اختلفوا إلى بلاد أوروبيةء وعادوا إلى 
بلادهم بطموح تعافي روطي جديد. كان كل من 
هؤلاء يعود إلى بلاده مصاحبا بمرجع نقدي يطمئن 
إليه؛ كأن يشير اللبناني عمر فاخوري -١4885(‏ 
5ل الفرسيين موتكاق واتاتول فراحن 
(#عصةء ء1هغهم4)» كي يلتحق بالمدرسة الواقعية» 
وأن يشرع الفلسطيني جبرا إبراهيم جبرا  ١970(‏ 
14) بترحمة كتاب جيمس فريزر النص الذهبى» 
بعد عودته من بريطانياء وهو ما فعله المصري 
لويس عوض .)١157-1١91١5(‏ حين استهل 
عودته إلى بلاده بترجمة كتاب شل بروميثئيوس 
طليقاً. مزجت هذه نانك يت يما : كما غيرهاء 
بين النقد الأدبي والاستنارة» كما لو كان النقد 


(*) طه حسين» في الأدب الجاهل (القاهرة: مطبعة فاروق؛ .)١1975‏ 


كلا 


الأدبي عنصراً تنويرياً بين عناصر أخرى. حمل هذا 
التصور تناقضاً خاصاً به. يحض على الإبداع من 
ناحية» ويمنع التراكم النقدي من ناحية ثانية. ففي 
حدود البعد الأول» كان على الناقد أن يصبٌ 
اهتمامه على المنتوج الأدبي في مجتمعه. من دون أن 
يعنى بالدعوة إلى مراجعه الأجنبية. ويعطي المصري 
عمد جين ميكل (4831-1444 )درشا 
نموذجياً فى وحدة النظرية والتطبيق» أو فى 
الأشعان. من الكورقة إل الشميوضتية :فييدا القت 
المستنيرء الذي درس الحقوق في باريس» في 
مستهل العقد الثاني من القرن العشرين» اتكأ على 
ثقافته» داعياً إلى تجديد الشعر واللغة» متوقفاً أمام 
نماذج أدبية مصرية» ومنادياً بأجناس أدبية غير 
مألوفة» مثل الرواية والقصة القصيرةء بل إنه 
أعطى روايته زينب (2©”01415 كي يشرح لغيره 
معنى الرواية ودورها في النقد الاجتماعي. 


يشرح هيكل أفكاره النقدية» كما جاءت في 
كتابه الثورة فى الأدب .)١97(‏ بمقولتين 
لاونو عا : الفديم والكدون لا سن أن 
أحدهما ينفي الآخرء بل بمعنى أن لكل زمن 
اجتماعى ع الأدبية. والمقولة الثانية هى «الأدب 
القومي»» الذي يلتفت إلى حاضر مصر وماضيهاء 
عه أفضل ما في الزمنين في أعمال أدبية» 
توقظ الروح المصرية. إن أولوية الحاجة الوطنية» 
بالمعنى الاجتماعى ‏ الثقافى». هو الذي أعاق 
التراكم الكيفي في النقل النقدي. دافعاً بالنقد إلى 
حقول مختلفة. فبعد أن أعطى الخالدي كتابا نقديا 
نوعياًء التفت إلى التهديد الصهيوني» وألفٌ كتاباً 
عن «السيونيزم»» أي الصهيونية» ملقياً الضوء على 
جدية المشروع الاحتلالي وهديده للمستقبل 
الفلسطيني»؛ وانصرف العقاد إلى اهتمامات 


متنوعة» بقدر ما ذهب الازني إلى الترجمة والرواية 
وتاريخ الأفكار والعمل الصحفي. ولن يكون 
مستقبل لويس عوض ورئيف خوري ومحمود أمين 
الغالم بوعالي شكري ومحمد دكروب مختلف فهؤلاء 
جميعاً قاربوا اختصاصات كثيرة» من وجهة نظر 
وطنية»ء ربطت بين النقد الأدبي والتحريض 
الاجتماعى» وبين الأخير والتحرر الوطنى. أزال 
هذا المنطون المحركاة وجول الكقافة الوافدة إل 
علاقة في الثقافة الوطنية. بفضل التعامل مع 
مواضيع المحلية»)» من وجهة نظر وطنية. ذلك أن 
المفاهيم النظرية «تتوطن» حين تلبّي في تطبيقها 
حاجات وطنية. ولهذا كتب طه حسين عن أحمد 
شوقي وحافظ إبراهيم» وعن التجديد الشعري في 
التاريخ العربي ‏ الإسلامي». وتأمل لويس عوض 
أبا العلاء المعري في على هامش الغفران””'» وقارن 
بين الملاحم اليونانية والسير العربية» وأعطى 
مندور النقد المنهجي عند العرب”'', وهو حال 
حسين مروة» الذي أقام فترة في موسكوء وعاد 
ليضع دراسات عن تاريخ الأدب العربي 
والنزوعات الفلسفية المادية في التاريخ العربي. 


0 


إذا كانت الحاجة الوطنية قد نقلت النقد 
العربي من الكونية إلى التميّر في عقود مختلفة» فإن 
تزاجع الواقعيةء "هين مطلع سبعبيات الفرن 
الماضى» شهد صعود تيارات مأاخوذة ب «محاكاة 
الآخر أكثر من التميّز منه. أشهر هذه التيارات 
البنيوية» التى أنتجت في ممارساتها مقولات 
واضعة شن ماوق الأندبرلرهيا بالعلم» عل 
اعتبار أن النقد الأدبي علمء أو أنه ينبغي أن يكون 
علماً» مبرّأ من الأيديولوجيات الاجتماعية. فصل 


(54) محمد حسين هيكل » زينب : مناظر وأخلاق ريفية (القاهرة: الشركة العربية للطباعة والنشرء .)١1915‏ 
(6) لويس عوضء على هامش الغفران (القاهرة : دار الهلال» .)١957‏ 
(5) محمد مندورء النقد المنهجي عند العرب ومنهج البحث في الأدب واللغة» ؟ ج (القاهرة : مكتبة النهضة المصرية» )2 


/الا/ا 


هذا النقد بين «علم النقد» والسياسة» بقدر ما 
فصل بين «القارئ العام» وعلم الاختصاص» حتى 
بدا النقد اختصاصا تقنياء له لغته الضيقة التي 
لا يحسنها إلا أهل الاختصاص. ولأن «العلم 
الموضوعي» كوني ولا تاريخ له لم يمير البنيويون 
العرب بين التاريخ الاجتماعي - الثقافي» الذي 
جاءت منه «نظرياتهم»» والتاريخ الثقافي - 
الاجتماعي العربي. دار العلم الجديد» كما تطبيقه» 
في فضاء مجردء كما لو كان للنصوص الأوروبية 
والعربية تاريخ واحدء وهو ما ألغى فكرة أساسية 
عن: وحلة النص والسياق. ومع أن بعض 
الأسماء» مثل جابر عصفورء وكمال أبو ديب» 
ويمنى العيد» وسعيد يقطين» استطاعت أن توسع 
أفق النقد العربي» وأن تأتي بإضافات جديدة. فإن 
حشداً كبير من الأسماء اكتفى بمحاكاة هزيلة» 
أملت على الناقد العربي المفترض أن يلهث وراء 
النظريات الأوروبية والأمريكية الجديدة. وساعد 
على ذلك اضطراب الثقافة العربية بعد هزيمة 
حزيران/ يونيو 19717». والاضطراب الداخلي الذي 
حايث كثيراً من التعاليم البنيوية» التي قارب 
بعضها العلم الزاتف. أو الشعوذة النظرية. 

لم يختلف الأمر في مجمله بعد أفول البنيوية 
وصعود التفكيكية» مجسّدة بممثلها الأكبر الفرنسي 
الراحل جاك دريدا (2»202 وعناوء13) . وبداهة ١‏ 
فإن الإشكال لا يقوم في تعاليم فيلسوف أصيل» 
تمثل تاريخ الفلسفة الغربية كله» بل في مستقبل 
(بكسر الباء) عري» يكتفي بقراءة سريعة لفلسفة 
غريبة عنه» ويعطف عليها تطبيقاً مبتسراً لا يقل 
سرعة. يصدر ذلك الابتسار» فى شكليه» عن 
عناصر ثلاثة : أولها عدم تمثّل المفاهيم الأساسية 
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لفلسفة دريداء وعدم التعامل معها كمنظومة 
مفهومية لها أصولها المعرفية والمنهجيةء وثانيها 
عدم وجود ترجمة دقيقة لما تُرجمء إلا أحياناء 
وعدم ترجمة إلا النزر اليسير من أعمال هذا 
الفيلسوف الغزيرء وثالثها تشرذم الجهود العربية 
النقدية» التي تريد أن تكون تفكيكية» الأمر الذي 
يمنع التراكم النوعي»ء ويدع الجهرد المتفرقة تدور 
فى حلقة مفرغة. والأمر فى التفكيكية لا يختلف 
عمًا كان عليه في البنيوية» فأسماء قليلة هي التي 
أنت بشيء مفهوم» منها العراقي المقيم في باريس 
كاظم جهادء وأقل منها هي تلك التي تحوّل 
الموضوع إلى قضية علمية» قوامهاالمثابرة 
والاستمرار. 


يطرح سؤال المحاكاة والإبداع. في حقل 
النقد الأدبي العربي» سؤالاً أساسياً قوامه العلاقة 
بين النقد ووضع العلوم الإنسانية. فعلى خلاف 
الناقد الأوروبي» الذي يشتق نقده من فلسفة 
أوروبية» استورد العربي نقداً غربياً واستقدم معهء 
بشكل واضح أو مضمرء فلسفة غربية عنه. 


تأثر طه حسين بديكارت» وهيكل بجان 
جاك روسوء ولويس عوض بالادية التاريخية» 
ومندور ب الانسون»»؛ وانجذب العقاد إلى توماس 
كارليل؛: وعمر فاخوري إلى أناتول فرانس. كان 
التأثيرء في معظم الأحيان. مجزوءاأء أو تأثيراً 
مُرْهقاً يجعل من الناقد فيلسوفاً آخر. ربما يكمن 
إبداع النقاد الكبارء الذين سبقوا عصر البنيوية» 
في جهدهم الثقافي الأصيل» الذي جعل من تلك 
النقد قضية ثقافية مسؤولة» تتعرّف على «الآخر) 
من وجهة نظر حاجة الثقافة الوطنية. 


6 مدرسة النقد الأدبى العربى: 


محمد مندور وشوقي ضيف 
(مدخل موجز) 


أولا: مقاصد المقاصد 


لعل بحث أبرز مسارات وتحوّلات الخطاب 
النقدي العربي يعد غاية ملححّة لأكثر من مقصد 
ومطلبء منها: الامتداد التاريخى للدراسة النقدية 
العرقية لدف الك مكو سازلنها مين باو 
لحظتين أساسيتين: لحظة النصف الأول من القرن 
الماضي». ولحظة النصف الثاني منهء لعدة اعتبارات 
تحص رصد مراحل التطور أو العلاقة بالأنواع 
الأدبية والعلوم الإنسانية. 


من هنا بالإمكان النظر إلى مجمل الصّئَافات 
النقدية التى اهتمت بالظواهر العامة والسمات 
الخافية لجرك الأف ري العرية مده العشر ناك ين 
القرن الفائت» أن يسهم في بلورة أسئلة ثقافية م 
تكن منعزلة ‏ بأي حال من الأحوال ‏ عن أسئلة 
المجتمع» ولا عن قيمة الحوارء آنئذ» مع المشرق 
العربي أو مع الغرب الأوروبي. وعبّر هذا الخطاب 
عن مقاصده من خلال المسامرات والسجاللات 
والفهارس والخواطر أو التعليقات النقدية وتأليف 
المنتتخبات ورصد الحركة الأدبية والنقدية ضمن 
كتب للتاريخ الأدبي وأعلامه. 


ولاشكُ في أن التطوّرات اللاحقة التي 
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عبد الفتاح الحجمري 


سيعرفها الخطاب النقدي», إن على صعيد النظرية 
أو الممارسة» وبدءاً من نهاية الخمسينيات وإلى بداية 
الثمانينيات» وعت قيمة الإطار المنهجى للنقد على 
صعد التصوّر والإجراء والفعالية» بحيث انفتح 
الملوضوع النقدي ‏ في مقاريته للنص الأدي دغل 
فهم خصائص الأسلوب» وأنساق الأنواع الأدبية» 
والموازنات الثقافية لعلاقة الأدب بالواقع والمجتمع 
والأيديولوجيا. 


ثم إن تطوّر الدراسات الأدبية العربية» بدءاً 
من أوائل الثمانينيات وانفتاحها على المناهج النقدية 
الغربية الحديثة (بويطيقية عامة وسيميائية)؛ أكسب 
خطاب النقد آفاقاً أخرى من التحليل وتشغيل 
المفاهيمء وأضحت ماهية النقد قائمة على تصوّر 
منهجي ينهض عل الأرضية النظرية للعلوم 
الإنسانية بغية الوصول إلى تمثل معرفي أعمق 
للظاهرة الأدبية. ْ 


بهذا المعنى» يقتضي كل تفكير حول مسارات 
وتحولات النقد الأدبي العربي ربطه بحصيلة المنجز 
الإبداعى وبيان شروط ومبررات نقده. 


خطاب النقد»ء إذن» لا يمكنه أن يوجد إلا 
فى علاقة بخطاب الأدب» كما أن كل خلفية 


ثقافية أو اختيار معرفي يعرضه أو يستثمره ينطلق 
من النص الأدبي» ويستند إلى بعض المقترحات: 

١_امتلاك‏ فرضية للبحث. 

إيجاد المفاهيم المناسبة. 

 *‏ التوفر على القدرة الكافية على الاستدلال 
والبرهنة. 


كاك : علامتان مضيئتان 


يتبين للمتأمل للذخيرة النقدية لكل من محمد 
مندور وشوقي ضيف أنهما أسَّسا لتصور منهجي 
استفاد من أمهات الكتب العربية القديمة» ومنابع 
الثقافة الغربية» وخاصة الثقافة الفرنسية التى كانت 
سائدة خلال الثلاثينيات من القرن لايس ؛ وكذا 
وأكد ال ممر ل الإشوفية نيا لقه واشت الساتينا 


محمد مندور 


على دراسة قضايا الأدب ومناهجه. كما بلورتها 
اختيارات المنهج الجمالي أو التأثري. والمنهج 
التحليلٍ» والمنهج الأيديولوجي على نحو عام. 


من هنا اهتمام مندور وضيف في أبحاثهما 
بالدراسات التاريخية لتطور الأدب شعراً ونثراً؛ 
وكذا بالنظريات الأدبية والفنية هدف استخللاص 
مقوماتهما الأساسية. فقد كانا يعتبران النقد بحثأ 
وكتابة» وأن الأسبقية هي لرؤية الناقد وتأويلاته من 


كا 


خلال الالتفاف حول النص» واعتبار خصوصياته 
الجمالية ناتجة من المجتمع أو المتخيل الاجتماعى. 

من أبحاث محمد مندور. أذكر : 

الأدب وفئونه: محاضرات (القاهرة: مكتبة 
مضة مصرء .)١957‏ 

خليل مطران (القاهرة: دار نهضة مصر 
للطبع والنشرء +6)). 

فن الشعرء. سلسلة المكتية الثقافية؛ 8٠0‏ 
(القاهرة: الهيئة العربية المصرية العامة للكتاب» 
:/ا9١).‏ 


فى الأدب والنقد (القاهرة: دار نهضة مصرء». 
8)). 

فى الميزان الجديد (القاهرة: لجحنة التأليف 
والترحمة والنشرء .)١555‏ 

قضايا جديدة فى أدبنا الحديث (بيروت: دار 
الآداب. .)١1944‏ 

النقد المنهجي عند العرب ومنهج البحث في 
الأدب واللغة؛ ؟ ج (القاهرة: مكتبة النهضة 
المصرية» .)١55/8‏ 

النقد والنقاد المعاصرون (القاهرة: مكتبة 

من أبحاث شوقي - ضيف التي تة تتجاوز 
الخمسين مؤلفاً في تاريخ الأدب العربي والبلاغة 
والنقد والنحو والدراسات القرآنية والتحقيق» 
أذكر : 

- الوجيز في تفسير القرآن الكريم ‏ 

- فى النقد الأدبي : 


- فصول في الشعر ونقده - في الأدب والنقد. 
- العصر الجاهلي ‏ العصر الإسلامي - العصر 


العباسي الأول العصر العباسي الثاني عصر 
(الأندلس) - عصر الدول والإمارات (ليبيا - تونس 
صقلية) ‏ عصر الدول والإمارات (الجزائر - 
المغرب الأقصى ‏ موريتانيا ‏ السودان). 

فى الدراسات اللغوية: 

فى الترحمة والسيرة الذاتية : 


شوقي ضد . 


ابن زيدون الشاعر الأندلسي ‏ شوقي شاعر 
مع العقاد ‏ معي (جزءان). 


فى الدراسات الأدبية: 


ومذاهبه في النثر العربي ‏ التطور والتجديد في 
الشعر الأموي ‏ دراسات فى الشعر العربي المعاصر. 
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فى فنون الأدب العربي: 

الرئاء ‏ المقامة ‏ النقد ‏ الترحمة الشخصية - 
الرحلات. 

في تحقيق التراث: 

كتاب الرد على النحاة لابن مضاء القرطبي - 


نقط العروس في تواريخ الخلفاء لابن حزم - 
زسائل الساح بن عناه: 


ثالثاً: المسلك الثقافى للسؤال النقدي 


لاشك في أن الملمح الموسوعي المميز لأبحاث 
مندور وضيف مكنهما من بحث العلاقات الممكنة» 
نظرياً وتطبيقياء بين الأدب والتاريخ الأدبي» وبيان 
أن الأنساق المعرفية لتاريخ الأدب لا تنفصل عن 
تاريخ فكرة الأدب ذاتباء بما هي عامل أساسي من 
العوامل الدالة على أهمية تحليل التطوّر التاريخيى 
للنصوص الأدبية» ووصف «أشكال التعبير» المفضلة 
والمتحوّلة في الزمن والمكان. 


يتضح مما سلف أن التصوّر العام للتاريخ 
تصنيفات نصية تسعف في فهم هذه الظاهرة الأدبية 
أو تلك» أو تناسب تطوّر أشكالها ومضامينها. 

أساس الخطاب النقدي عند مندور وضيف: 


التفكير فى : قراءة الأدب وتقاليد «تلقيه) 
في علاقتها بالأنواع والحركات الأدبية خاصة. 
الأدب. 

مع محمد مندور وشوقي ضيف يظهر أن 


الاستقرارء وضمن سياق ثقافي وفكري موسوم 


والتجديد». والانشغال بتجريب كتابة أساليب أدبية 
تعبر أكثر عن روح العصرء وقيم واقع باحث عن 
هويته أثناء سيطرة استعمارية معروفة» أو مشبع 
بئزعة انتقادية متمردة على التقاليد والأساليب 
العتيقة التى نمت بعد الاستقلال. ويبدو أن 
«القصد النظري» الذي وجّه مجمل أبحاثهما عَم 
أساساًء فى التعريف بمختلف المسالك السياسية 
والاجتماعية التي أثرت في الأدب العري القديم 
والحديثء. ووفرت له شروط النموّ والتطوّر. 
وبصرف النظر عن المنحى التعليمي المميز لتلك 
الأبحاثء والمستند إلى التاريخ الأدبي. كما 
أسلفت. فإن هم المؤرخ الأدبي» لديهماء كان 
يروم بيان هوية الأدب العربي» وجعله جزءا من 
هوية الوطن والأمة. 


بموازاة ذلك» 7 ينفتح «القصد المنهجى» فى 
كتابة التاريخ الأدبي على تجميع النصوص وتصنيفها 
وتحقيبها (شوقي)» بل تعلق الأمر أيضاً بدراستها 
ونقدها والتعريف بأهمّ الاتجاهات الأدبية (مندور). 

أستخلص من مجمل الأفكار السابقة ما يلي: 

١‏ إن القول بتطور مفاهيم الأدب والنقد 
لا بدَ من أن يكون جزءاً من التطوّر الحاصل في 
المجتمع. 

؟ - من هنا أهمية البحث فى التأملات 
النقدية عن القضايا الفكرية والثقافية العامة التى 
تجعل من الخطاب النقدي خطاباً قادرأ على إنتاج 
قيم الذوق والخيال والجمال. 

الظاهر أن مفهوم «النص الأدبي» لا ينفصل 
عن مفهوم «الثقافة»» والقضايا التي أثيرت بهذا 
الصدد منذ أواخر العشرينيات وأوائل الثلاثينيات 
من القرن الماضي خير دليل وشاهد عل ذلك. 

 “‏ ارتبان الظاهرة الإبداعية الأدبية بسؤال 
التاريخ والشرط الموضوعي للمجتمع والواقع على 
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اختلاف الحقب والفترات والمرجعيات (التراث» 
الشرق» الغرب)» وكأن تعدد المصدر الثقافى كان 
ساف تعييت: ادكلة جووري فاكس في اداع 
نظرية أدبية أو نقدية» وبيان سياقاتها الثقافية 
والمعرفية: أسئلة الهوية بما هى أسئلة قادرة على 
خلق ثقافة وطنية ذات خصوصية على الصعيد 
الأدبي والفكري. 

تبرز انطلاقاً مما سبق ملاحظة أولية: هناك 
قضية نظرية عامة تخص علاقة الإبداع الأدبي 
بالنقد. لا يقدّم النقد معرفته إلا في ضوء نصوص 


إبداعية. 


بهذا المعنى» يتطلب التفكير في تاريخ الوبداع 
والنقد الأدبيين الانتباه إلى طبيعة القيم الفكرية التي 
تفتح تصوراتنا على جدوى الأدب وجدوى النقد. 

وبمرجعية نقدية وفكرية تهتمٌّ ببحث قضايا 
أدبية جوهرية متعلقة (أساساً) بتاريخ النص الأدبي 
العري» يحلل مندور وضيف: 

بحث علاقة الأدب بمختلف التحوّلات 
الاجتماعية والثقافية والسياسية التي شهدها الوطن 
العربي على الأقل منذ نهاية القرن التاسع عشر إلى 
الآنء تحقيبأً وتوصيفاً ورصداًء أي فهم المادة 
الإبداعية والعوامل المؤثرة فيهاء بحسب مقتضيات 
العصور والانتاجات والاتجاهات الأدبية. 

- مكانة التخييل الأدبي فى الثقافة الكلاسيكية 
والخديقة تقود تحر ابتخلاصن رؤية نقدية عن 
المجتمع العربي بحيث يكون التخييل» بالنسبة 
إليهماء أفقا للمبادرة والابتكارء وتجاوز الرتابة 
الاجتماعية والواقعية الفجّة. 

- التفكير في قيمة الأدب». شعراً ونثراء 
خارج سياقات الوعظ والالتزام والهيمنة 
الأيديولوجية. 


- عدم انشغالهما بصياغة تصوّر ماهوي 


للأدب؛ إنهما يبنيانه انطلاقاً من موقعه فى الثقافة 
والمجتمع لغاية بيان دوره ووظيفته في تحوّل مفهوم 
الأدب وتعبيرات الأيديولوجيا. من هنا اهتمامهما 
بتحليل النصوص الأدبية المؤسسة بغاية استخلااص 
الرؤى النقدية المجددة. 


خاتمة 

استطاعت الدراسة الأدبية لدى محمد مندور 
وشوقي ضيف أن تبلور أسئلة نظرية وتطبيقية 
خصبة بصدد ما عرفته حركة الإبداع» قديمه 
وحديثه ومعاصره» من إنجازات جسدتها مادة 
أدبية وثقافية متنوعة الأشكال والأنواع. 

والمؤكد أن مرجعية هذه الدراسة الأدبية 
ظلت مقترنة» على صعيد تعدد منظورات 


ملا 


التحليل» برغبة تدقيق مفاهيم القراءة والمقاربة» 
وإدراجها ضمن أسئلة منهجية محملة متعلقة بهذا 
الخيار النظري أو ذاك. وقد أدت الجامعة أدواراً 
بارزة في انفتاح درسهما الأدبي على أسئلة نقدية 
وثقافية ومعرفية أخصبت مجالات البحث 
والتحليل» ومكنت الحركة الأدبية من تمثل آفاق 
إبداعية أضحت مادة تفكير نقدي تناول مجالات 
متنوّعة من الثقافة والأدب الشعبى. وخطاب 
الشعر القديم والحديث» والمسرح والرواية والقصة 
القصيرة. والنقد الأدبي وخطابات الفن 
وحمالياته . .. إلخ. 


كما اهتمت تمليلاات محمد مندور وشوقي 
ضيف بالتأريخ لمناهج النقد ووصف مصادره 
وآليات خطابه الذاتية والجمالية والفنية. 


9 7 المدرسة الكلاسيكية الجديدة 


أولاً: في النظرية والمصطلح 

لا بد لكل تيار شعري من توجّه نظريّ 
يواكبه ويبلور مساره الإبداعي. 

وهو عكس ما نلاحظه لدى مدرسة البعث 
في الشعر العربي الحديثء ذلك أنها تيار شعري 
ناضج ومتعدّد المشارب» ولكتّه يعاني الافتقار إلى 
نظريته» إذ في الوقت الذي نريد فيه أن نشرح 
تفاعلنا الواضح مع أحمد شوقي ومحمد مهدي 
الجواهري وبشارة الخوري وعلال الفاسي؛ نجد 
أنفسنا بإزاء عدم القدرة على تبرير هذا الافتتان 
الكبير بقصائد رائعة أنجزها هؤلاء وغيرهم تمن 
أطلقنا عليهم أصحاب المدرسة الكلاسيكية. 


قيم فنية كبرى »؛ هي : العقل. الذوق» واللغة. 


على قيم الحبّ والجنوح إلى الأهواء والعواطف 
الهائجة. 
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إدريس بلمليح 


١‏ الذوق» وهو مستمد من النظرية الجمالية 
الكلاسيكية التي تكرّس المقاييس الواضحة في أن 
نحاكي ثم نتقن المحاكاة. في الرسم والشعر 
والمسرح. ببدف أن يكون الجمال سامياً ومثاليا. 


قد يكون الذوق العرنّ المحافظ كذلك» ولكنّ 
له خصوصيات مستقلة عن الذوق الغربي» سواء في 
مستوى الموضوع الشعري أو مستوى الصورة 
الجزئية التي يعتمد عليها في بناء هذا الموضوع. ولنا 
في المديح والفخر أبسط مثال على هذا الاختلاف. 


فهما عند العرب فضائل اجتماعية بالدرجة الأولى» 
ترجع إلى الارتباط بالقبيلة والنسب وحماية 
العرض. . . ثُمٌ يرتبط بهما خيال تصويري فسيح 
يمجد التضحية وإنكار الذات وحماية الآخرء فى 
حين إِنَّ القيم الممجّدة في الكلاسيك قيم فردية 
صميمة يحتد فيها الصراع بين الواجب والحبٌ 
والشجاعة والتضحية؛ من خلال انتماء الفرد إلى 
طبقة الأرستقراطية والبلاط» فتكون صورة 
الإخلاص للحاكم هي أبرز ما يمّد البطولة 
والشجاعة والتضحية. وكذلك الأمر فى الحبٌ 
والرأة» يتعكسان في الكلاسيك الحرن تعمل أساسن 
الانتماء الطبقى للمرأة» منه تستمد قيمتها الجمالية؛ 
وذلك على عكس ما هو واقع الأدب العري القديم 
الذي يتغزل بالمرأة ويحبّها لذاتهاء دونما نظر إلى 
انتمائها الاجتماعي» فيجعلها ظبياً ومهاة وقمراًء 
خارج كل صراع اجتماعي. ولَّعلٌ أبرز مثال على 
ذلك قصة روميو وجولييت في الأدب الغربي» 
ووقائع أو تصوير قيس وليل في الأدب العربي. 

*“ - اللغة. التى لا بد من أن تكون محافظة. 
سليمة وعالية» اتعكس الروح الأرستفراطية التي 
كانت سائدة على الخصوص في إيطاليا وفرنسا 
وإثاة النيفية لاس 7 

نعمء إِنْ التوجّه إلى الجزالة والقوّة والإحكام 
موجود لدى شعراء القصيدة العمودية بصفة عامّة» 
ولنذكر منهم الجواهري والبارودي فقط. ولكثنا 
لا بدٌ من أن نتذكّر باستمرار أن لغة القصيدة 
العمودية ليست عالية وأرستقراطية في مجملهاء إذ 
قد تصير شعبية ومبسْطة في كثير من الأحيان. ولعل 
أوضح مثال على ذلك: حافظ في مرثياته ووقائعه 
اليومية»؛ وشوقي في حكاياته على لسان ا حيوان. 

والأهمّ من ذلك أنْ بعض شعراء القصيدة 
العمودية نظموا أزجالا تمل تمازجأ حميلا بين 
الفصحى واللهجات المحلية» كما هو الأمر بالنسبة 
إلى الأخطل الصغير وشوقي. 


1 


إننا ونحن بإزاء هذه المفارقة التى تعكسها 
الكالاشيك: القربية والكلةا سكي الفويم لافيت 
إلا أن نسمّي قصائد شوقي وحافظ إبراهيم وعمر 
أبو ريشة والجواهري. . . قصائد عمودية. ومن هنا 
فقط نستطيع أن نجعل من إبداع هؤلاء الشعراء 
امتداداً لأبي تام والبحتري وأبي نوّاس والمتنبّي» 
امتدادا يبدع داخل الإبداع» ويقول القصيدة لتقترن 
إلى القصيدة» فكأنْنا في تفاعل متجانس لا نفرّق 
ضمنه بين الزمن الواقعي والزمن الإبداعي؛ أي أن 
قراءتنا تنصهر فى إطار لامتناو» يكون التفريق فيه 
بين الجواهري والمتنبي أمراً صعباً للغاية» وبين بردة 
اللرصعرئ وبردة شوقي أمراً أصعب منه. 


فنستخلص أن القصيدة العمودية قصيدة 
لازمنية» تستعصى على أن نصئفها إلى مدرسة ضيّقة 
القدوة فق الدوسة اللا ك4 أو الف لاسيكة 
الجديدة» هذا إلى جانب أنواع التداخل - وفي إطار 
هذا التصنيف المصطنع بينها وبين المدرسة 
الرومانسية في مستوى الوزن والقافية والموضوع». 
بما قد يختلط علينا أحياناً فلا ندرك مثلاء أنواع 
الفروق البنائية الدقيقة بين شوقي ومطرانء أو بين 
الأخطل الصغير وسعيد عقل من جهة, ثم 
الجواهري من جهة ثانية. فنقول من دون تحفظ إِنّ 
فلاناً كلاسيكىء وفلاناً رومانتيكى. إِنّنا قد نجد 
القييذَة الكلاسيكية الصميمة عَتل مطران» .اتج العقر 
على القصيدة الرومانسية عند الجواهري» وهو كما 
يقال دونما تمحيص : إِنّه آخر الفحول. 

فهل توقف زمن هذه القصيدة؟ سؤال 
لا نستطيع الإجابة عنه» لعلّه هو الذي نصوغ من 
صلبه فتنتنا بالنصوص الإبداعية الرائعة لشعرائها 
الكبار. 


وأكبر حيف تعانيه هذه القصيدة هو افتقارها 
إلى نظرية جديدة ليست هي نظرية قدامة أو 
الحرجاني والامدي وابن وهب وحازم القرطاجتي. 


ثم إن أحكامنا المختلة التي نطلقها على 
نضصوصض» مثل ' 
- ممضناك جفه مَرقَده 
وبتك ههورحًحخ لمغلوّده 
يَادجلةالخيريا57مَالبّساتين 
داع 1 فجلت فيه شفائي 
أحكام من خارج هذه النصوص» تستند في 
أغلبها إلى الكلاسيك والرومانتيك» نما أفرزته 
الثقافة الغربية انطلاقاً من معطياته الخاصة. 


انياً: القصيدة العمودية وتنازع النموذج 

إننا حين نسمّي القصيدة الكلاسيكية قصيدة 
مودي تقوم عمل لامج وقارر يفي أن واحد؛ 
دمج ضمن التراث العربي من الجاهلية إلى اليوم» 
بما لا يجعلها قصيدة منقطعة عن تاريخها العربي. 
وتمايز يجعلنا نوازن في إطار شمولي بين الجواهري 
والمتنبي» وبين شوقي وابن زيدون» وبشارة 
الخوري والأخطل... وهو ما نضمن معه بأثْنا 
بإزاء شكل شعريّ واحدء منسجم في إطار تاريخيّ 
عامٌء ومتمايز في إطار نفهم معه أنْنا نبحث ضمنه 
عن الفرادة والتميّز والإبداع» أي عن الشاعر 
الكبير الذي لا بد من أن يقترن إلى شعراء كبارء 
لا يمكننا بأيّ حال من الأحوال أن ننكر قيمتهم» 
اعتمادا على نظريات ومقاييس من خارج إبداعهم. 

وتأتي فرادة هؤلاء من الأنظمة الذلالية 
التي تنعكس لدى كل واحد منهم على حدةء 
عبر إنتاجه المخالف لغيرهء بالرغم من 
كونهم ينتمون إلى إطار بنائي واحدء هو 


هذا الذي نسمّيه القصيدة العمودية. 

نه ليس بإمكاننا أن نفهم اشتغال الأنظمة 
الدلالية فى نصوص شعرية مختلفة» إلا إذا حددنا 
بد ع نيا للنموذج الذي تتحرّك ضمنه؛ أو 
ابتعادها عنه لتخلق لنفسها نموذجا جديدا. 

وهو ما يؤدّي حتماً إلى صياغة تعريف علميّ 
دقيق لفهوم النموذج. 

إِنْنا نقصد به النصّ الفئى الذي يتضمّن نظاماً 
دلالياً يتمكن من مجاوزة المرحلة التاريخية التي ظهر 
قينا لبفاواين اتأندوه ان مراع شاه أن لا : 
أي أن التموذع بحسب هذا التحديد يتحرّك في 
اللازمن» من الماضي إلى الحاضرء ومن الحاضر إلى 
كافش ل من اشاس لالط 

إن أبرز نموذج للقصيدة التقليدية في صورتها 
العتيقة والضاربة بجذورها في الماضي البعيد هو 
الوتوف على الطّلل. وقد تنازع هذا النموذج شعراء 
عديدون في الجاهلية والإسلام؛ إلى حدود أن 
ابن قتيبة جعل منه مثال القصيدة الجيّدة التى 
لأشاض تلقام السدت مو اذ سير متهاء إن 
هو أراد الدخول في زمرة الشعراء الكبار. يقول: 

«إنَ مقصّد القصيد إِنْما ابتدأ فيها بذكر الديار 
والدمن والآثار. . . ليجعل ذلك سبباً لذكر أهلها 
الظاعنين. . ثم وصل ذلك بالنسيب. . . فإذا علم 
أنه قد استوثق من الإصغاء إليه» عقب بإيجاب 
الحفوق... فإذا علم أنه قد أوجب على صاحبه 
حقٌ الرجاء. . . بدأ في المديح . . . 

فالشاعر المجيد من سلك هذه الأساليب» 
وعذل بين هذه الأقسام . الوا 

ومن هنا وجب أن ننظر لدى أصحاب 
القصيدة العمودية من شعراء الإحياء والبعث» 


(١)انظر:‏ إدريس بلمليح. قراءة القصيدة التقليدية (الدار البيضاء: مطبعة القرويين» :)١99494‏ ص ؟١‏ وما بعدها. 
)1١(‏ أبو محمد عبد الله بن مسلم بن قتيبة» الشعر والشعراء؛ ؟ ج (بيروت: دار الثقافة» »)١9174‏ ص 7١‏ . 


كلا 


هؤلاء الذين نسمّيهم الكلاسيكيين الجدد. ننظر في 
مدى خضوعهم لهذا النموذج» أو ابتعادهم عنه 
بقصد تأسيس نظام دلالي جديد»ء ليس استبدالا 
للمكال القديم » بعد مغر خليغلة لهم وضاولة 
لإزاحته. كي ينبني نموذج إبداعي مستحدث» 
يرتبط بشاعر معاصرء ينازع الشاعر القديم سلطة 
السبق الأبداعين :والفئى» لا سلطة 'السابق 
واللاحى» كما هو الأمر صند ابن قتيبة: 


يقول النابغة : 

يا دار مَيَةَ بالعَلْياء فَالسَّنَدٍ 
أفوت وطال عليها سالف الأمدٍ 

وَقَفْتُ فيها أصَّيلالا أسائلها 
عَيَِثْ جواباً وما بالرّبع منأحدٍ 

إلا الأوَاريَ لأياً مَاأبيّنها 
والنؤيّ كالحوض بالمظلومَّةِ الجلدا" 
ويقول شوقي حين رجع من منفاه في 

الاندلس: 

أنادي الرسْمَ لو ملك الجوابا 
وأجزيهبدمعي لوأثابا 

ول مفه الغجراث حبري 
وإ كانت سوادَالقلس ذابا 
ركفم التشوئفيت ماعنا 

فَِئْرِيُ الدمع في الدّمن البوالي 
كنظمي في كواعبها الشبابا 

وقفتٌ ها كما شاءث وشاؤُوا 
وقونأعلْمَ الصبرّ الذهاب» 


فنلاحظ لدى الشاعرين معاً. هذا الذي 
دوي داكن النموذج» وقوفاً على الرسوم 
والديار» ومخاطبة للربع مع استحالة إجابته. وهو 
مايئير عاطفة الحنين والتذكر الشهيرة لدى كل 
الشعراء» قدماء ومحدثين» كلاسيكيين ومعاصرين. 

فهل تحكم النموذج العريق والمتقادم في 
شوقي إلى هذه الدّرجة التي قد نزعم معها بأنَّ 
شاعريته مجرّد استنساخ لشاعرية النابغة؟ 

للإجابة عن هذا السؤال لا بد كما ذكرنا 
سابقاً ‏ من أن ننظر في النظام الدّلالي الذي 
تعكسه قصيدة النابغة» بقصد مقارنته بصنوه فى 
قصيدة شوثي. 

وسنعتبر المقاطع الصوتية ذات القدرة 
الكبيرة» أهمّ مؤشر لبلورة هذا النظام. وهي 
مقاطع نستطيع استخلاصها من التراكم الكمّي 
حرف «اللام» في قصيدة النابغة. 


واعتماداً على هذا التراكم نجد أن «العلياء» 
أصيلالا» مقطعان صوتيان متشابهان في خمسة 
أحرف هى: (ل + ل+جء + ي + .»)١‏ فنعتبرها 
بحكم هذا التشابه وحدات دلالية صغرى من 
الممكن تنظيمها بحسب الخطاطة التالية: 


عامل |أصيلالا | عشية | زمن | عشية + | زمن # 
مقصود زمن فضاء 


أي أنَ الذات الإبداعية في وضع وجوديّ 
تشعر معه بخيبة كبرى داخل فضاء مترام» :0 


(؟) أحمد الأمين الشنقيطي» شرح المعلّقات العشر (بيروت: المكتية العصرية: :)7٠٠١‏ ص 757. 
(5) أحمد شوني؛ الشوقيات. ؛ ج (القاهرة: مطبعة الاستقامة» [194] 1987), ج ١ء‏ ص 04. 


معاللمه. ولذلك فالذات متمرّقة» تعاني الغربة 
والعزلة فى مستويين وجوديين اثنين هما الفضاء 
والزمن: إنهاذات تبحث عن بديل موضوعي 
والهروب كما فى قصيدة النابغة» أو العبث 
والاستهتار كما لدى طرفة» أو الرحلة ونشدان 

ولكئّنا في جميع الأحوال بإزاء استبداللات 
لنظام دلالي ثابت» أصبح بمثالة نموذج متعالٍ 
صور وتخيّلات تعكس الصورة الرهيبة لزمن 
وجودي يدمر معالم الفضاء ويسعى إلى محوهاء اي 

فهل هذا النظام نفسه هو ما نلمسه لدى 
شعراء القصيدة العمودية في القرن العشرين؟ 

إن شوقي بعد مناداته الرسم والدمن» 
ووقوفه مها كما شاءت هي وشاء ذلك الشعراء 
قبله» حول معاناته من الفضاء الخارجى إلى عمق 
الذات الإبداعية ودواخلها الخفية» يقول: 

وبين جوائنحي وافٍ ألوفٌ 

إذا لمح الذيار مضى وئثّابا 
رَأى ميل الزمان بها فكانت 
عَلى الأيّام صحبتهعِتاب 

وهو ما نستخلص منه أن علاقته بالزمن 
ليست علاقة رهبة وغربة وتبافت وجوديٌ ا 
بقدر ما هي علاقة معاتبة» وتظلم عاديٌ» تظل 
معهماالإرادة صلبة قوية قادرة على إيجاد بديل 
يتحكم في هذا الزمن»؛ فيجعل منه مقولة وجودية 
غير مختلفة أيّما اختلاف عن غيرها من المقولات. 


(6) المصدر ئفسيه» ص 64 
(0 المصدر نفسهء ص 688. 


14 


وهو أمر لا يمكننا أن ندركه بدقّة إلا إذا 
أدركنا علاقة الذات الإبداعية بالفضاءء أي بالنظام 
الدلالي الذي شكل نموذجاً شعرياً مارس تأثيره 
يقول عن الأندلس التي نفي إليها: 
ول تكن (جور) من منك وردا 
أن المجد في الدنيا رحيق 
إذاطالالزمان عليه طابا 
أولعك أمّة ضربوا لمعالي 
255 كك قن 
إن الاستفهام الإنكاري في البيت الأوّل من 
هذه المقطوعة يدل دلالة واضحة على أن الفضاء 
الذي تتفاعل معه الذات. فضاء للبهاء والمجد 
والمعالي. إِنّه فضاء الأمّة التى حقّقت خلال تاريخها 
العريق أحمل صورة للحضارة الإنسانية. ولذلك» 
فإنّ معالم هذه الحضارة بادية للعيان» تشهد عليها 
أن الزمن بمكاة ساني من ل رق هلخد جعار 
هذا الفضاء؛ فينتج من من ذلك أنه زمن غير مدمّر 
طاقتها الإبداعية القادرة على الاستمرار والعطاء 
المتجدد. إنها باختصار ذات إبداعية غير تمرّقة» على 
عكس الذات الإبداعية لدى الشاعر الجاهل. 
إثنا هنا بصدد خلق نموذج جديد للقصيدة 


التالية : 


إن حركة الزمن هنا في صراع مستمرّ مع 
الفضاء المماثل أمام الذات الإبداعية. وهو ما 
يقتضي من هذه الذات اتخاذ موقف واضح من هذا 


كما هو الأمر بالنسبة إلى النموذج العربي القديم. 

إن هذه الذات تعمد إلى تجميع هذا الزمن» ثم 
تحويله إلى زمن عموديّ منسجم مع الفضاءء وكأنَ 
الذات تتفاعل معهما في إطار استمراري وأبديّ 
يمجعل من معالم الفضاء تاريخا لحضارة إنسانية 
لا يمكن للزمن أن يمحوها بأيّ حال من الأحوال. 

ولذلك» فإِنْ «القلب الألوف» يعيش الذكرى 
عبر حضور فضائي يعاتب الزمنَ على ميله 
واعوجاجه. بما يجعل الذات تستطيب هذا الزمن 
تقس وقد تقادم المجد من خلاله حتّى أصبح 
وحيقا سعد مت الندات فوع وكيا يل 
حياتها الحاضرة. 

ومن الممكن أن نوضّح هذا الحضور الفضائي 
الذي يتضاءل بإزائه الزمن المائل والمعوجٌء من 
خلال المقطعين الصوتيين: 

(ثنائي /< أثنيت) في قوله: 

وماأئئيتُ إلا بعدعِلم 

وقَمْمن جاهل أنتى فعابًا 
وَدَاعاً أرضّ أللدّلس وَهذا 


ننائيإن رَضِيتٍبهثوابا 


خاص 


صغرى كبرى 
عامل فاعل | ثنائي | الأندلس | فضاء | الأندلس | فضاء 5لا 
الذات + فضاء | زمن 
عامل فاعل | أثنيت | الأندلس | فضاء | الأندلس | فضاء 75 
الذات + فضاء | زمن 
إِنّ الذات غير حزينة أو متهافتة الإرادة فى 
إطار تفاعلها مع فضاء مائل أمامهاء ذلك أنها 


لا تبكي الرسوم أو ترثي لحالها من المحو والاندثار» 
كما هو الأمر بالنسبة إلى الشاعر القديم : 


قِمَا نَبكِ من ذكرى حَبيب ومنزل 


بسِقّط اللوى بينَ الدّخول فحومل 


(امرؤ القيس) 

وقوفاً بها صحبي علي مطيّهم 
يقفولون لاعنلك اس وتجلد 
(طرفة) 


وإنّما هى ذات تتفاعل بالفضاء تفاعلاً 
إيجابياًء بما يجعله فضاء أكبر من الزمن وأقوى 
منه؛ وهو ما تتمكن معه الذات الإبداعية من أن 
تجعل منه بديلاً وجودياً لهذا الزمن الذي يميل 
عنها ويعوجٌ؛ ويصيبها ببعض الكوارث التي 
تعكس حرقة المعاناة لديها. ولنتذكر هنا أنّ شوقى 
نفي إلى الأندلس» فوجد في معام الحضارة 
الإسلامية مجداً تليداً عوّض تجربة النفي لديه بطاقة 
إبداعية متفجرة جعلته يثنى على هذا الفضاء الذي 
لا ينفصل عن هويته. أي أنه استيدل بوطنئه 
مصرء وطداً آخر هو مجد أمّته فى الأندلس. 

فإذا أردنا المقارنة بين النموذج القديم 
والنموذج الحديد للقصيدة العمودية» من خلال 
مقولتي الفضاء والزمن» أمكننا أن نوضّح ذلك من 


النابغة: زمن > فضاء #< انكسار الذات 
شوقى: زمن < فضاء /< انبعاث الذات 


إِنْ هذا الانبعاث نفسه» هو ما نلاحظه عند 
شعراء القومية العربية» في مقابل أنْ شوقي شاعر 
مصر الداعى إلى الجامعة الإسلامية. 


ثالثا: من التمايز إلى التنوّع 
لقد لاحظنا فى ما سلف أن التمايز بين 
السمردييق القوعاءدرالتموةيين ايده ؛ يس في 
مستوى الأنظمة الذّلالية التي تصبح بمثابة نماذج 
إبداعية تنازع القدماء سلطتهم» وتمكن المحدثين من 
أن يدوا لأنفسهم موقعا واضحا ومتميّزا داخل هذا 
الذي نسمّيه تراث الأمّة أو ذخيرتها الأدبية. 


فهل يعني ذلك أن النموذج الفئّي في المدرسة 
العمودية الجديدة نموذج ذو بعد أحاديّ وتوجّه 
أي معارضتهم بأنظمة دلالية جديدة تزي يح أنظمتهم 
القديمة؟ أم أن الأمر يتعلق في هذه المدرسة 
الحديدة باستقلال ذاي» وإبداع أصيل » » يمثّلان 
معاناة خاصة وتجربة ذاتية متفرّدة؟ 


إِنْ التنوّع الذي عرفته القصيدة العمودية من 
أواخر القرن التاسع عشر إلى اليوم» وفي جميع 
مناطق الوطن العربيء هو الكفيل بأن يجيب عن 
هذا السؤال الذي نطرحه دائما بصيغ جاهزة 
ومتداولة من مثل : التقليد والتجديد؟ المعارضة؟ 
الإبداع؟ الاجترار؟ الأصالة؟ وغير ذلك تماقد 
يوحي دائماً بحضور النموذج القديم وتسلطه. ثم 
ذات مستقلة عنهء هى الذات الإبداعية المعاصرة» 
التاريخ. 
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لقد شهدت القصيدة العمودية الحديثة تنوّعاً 
لا حدود له بدءاً بالبارودي. ثم معروف 
الرصافي وشوقي والجواهري», والأخطل الصغير 
وبدوي الجبل» ومفدي زكريا وعلال الفاسي 
ومحمد بن إبراهيم . . ٠‏ ثم انتهاء إلى البردوني الذي 
فاجأ كثيراً ا بكون القصيدة العمودية 
منطوية على إمكانيات إبداعية لانمائية» وعلى طاقة 
فلية متنوّعة ومختلفة. 

هذا إلى جانب أنْنا لا نستطيع أن ننكر انتماء 
شعراء من مثل خليل مطران وإيليا أبي ماضي وأبي 
القاسم الشابي... وغيرهم إلى هذا الشكل 
الشعري» بالرغم من كونهم منتمين إلى المدرسة 
الرومانسية في مستوى الرؤية الإبداعية والفنية. 
ولذلكء. فإنّ تنوّع النماذج داخل القصيدة 
العمودية الحديثة نابع من كونها قصيدة تنطوي 
بطبيعتها على حدود شكلية صارمة ومرنة في آن 
واحد» 0 
لامائية في مستوى الرؤية الإبداعية. 

ومن هذا النظام والشساعة ظهر النموذج 
الوطني والقومي والجمالي والتأمّلي ثمّ التاريخي 
والقصصي والتمثيل. 

ومن ملامح ذلك: 
يقول: 

عَهْدٌ عَلْيْهِ من الضَحايا رَوْنَقُ 

الحنؤين 1 جنابه والتطحن 
بَنَتِ الدُموعٌ به فَمَكَنَ صَرْحَهُ 
خوخ تيز وعبيرة لترفوق 
وَدَمُّ سَقَى ظَمَّأ ا لصّباح فَفَجْرْهُ 


تبن تتشيرنة حيري بيرق 


كه سات السبسور نشورن 
مِنْ خَالدٍ أو مِن عُهودٍ أُمَيةٍ 
هنا انفلك تزكو اتشام وَِفسق 
وَحَلَفْتُ قَدْ كَنَبَ البَّقاءَ لَّها دَمْ 1 
قَانِوَتَهْدَللحَلِيفٍ وَمَوْئِْقُ 
رَاقَفْمَها مِنْ أَرْبِعِينَ تَصُومًا 
وَتَرُدْعَئْهاالنرْلاتِوثُشْفِئُ 
تُفْنِي شَبَابَكَ في الشّآم وَحُبّهَا 
ركتبا ابي ةلا علين 
عاذ جز ينا وهاه أمكة 
وَهَفَاإِلَيْها الهِشِمِيٌالمرِفٌ 
ل يُنْصِفُواًا سَكُوا نَرّواتها 1 
ف حشر الدزتها بعص وشوق 
تَبْغِي المزيدَ مِنَ الصَّبَابَةٍ والهّوى 
الاك اكت الككاق 
فَاعْدُرْ إذا مَلَكَتْ هَوَاكَ فما 
وَأْبِيكَ ملح من يحبُ وَمُعْضَقُ”"؟ 
إِنَْ قارئ هذه القصيدة» سيصتفها لا محالة 
ضمن غرض المديح» فيستنتج تبعاً لذلك أنْ الطاقة 
الإبداعية فيها مغيّبة» وأنَ صاحبها لا يعدو أن 
يكون مستنسخاً لدموذج مستهلك ومبتذل إلى الحدٌ 
الذي يجعل كل كلام فيه مجرّد تكلف لتجربة 
لا فائدة منها. 
فإذا تركنا هذا الحكم القبلي بقصد تأمّل النصّ 
من داخله أمكئنا أن نستخلص منه: 
١‏ - كونه نصاً يكاد يخلو من شروط المديح» 
كما حدّدها القدماء في إطار نظرية الأغراض» 


بدوي الجبل 


ذلك أن المديح يتم بذكر الفضائل النفسية التي 
حددها قدامة بن جعفر فى العقل والعدل 
والكتجاعة والعلة: 1 

؟- أنْ فيه مزجاً حيوياً ومنسجماً بين: 
حربٌ الوطنء والتضحية في سبيله» والعمل على 
بنائه وخلمته. 

إِنْ هذا الحبّ يصل إلى أقصى درجات 
العشق» وليس الرئيس شكري القوتلي سوى عامل 
من عوامل انعكاس التفاني فى مجد هذا الوطن 
وإحباة شار عه وجتفد ركه العريةل. 

إِنَ هاتين الملحوظتين تسفران لا محالة عن 
نتيجة أساسيةٍ وجوهرية بالنسبة إلى القصيدة 
العمودية الحديئة فى مقارنتها بالقصيدة العمودية 
العقاليدية والمتوازثة. وتعدى بذلك أن الأغراضضن 
الكي ب العامة التي كاذت موسوفة قن عارذ 
دقيقةٍ قلّما استطاع الشاعر القديم مجاوزتهاء 
أصبحت منفتحة على التعدّد والتنوّع» اللذين أذّيا 
في كثير من الأحيان إلى خلخلتها وإعادة النظر 
فيهاء حتّى تع العملية الإبذاعية في إطار من 
الحرية المنسجمة كل الانسجام مع تجربة الشاعر 
وإحساسه وتفاعله بالعالم من حوله. 


(0) بدوي الجبلء ديوان بدوي الجبل (بيروت : دار العودةء :2)١91/8‏ ص 1759 . 
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ومعنى هذا أثنا أصبحنا بإزاء أنظمة دلالية 
مخالفة لأنظمة القدماء» أي بصدد نماذج جديدة 
تخلخل النماذج القديمة لتؤسّس تجربتها الخاصّة 
والمستقلة. 

إن قصيدة بدوي الجبل تتضمّن تراكماً كمياً 
واضحاً لحرف «الميم) الذي ترد في الأبيات التي 
استشهدنا بها ما يناهز ثلاثاً وثلاثين مرّة. وهو ما 
أسفر عن تشابه مقطعيّ يكاد يصل إلى حدٌّ التطابق 

مَشْرقُهُو /2 مُشْرقُو *# خحمسة أصوات متشاهة. 

وهو ما يمكننا من أن نرصد النظام الدّلالي 
هد ااه وعد التالية : 


العامل وحدة 
دلالية 0 ب 3 5 
صغرى 
عامل فاعل | مشرقُهو | شروق 0 
نور ظلمة 
عامل فاعل | مُشرِقو | شروق | نور ال 
نور ظلمة 
نعمء إِنْ نظام النور والظلمة نظام دلالي 
عريق في القصيدة العمودية. ولكنه هنا مختلف تام 
ع ا ا ع 
والإسلام» أي أن الظلمة ره 
في حين إِنْ النور كان هو نور الإسلام. 
ا 
وإِنْ الرسول لنور د 
مهتدمن سيوف الله مس لول 
0 ل وهو بفنةد 


ل 


يستضاء به 


بيض الصَّمَائح لا سُودُ | لصَّحَائِفٍ فى 
مُتونهِنّ جَلاء الشك والريب 
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ثمّ بصدد النصر الذي حقّقه المسلمون ضد 
الكفار: 
غادرتٌ فيها بِّيم اليل وهوّ ضحئ 
يَشْلَْهوَسْطَهاصُّبِحٌمِنَ اللَهَب 
بما يدل دلالة واضحة على أن ثنائية الظلمة 
والنور هي التي تتحكم في القصيدتين معأ. على 
أساس أن الإسلام بقيمه الأخلاقية وفتوحاته. 
ديانة تنشر النور في الأرض» وتعمل على إزاحة 
الظلمة والكفر. 
في حين إِنْ قصيدة بدوي الجبل قصيدة 
مشتملة على الثنائية نفسهاء ولكن من منظور 
مخالف» وتجربة شعرية جديدة. 
إِنْ سياق القصيدة التى استشهدنا ببعض 
أبياتباء يتلخص في ظلمة ذات شقّين: 
5-التخلف الذي عافعه اليلداق العرنة يعن 
سقوطها التاريخي الرهيب في أواخر العصر الوسيط. 
الاستعمار الذي حكم مجمل هذه البلاد» 
فزاد من انحسارها الحضاريٌ» وتخلّفها عن الحضور 
التاريخّ الذي كانت تمثّله على مدى العصر الوسيط 
برمته. 
ولذلك» فإنَ الذات الإبداعية خاضت تجربة 
الوضعين معأ أي أنا ذات عملت ما أمكن ‏ وما 
تزال ‏ على محاولة استعادة تاريحها العريق» 
ومبادراتها الحضارية الأصيلة. 
إنهاذات تبحث عن الخلاص الوجوديّ عبر 
عملية البحث عن الزعيم والمناضل والرئيس والملك» 
باعتبارهم عوامل فاعلة في إزاحة الظلمة وانتشار 
ختى يكون الخاضر اثبعاثاً نيوياً مشرقا للماضتن: إنا 
ذات لا تمدح. بقدرماتبتٌ الحماس وتدفع إلى 
التضحية » ذات تبحث عن خلاصها من خلال القائد 


الذي سيواجه الاستعمار والتخلف فى آن واحد. 


أضف إلى هاتين المواجهتين» قضية جديدة كل 
الجذة بالنسية إلى معاناة الشاعر العرنّ المحدث. هي 
القضية الفلسطينية» والصراع العربي ‏ الإسرائيلي. ' 

لقد تعوّدنا في أدبياتنا الحديثة أن نربط هذه 
القضية الأساسية في الإبداع العربّ المحاصر 
بالحداثة وشعر التفعيلة وقصيدة النثر. وربّما تكون 
قد استدرجنا إلى ذلك من دون وعى منّاء فتناسينا 
- تبعاً لهذا الاستدراج - أن المعرد تالز حر 
الصراع العربُ الفلسطيني أكثر بكثير تما نعانيه نحن 
جيل الحداثة اليوم؛ فكتبوا قصائد عديدة» لسنا 
فى مجال المفاضلة بينها وبين قصائد الحداثيين» 
بقدر ما نحن في مجال رةٌ الاعتبار إلى شعراء قد 
نظول الحدية عنهو» 'حثى لآ قدزة لباحبك 
بمفرده» أو كتاب محدّد. على أن يلم بمجمل 
تفاعلهم بأحداث مأساوية تزيد على نصف قرن 
.)١958-141:(‏ إذا اعتبرنا أن أوّل قصيدة 
حداثية هي قصيدة الكوليرا لنازك الملائكة» ثم 
أردفنا ذلك بأن القصيدة العمودية قصيدة لم تتوقف 
معاناتها تجاه القضية الفلسطينية عند حدود هذه 
المرحلة» وإِنّما امتدّت إلى ما بعدهاء إذا لم نكن 
متمخَلين لنقول إنا ما تزال تتناول هذا الموضوع 
بكثير من الحيوية والمعاناة الفنية الصميمة. 

يقول بدوي الجبل نفسه : 

لِواءُ عدنانَ أنتٌ اليومّ صاحبّه 

فاقحم به الشرقٌ: هذا الشرقٌ دنيانا 
ما في العراق ولا في الشام موعدنا 
على التّنِيّة منْ حطينَ لقيانا”” 

فنصئف هذه القصيدة ‏ بكثير من التسرع - 

في إطار مدح الملك فيصل سنة .1١9467‏ 


(6) المصدر نفسهء ص 76 . 
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والحقيقة أن هذا الملك وغيره تمن يكون قد 
«مدحه» بدوي الجحبل أو غيره» ليس سوى عامل 
يتحقّق به مجد الشروق وشرفه»ء انطلاقاً من رؤية 
إبداعية وطنية وقومية في أن واحد. 

فهل كانت هذه الرؤية متوفرة لدى القدماء على 
أساس أنا بنية لنظام دلالي صار بمثابة نموذج فتي 
يجاوز مرحلته التاريخية ليصبٌ في الماضي البعيد من 
جهة : صلاح الدين ‏ حطين» ويستشرف المستقبل» 
فيوحي للرومانسيين والحدائيين» على اختلاف 
مشاربهم وتوجّهاتهم بال موضوع نفسه والرؤية ذاتها. 

إنَنا فى إطار حماسنا الحداثيى» نتناسى كل 
وق للتمعدة الحهرة يةا نل جارك :ا امك أن 
نجعل منها إبداعاً يعاني اليبوس الفتي والافتقار إلى 
الطاقة الفئية والجمالية» لنبني هذه الحدائة في 
مهب الرّيح» من فراغ قاتل وجحود ظالم ومتسلط. 
نتناسى إبراهيم طوقان. وسعيد عقل. وأبمجد 
الطرابلسيء والجواهري». وغيرهم كثيرهء تمن 
تناول القضية الفلسطينية وعايشها بكل ما أثارته 
من قضايا التخلّف. والوعيء والاستعمارء 
والوحدة؛ والحرب» والتسلط. إِنا كانت وما تزال 
النموذج ‏ المحور ‏ لكثير من الأنظمة الدّلالية 
الجزئية التي تتفرّع عن هذا النموذج. 

رابعاً: امتدادات الشكل 

إننا لا نستطيع أن ننكر بأيّ حال من 
الأحوال مدى التداخل بين ما سمّيناه قصيدة 
عمودية» وما اصطلحنا عليه بالاتجاه الرومانسي 
في الشعر العربي الحديث. 

ولعلٌ السؤال الأساسي الذي سنطرحهء في 
هذ] الصددة يتعلق أمناناً بمدى الفروّق الجوهرية 
بين بنية القصيدة العمودية وبنية القصيدة 
الرومانسية؟ 


فنضع بين يدي هذا السؤال جواباً أُوَلِياً 
يرتبط ارتباطا عضويا ومتكاملا باللجاجة التي 
نتمحّل في إطارها كي ننزع عن العموديين كل 
إهاب إبداعي» لنلحقهم في تعسّف كبير بالقدماء 
والتقليديين» وبكونهم شعراء خارج زمنهم. بل 
نسمع أحياناً أمهم خارج الزمن الإبداعي. 

فنتساءل مبدئياً عن الزمن الإبداعي: هل هو 
الزمن التاريخي؟ وهل كل زمن تاريخي» يتدزج 
بشكل أفقي» هو زمن التقليد؟ 

وللوجابة عن هذين السؤالين» نقول: 

١‏ _إنّْه لا علاقة للزمن الإبداعي بالزمن 
التاريخي؛ ذلك أن الإبداع طاقة كيب مان في 
النصّ» تتجدد فى كل مرحلة تاريخية» فنكشف 
من خلالها عمًا لم يكن قد اكتشفه غيرنا من قبل» 
وإلا فلا معنى لطرفة وأبي تام والمتنبّي وابن زيدون. 

؟ -إِنْ النصٌ الإبداعي ينتمي إلى الزمن 
العمودي الذي يوقف الزمن الفيزيائي» فيتّجه 
كيه إل نإفاف الالسظلة بوتوشهها نحو العس: 
ولذلكء فإِنَ زمن قصيدة امرئ القيس أو أبي نواس 
أو أبي فراس زمن متوققفء يستوي في إطاره 
قارئ ما قبل الإسلام مع قارئ العصر الوسيط أو 
قارئ القرن الواحد والعشرين. 

فيترتّب على ذلك أن الشاعر القديم قد يكون 
مدعا كسيرا» إلى.اللند الذئ: لا ايمكة معه أن 
نقارنه بكثير من الشعراء المحدثين. ثم قد تكون 
قصيدة الشاعر الحدائيّ متضمُّنة لطاقة فنيّة أغنى 
بكثير ما تتضمّنه دوفن كثيرة ومعددة أنجزها 
شعراء كثيرون قبله. 

فلماذا لا 'يكون شغراء القصيدة الحجودذية 
ضمن هذا التصنيف الجوهريٌ الذي يميّز بين 
الزمن الفيزيائي الأفقي؛ والزمن الإبداعي 
العتردئ: كح يكرتو إلى جانيت الطافة القنية 
الكامنة في نصوصهم.ء عموديين تداخلت لديهم 


>, 


في بعض هذه النمصوص الرؤية واليناء 
الكلاسيكيان» مع بعض مقومات القصيدة 
الدوفا فس 

هل نستطيع أن ننزع عن شوقي صفة كونه 
الشاعر التاريخي من دون منازع؟ لنتذكّر في هذا 
الصدد قصيدته: أحاديث القرون: 

قفي ياأخت (يوشّعَ) خبّرينا 

أحاديتالقرونِالغَابرينا 

وأنّه استوحى موضوعها من تاريخ مصرء 

فانسجمت رؤيته الإبداعية فيها مع شاعر رومانسي 


كبير هو فيكتور هوغو فى : 025 1.4664 ه.آ 
ك5 ثم نقول هذا رومانسي» وهذا تقليدي؟ 


يقول الشاعر المدني: 

رِيَبَ الزمانٍ عجزت عن إذلالي 

فعلوثٌُ حيث طمعت في إنزالي 
أفردثُ نفسي في مكانٍ ماحل 

مالكاض اجهفك ف ذراةٌ خيالي 
في غابةٍ قد وفرث خيراتها 

لذويالخيال محازنَ الأظلال 
في ظلّ وارفة الغصونٍ وريقة 

سمحاء في بَلَلٍ وف يإبلال 
عبت النسيمُ بها ففي أوراقها 

قلقٌعلى صدر خييالبال 
طابٌ المقام بها فما من قائل 

أخشى ماقي ولامن قال 
أنِسث بها نفسي وأوى 526 

هرَحُ الصغار اللاعبين حيالي 
تعسلكرن ويبطون كأنهم 

منهامكان الخال والخلخال 


مُتماسكين إذا استوّوا في جيدها 
مدني ذات النصسون ادل 

يصدححنّ في الأسحار والآصالٍ!") 
وهي قصيدة تشهد على تداخل واضح بين 
«الكلاسيكية الجدية» والرؤية الرومانسية؛ وذلك 
أن أهمّ مقوّم في الإبداع الرومانسي هو مقومَ 
الخيال» في مقابل مقَوّم العقل لدى الكلاسيكيين. 
ويما أثنا استبدلنا بمصطلح الكلاسيكية مصطلح 
الاستبدال أن نتأمّل موضوعاً نقدياً جديداً قد 
نكون فيه على صواب كبيرء ونقصد به أنواع 
التداخل بين البناء العمودي للقصيدة العربية 
الحديثة» والبناء الرومانسى ف هذه القصيدة 
إن موضوع قصيدة قيصر سليم الخوري هو 
الوحدة؛ أي الابتعاد عن ضجيج الحياة» ثم 
الركون إلى الغاب بقصد تأمّل الطبيعةء وكذا 
الاعتماد الكبير على الخيال الإبداعي» على أساس 
أنه كاشف لحقائق الوجود ومظاهره الخفية؛ وكلها 

موضوعات رومانسية بامتياز. 
إلا أن الشاعر صاغها في قالب يبدو أنّْه 
تقليديّ لأوّل وهلة. ولكن بقليل من التمعّن 
نستطيع تصنيف قصيدته ضمن الشعر الرومانسي 
الذي لا يمختلف أيّما اختلاف عن شعراء المهجر 
مثلآء أو عن أبي القاسم الشابي وخليل مطران 
إِنْ الصوت المسيطر على هذا النصّ هو 


صوت اللام؛ وهو ما يسفر عن تشابه صوتي يصل 


لهذين المقطعين نستطيع أن نكشف عن النظام 
وحدات 


الدلالي الذي يتحكم فيهما: 
العامل | وحدة | سياق | قسم نظام 
دلالية خاص | سياقي دلالية | دلالي 
صغرى كبرى 


إبدا تقليد 
مفعول «تأمل) إبداع | تقليد 


يتضح - لا محالة ‏ من خلال هذه الترسيمة 
أنَ الإبداع الجمالي والفني هو ما تنشده الذات» 
فى مقابل كون الذات الكلاسيكية ذات تقليدية 
تؤمن باستعادة الجاهز» :وبالخضوع لقواغده» فم 
الإبداع إن أمكن داخله وضمن ضروراته. 

ثم إن الغاب باعتباره مجالاً للتفاعل مع 
الطبيعة والتأمّل بقصد اكتشاف حقائق الخيال» 
يضادَ العقل وقيوده. ثمّ الإيمان بحقائقه 
الموضوعية. ولذلك فإنْ هذا النصّ يمتح من الرؤية 
الرومانسية للوجودء أكثر نا يخضع للكلاسيك أو 
التقليد. 


ولكنّ أهمّ ما يمكن أن نستخلصه ونحن 
نشهد هذا التداخل بين الرؤية الكلاسيكية والرؤية 
الروهاسية هو أن طريقة باه القضيدة قت :وفق : 


١‏ عروض قديم هو عروض الكامل: 
متفاعلن متفاعلن» في مقابل الأعاريض السهلة 
والبسيطة التي كان يركبها الرومانسيون. 

؟ - إيقاع قويّ تغلب عليه صفات الجهر 
والحروف الحلقية والحنجرية» كالرّاء في (رِيبَ - 
أفردت)» والزاي في (الزمان ‏ إنزالي)» والعين في 
(عجزت - طمعت). وهى ظاهرة تكاد تخلو منها 
القصيدة الرومانسية التي تؤثر الحروف المهموسة 
والهادئة. ١‏ 


(9) أحمد شوتي, ديوان أحمد شوقي (دمشق : مطابع وزارة الثقافة والإرشاد القومي» :)١955‏ ص 7”. 
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- معجم مستمذد من لغة القدماء في 
جزالتها المتمكنة وفصاحتها وقوّتها: (ريب - إنزالي 
ماحل مخازن ‏ وارفة - سمحاء ‏ إبلال. . . 
إلخ). على عكس ماهو عليه الأمر عند 
الرومانسيين الذين يجنحون إلى البساطة والتساهل 
ولغة الحماس والانفعال. ولكنّ مجمل هذا البناء 
الذال على التمكن اللغوي الفائق من لغة القدماءء 
يصب في نظام دلالي لا مراء في أنه رومانسيّء 
مغرق في التخيّل البعيد والصورة التجريدية : 

أخصب في ذراه خيالي! 

- في ظل وارفة الغصون سمحاء! 

عبث النسيم بها! 

- في أوراقها قلق! 

بما قد لا يخطر بتاتاً في ميّلة الشاعر 
التقليدي أو الكلاسيكي. ْ 

ِنْ امتداد البناء الذي نتحدّث عنهء يتخذ 
صبغة التغلغل أكثر نما يتخذ الصبغة الزمنية» 
بمعنى أن الشعراء العموديينء أو التقليديين 
الكلاسيكيين» كما يفضل أن يسمّيهم البعضء» م 
يكونوا ليقفوا مكتوفي الأيدي أمام الزخم 
الإبداعى للمدرسة الرومانسية كما تمثّل فى الشعر 
العالمي والشعر العري. وإنْما استطاعت طاقتهم 
الإبداعية أن تنفتح بأشكال مختلفة على مجمل 
معطيات هذا التيار الإنساني» فاستوعبه بعضهم 
إلى أقصى درجة ممكنة. بما هيّأه للانفصال عن 
التيار العمودي أو مدرسة البعث والإحياءء 
ليصبح رومانسياً صميماً كخليل مطران وإيليا 
أبي ماضي وعلي محمود طه. . . ثم آثر بعضهم - 
أقصد العموديين ‏ الانتماء الذي نشأ عليه؛ 
والانفتاح على هذا التيار الجديد في آن واحد. 
ومن هؤلاء الذين أخلصوا أيما إخلاص للقصيدة 


العمودية فى إطار خلخلة نماذجها القديمة» 
وتغلغلت إل إنتاجهم الفنى سمات الرومانسية 
وعلامات توجهاتها الإبداعية». شاعر العراق» 
محمد مهدي الجواهري. لقد أطلق جبرا إبراهيم 
جيرا على هذا الشاعر الكبير صفة كونه آخر 
الفحول» فنضع هذا الإطلاق بين قوسين» ونقرا 
لهذا المبدع المتميّز : 
وعلى الروضة لطفٌ من السَّما مسكوبٌ 
مننا أوق الأضكت سوناف 
شعاع من هالفضاءًالرحي ان 
فماذا نسمى هذه القصيدة التنئن ناهز عدد 
أبياتها مئة وسئّة؟ هل هى معلّقة رومانسية؟ 


أظنّ أنا إبداع فتي رائع» قلّما نعثر على 
أمثلة له في الشعر العربي» إذا لم يكن في الشعر 
العالمي. 


)٠١(‏ محمد مهدي الجواهري. ديوان الجواهري. ؛ ج (بيروت: بيسان للنشرء 0ج ,2 ص 2167 وما بعدها. 
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القرية العراقية من منظور شاعر متمكن يحسّ 
الأشياء ‏ مهما كانت جزئية وتافهة ‏ حتّى آخر 
رمق. نشر هذه القصيدة سنة ”199. أيّام 
التداخل العريص والشائك بين القصيدة ذات البناء 


الانفعالي المتمازج مع الطبيعة والوجود الإنسانيٍ 


حتى لا فرق: 

هوعَنْ عام سواه غريب 
يتساوى غروبُم وركودٌ النفس 

منهموفجرّهموالهُبوب 
كطيور السماء همهم الأوحدٌ 

زرغ يرعؤنهوح بوب 
يلحظون السمة آنا فآناً 

ضحكهم طوعٌ أمرها والقطوب 
أثرى الجر هادئاً أمْ عصوفاً 

أتصوبُ السماء ,م لاتصوب 
إن يوم القلآّح مهما اكتسى حُسناً 

بغيرالغيوميومٌ عصيب 
وهو بالغيم يمحنقٌالقلبَ 

والأفق جميلْ في عينه محبوب 


وفي القصيدة هروب من المدينة وضيق با إلى 
الطبيعة في لبها وخلقها الآولي. 


قَلَثُإذرِيعَ خاطري 
من محِيطٍ كل ما فيه موحشٌ وكئيب 
ليس عدلاً تشاؤمٌ المرء في الدنيا 
وفيهاهذاالمحيطالطروب 


وفيها المحبّة البريئة والرائعة التي تنسجم كل 
الانسجام مع براءة الإنسان وصفائه : 


ثم باسم الحصادٍ في كل حقل 
ولهم في الغرام أكثَّرٌ تما 
لسواهم مضايقٌ ودروب 
وفيها عشت الجمال والتعلّق بمختلف 
مظاهره : 
غَيرَأناندري_وكنا لسكانا 
والفتى مااستطاعَ مُندَفِمٌ 
نحوالصبيات.. والفتاةٌ لعوب 
بالتصابي يُذكى الشبابٌ ويغترٌ 
صميمة» ولكئّنا في الوقت نفسه أمام بناء عموديٌّ 
نتفاعل بالقصيدة التى نسمّيها تقليدية. 
العروضى الصَلب والقوىٌ الذي اعتمده الشاعر» 
التدوير الذي نستشفٌ من خلاله قدرته الفائقة على 
التحكم المطلق في أعاريض الشعر العربي القديم» 
بما لا يتعارض مع التركيب الغنيّ والمتواتر للجملة 
بمعناها اللغويّ المتداول. وهو ما تمكن معه من أن 
ييجعل القصيدة مسترسلة لا تكاد تتوقف عند 
الانقطاع بين الشطرين, أو عند الوقفة المعهودة 
متواترأء لا تومّف فيه أو علامة انتهاء. وهو ما 
علامة تعثّر من بداية النصٌ إلى نهايته. 


وقد أدَى هذا البناء المدوّر إلى انبثاق إيقاع قد 
نسمّيه إيقاع التواتر اللانهائي أو الممتدّء بما يدل 
على أن الموسيقى الداخلية للنصٌ هي موسيقى 
الانسجام لا موسيقى التدرّج. ونعني بذلك أن 
إيقاع الحروف المتوالية يتمازج مع إيقاع الامتداد 
في البيت الواحد. وبين الأبيات المختلفة» ثم بين 
المقطوعات» دونما إحساس ناتئ بالتوقفء كما 
هو الأمر في النماذج العمودية القديمة التي يختلف 
فيها إيقاع الأطلال عن إيقاع التغرّل وتذكر 
الأحبّة» ثم عن إيقاع الرحلة والوصف. . . إلخ. 

ولذلكء. فإنّنا لسنا بصدد وحدة عضوية 
فقطء. بل نحن بإزاء انسجام وتوافق باهرين» 
يدلآن على تدفق الإيقاع بتدفق الإحساس 
والتفاعل. 

إن شاعرية الجواهري شاعرية صلبة 
ومتمكنة» تمتح من المعجم القديم في إهابه 
الفطري» بما يدل على سيطرة عميقة على اللفظ 
العربي فى معينه الأوّل ومنابعه الأصليةء أي أن 
القدرة :و الاتتمان اذى هرا القاضر أمران مرحنان 
إلى النشأة الأولية والطبع المتجذرء وهو ما يؤدذي 
في مستوى التركيب إلى ظاهرة متفرّدة كل التفرّد 
عند كبار العموديين» ونقصد بها انسجام التركيب 
في مستوى الحملة بمعناها اللغوي المتداول» مع 
التركيب الشعري الذي هو تركيب وزني وإيقاعيّ 
في أصله» بل إِنَ الجملة النحوية تتحوّل عندهم 
إلى جملة شعرية» إذ ينحسر التركيب اللغوي 
ويتضاءل بإزاء التركيب الشعريء وكأنّ القارئ 
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بالنسبة إليهم منشد للشعر أكثر تا هو فاك لشفرة 
لغوية» أي أنْه متفاعل مع الوزن والإيقاع والمعجم 
لا علاقة لها بلغة التواصل اليومي والتركيب 
النحويّ المتداول. 

ولكنّ المفارقة الجميلة والفاتنة لدى الجواهري 
تكمن فى امتدادات الشكا العمودي وانفتاحه فى 
كثير من الأحيان على الخيال الرومانسي الذي 
يتجسد في مستوى الصورة: 

ما أرق الأصيل! 

- سال بشفاف شعاع! 


كل شىء تحت السماء مخضوب! 

ثم دبث المساء ! 

- الأطيارٌ مرعوبة! 

فهل نعتير هذه الصور الغنيّة والمتواترة في 
تكاثر إبداعيّ باهرء خيالا تقليديّاً أو كلاسيكياً 
جديداً؟ 

نه سؤال محيّر فعلاً؛ ولكنّ أبسط إجابة عنه 
تكمن في أنْ القصيدة العمودية متميّزة بطاقتها 
الإبداعية الممتذة واللاهائية» وهو ما يجعل كبار 
شعرائها الذين استوعبوا إمكانياتها التى لا حد لها 
شعراء يصمح أن نسمّيهم مبدعين بلا حدود, سواء 
ينتمون إليها. 


٠‏ النقد الأدبي وصعود التيار الواقعي 


عات 

صعد التيار الواقعى فى بدايات العقد الخامس 
من القرن الماضي» مواكباً سياقاً عربياً نوعياء تطلّع 
إلى وطن عربي مستقل تسوهه قيم التقدم 
الاجتماعي. أكد هذا التيار» بوضوح غير مسبوق» 
وظيفة الأدب الاجتماعية قائلاً ب: الأدب الملتزم» 
الأدب الهادفء. الأدب المسؤول. . . رافضاء فى 
إكالاك حساء اوقا وي :ةلمن للقنكة: تلقة معلة 
أو «أدب الخاصة». بلغة أخرى. لم ينبئق هذا التيار 
فجأةء فقد كانت له أصول سابقة عليه» أبرزها 
كتابات فرح أنطون (1977-141/54)» الذي 
اختصر الرواية» في زمانه؛ إلى رسالة تهبذيبية - 
تحريضية» قبل أن تتحول أفكاره لاحقاً إلى دعوة 
حماعية» أكثر وضوحاً وتكاملا. 

يعتبر لويس عوض 2)١1957-١9١5(‏ في 
تصديره الطويل لكتاب شلي بروميئيوس طليقاً 
(2045). المثل الأكثر وضوحاً وتماسكا للمدرسة 
الواقعية في النقد. رأى عوض الشاب في المادية 
التاريخية» التي جاء بها كارل ماركس. منهجاً 
مطابقاً لتحليل الأعمال الأدبية» مؤمناً أنه «لا 
سبيل إلى فهم المدارس المختلفة في الفكر والفن إلا 
إذا درسنا الحالة الاقتصادية في المجتمع الذي 
أنجب هذه المدارس». وهذا ما قاده» وهو يدرس 
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فيصل دراج 


الرومانسية الإنكليزية» إلى تأمل خصائص الطبقة 
البرجوازية» مؤكداً أن صفتها العامة والأكثر 
جوهرية هى «الفردية»» ذلك أن البرجوازي صدر 
عن عسله دكات ووانه عقر نين أن اشبوء اك 


لويس عوض 


اتكاء على المقولة الفردية» قرأ عوض الشاعر شلي» 
وفسّر ظهور الرواية» من حيث هي جنس أدبي 
متميّز يعكس أحوال المجتمع البرجوازي. أكد 
الناقدء في الحالين» العلاقة بين العمل الأدبي 
وسياقه التاريمخي؛ معطياً الأولوية للشروط 
الاجتماعية» قبل أن يبرهن أن في العمل الأدبي 
أيضاً ما يعبّر عن شرطه المادي ‏ التاريخي. كان 


عوضء وفي اجتهاد لا يعوزه الحماس» يطبق 
مقولة الانعكاس الماركسية التي تعينٌ الأدب 
انعكاساً للواقع. بيد أن عوض لم يلبث في 
دراسات لاحقة., مثل كتابه الاشتراكية والأدب 
(001947"., أن حخقّف من اندفاعه النقدي 
الماركسيء مستبدلاً ب «الواقع»» وهو مرجع 
لا ينقصه الالتباس» مقولة أكثر مرونة واتساعا هي 
«الحياة». فالأدب يعكس الحياة في وجوهها المتنوعة 
داشكال لا تفن تتوعاء معدن بالإتمان اللنى 
لا بالبنى الاقتصادية. ْ 


ل 


شكل كتاب في الثقافة المصرية» الصادر عام 
66“ العلاقة الأكثر وضوحاً في مسار المنهج 
الواقعي» وذلك لأكثر من سبب: فهو أول محاولة 
نظرية لتحديد معنى الواقعية فى الأدب» بقدر ما 
هو اتفال تن التنظين المعرد ال العطيق العمل 
لاضنافة إل هديو المتصتري. نفد قن نولفا 
محمود أمين العالم وعبد العظيم أنيس. هجوما 
شديدا على ما وصفناه بتعبير سجالي ب «أصنام 
الثقافة المصرية»» ممثلة بأشخاص طه حسين 
وعياس محمود العقاد وتوفيق الحكيم ونجيب 
محفوظ. ولعل الأسماء الكبيرة التى اختار المؤلفان 
الشابان» آنذاك؛ الخصام معهاء أعطت الكتاب 
سمة تجديديةٌ حاسمة» فبدا كتاباً نقدياً يغلق صفحة 
من النقد ويفتح أخرى. ساعد على هذا نبرة 
الكتاب القاطعة. المبرأة من المساومة وأنصاف 
اخلولة 

ارتكن الكتاب إلى جملة من المصطلحات 
الواضحة» أو التى أرادت أن تكون كذلك» مثل: 
«انعكاس الواقع الموضوعي»» الذي يؤكد المعرفة 
الأدبية» ويقول ضمناً ب «علم الأدب»» و«إنتاج 


القيم والمعرفة»» الذي يحتفي بالدور التهذيبي 
والتنويري ار الأدبية» و«سيرورة التناقض 
والصراع»». الذي بي يشير إلى موقع الأدب في 
الصراع الطبقيء ٠‏ واكشف الواقع وتغيّرها. 
يتحوّل الأدب» في هذا التصورء إلى «عامل 8 
فغال في العملية الاجتماعية؛» يعكس الواقع 
ويحوّله. أو يعكسه بشكل يدعو القارئ إلى تغييره. 

يتعين «الأدب الجديد»» كما رآه العالم وأنيس» 
بتصوره الموضوعي للعالم» وبانحيازه الطبقي 
للقوى الاجتماعية المؤهلة للثورة. ولهذا يكون 
«الأدب القديم" معادياً للتغير الاجتماعي» بقدر ما 
يكون "أدبا زائفا»» لأنه لا ينفذ إلى جوهر الواقع 
في حركته المتجدّدة. ومع أن الكتاب كان مسكونا 
بحرارة الشاب وبإيمانية أيديولوجية لا سبيل إلى 
حجبهاء فقد استطاع أن يبلورء ولو بشكل نسبي» 
مجموعة من المفاهيم النظرية الجديدة؛ مثل «ضرورة 
الوعي المتكامل للأديب»» كي لا يخلط بين التجربة 
الخاصة والتجربة العامة أو يمزج بين المعطى 
الموضوعي والرغبة الذاتية. 

أفضت هذه الفكرة إلى أخرى لا تقل أهمية 
هي : «العلاقة بين تصور العالم لدى الأديب 
وانعكاسه على مضمون العمل الأدبي وعلى 
مجاعيها: والتسزه رلك هو الحادقة بين المرقف 
الأيديولوجي والعمل الفني. التي تجعل الشكل في 
خدمة المضمون» أو إعلاناً عنهء وتعين اللغة مرأة 
لموضوعهاء كما لو كان العمل "كياناً حياً؛ متكامل 
الأعضاء والوظائف. ومن أفكار الكتاب النيّرةء 
تلك القائلة بالعلاقة بين التحولات الأدبية 
والتحولات الاجتماعية» التى أثارها محمود أمين 
العام فين وراسة عبن الشعر المصرئع المعناضير. 
وتقول هذه الفكرة: إن الأشكال التعبيرية 
لا تعكس حقيقة زمانها إلا إذا ارتبطت به مضموناً 


.) ١1954 لويس عورض » الاشتراكية والأدب ومقالات أخرى (بيروت: دار الآداب للنشر والتوزيع»‎ )١( 
.)١908 محمود أمين العالم وعبد العظيم أنيس» فى الثقافة المصرية (بيروت: دار الفكر الجديد.‎ )1( 


:ةم 


وصياغة» فلا يمكن لشكل قديم أن يستوعب 
مضموئاً حديداء فالحديد الاجتماعى يحاصر 
الأشكال القديمة ويسقطهاء ويفرض ولادة أشكال 
جديدة تأتلف مع المواضيع المستجدة. 


لا غرابة فى أن تنكسر القصيدة عندما تعبّر 
عن هموم ذاتية في صياغة لا تصلح إلا للقضايا 
العامة» فلكل من هذين الموضوعين المتمايزين 
شكله الشعري الخاص به: يصرّح هذا بالوحدة 
الديالكتيكية بين الشكل والمضمونء أو بين 
المصمون والصياغة؛ كما يقول كتاب العالم 
وأنيس. ويكشف عن صراع القديم والجديد في 
حقل الأدب» الذي هو أحد وجوه الصراع 
الاجتماعى الأكثر اتساعاً. وهذا ما يتراءى فى 
ولأدة الشعن العري الحجديت» الذي تقل القصيدة 
من القضايا الفقيرة المغلقة إلى القضايا العامة» 
وأعاد صياغة «الهموم الذاتية»1» بحيث تصبح 
قبورا ع الفردي والجماعي. وهذا التجديد أزاح 
اللغة من حيّز التعقيد والكلمات المهجورة إلى مدار 
الحياة والبساطة والسهولة» تعبيراً عن انتقال الشعر 
من اهتمامات النخبة إلى أسئلة التحرر الاجتماعي. 

هذه العوالم جميعاً. جعلت من كتاب في 
الثقافة المصرية وثيقة تارمخية ‏ أدبية» أكدّت 
الواقعية أنها قضية أدبية لا تنفصل عن قضايا 
اجتماعية وسياسية تفيض عليها. وبداهة» فإن 
جديد الكتابء. المسكون بالتفاؤل و«التحرّب 
الفكري». قاده» في أكثر من مكان.ء إلى أحكام 
متسرّعة» تكمل الزمن لاحقا بالإعلان عن بطلانها. 


ات 
يمكّل كتاب حسين مروة )١194177-5193١(‏ 


دراسات نقدية في ضوء المنهج الواقعي. الذي ظهر 
عام 7181/7”» المساهمة «الواقعية» الأكثر منهجية» 


بعد كتاب العالم وأنيس. بدأ مروة كتابه» وهو جملة 
دراسات كتبت في فترات مختلفة» بشرح «المنهج 
النقدي الواقعي»» الذي هو «المنهج الصحيح للنفاذ 
إلى أساس الحركة الجوهرية لعملية الإبداع الأدبي 
والفني والفكريء. وهو كذلك _مايزال المنهج 
الشدكز بالقدرة عل اكتفباف كل عماصر الفسل 
المتبادل بين الوعي الاجتماعي والواقع الاجتماعي». 


حسين مروة 


تتكشف الواقعية» فى هذا التعريف» منهجاً 
كلي القدرةء يتسم بالصحة والنفاذ والتميز والقدرة 
على الكشف, أي بكل ما يجعلها علمأ وعقيدة معا. 
يميّز هذا المنهج بين شكلين من علاقات الأدب 
والواقع : موقف جمالي ‏ انفعالي» وموقف جمالي - 
معرفي. ينوس الموقف الأول بين الوضوح 
والإهام. ولا يستطيع القبض على الجوهري؛ 
بسبب افتقاره إلى المنهج الصحيح.ء على خلاف 


() حسين مروة» دراسات نقدية في ضوء المنهج الواقعي (بيروت: دار الفارابي» كل/ا؟١).‏ 


م١١‎ 


الجمالية من مادة المعرفة المختزنة»» التى ينظمها 
«فكر علمى) يحسن استيعاب القضايا المنكلنة فى 
أبعادها كلهاء اجتماعية أكانت وتاريخية أم معرفية 
وجمالية. أولى مروة المنهج أهمية لا مزيد عليهاء لأن 
الموقف من المنهج هو الموقف من الأدب, ولأن 
الموقف من الأخير هو الموقف من الواقع 
الاجتماعي. الذي يشكل الأدب عنصراً فاعلاً في 
تغييره. لذلك» يكون على الأدب الذي ينشد خير 
الإنسانء أن ينقد الشروط الاجتماعية التي تمنع 
الإنسان من التمتع بالخير والجمال في الحياة 
والكونء متحولاًء أي الأدبء إلى بحث عن 
المعرفة والحقيقة والتغيير. يصبح الخلق الفني» بهذا 
المعنى » عملية اتصال وجداني واع بين ذات الكاتب 
والواقع الموضوعيء. فتخرج الذات من موقفها 
الضيق المحدود إلى رحابة الموقف الإنساني. كأن 
البحث الأدبي لا يكتشف إمكانيات الواقع 
ومستوياته» إلا بقدر ما يعين الأديب على إعادة 
اكتشاف نفسه. 

ترجم مروة؛ بكلمات بسيطة واضحة» فكرة 
«البراكسس» عند ماركس الشاب,. التي تقول إن 
الإنسان المبدع يعيد خلق ذاته حين يعمل على خلق 
مواضيع جديدة نافعة خارجه. اتكاء على هذه 
الفكرة» يتوجب على العمل الأدبي أن يحقق أمرين : 

الأمر الأول الصدق الفني الذي يعكس مدى 
اتصال الأثر الأدبي بوجدان مبدعه وقدرته على 
ترجمة الانفعالات التى تثيرها الحياة الواقعية فى 
وتجدان الأذي 0 5 


وثاني الأمرين هو: تميّز العمل الفني» الذي 
الأدبي؛ بعيداً عن أوهام «الكونية الزائفة»» التي 
ترى الشكل الفني بمعزل عن تحديده التاريخي » 
لأن «الفن الذي لا حضور له في وطنه» لا حضور 
له في أوطان الآخرين» أو لا حضور له في عام 
الإنسان ‏ الكائن». 


ب 


يستدعي الحديث عن حسين مروة الإشارة إلى 
مثقف لبنان هو اريك خووى وك نواه 
الذي ميّز ذاته من غيره من دعاة الواقعية بأمور 
ثلاثة : معرفة عميقة بتاريخ الأدب العربي أتاحت 
له أن يتعامل مع النصوص الأدبية من داخلهاء 
وماركسية بعيدة عن التعئت أملت عليه أن يختلف 
مع الشيوعيين بعد قيام دولة إسرائيل ))١9148(‏ 
ودراسات نظرية ‏ تطبيقية طليقة» تتعامل مع 
المنهج الواقعي بعيداً عن الشعاراتية والاحتفاء 
الإيماني بالنظرية. ولهذا لم يضع خوريء الذي 
كتب عن الفلسفة والثورة الفرنسية وحقوق 
الإنسان وقضية فلسطينء كتاباً خاصاً بالواقعية» 
واكتفى بمقالات كثيرة تنشر رأيه» جمع بعضها في 
كتاب عنوانه: الأدب المسؤول صدر بعد وفاته 
بعام. دافع هذا الكتاب» الذي يميل إلى الهمس 
ويبتعد عن الصراخء عن جملة أفكار تأتلف مع 
الواقعية أخرى». مثل: العقل المستنير وفردية 
الإنسان الإيجابية والثقافة الطليقة المصاغة من 
الذوق والفهم والشعور والخيال والعمل المنتج. . . 
تفضي هذه العناصر إلى وظيفة القلم ذلك 
«المسؤول الاجتماعي». الذي عليه أن (يصور 
الحقيقة على واقع الحال» وعلى ما ينبغي أن 
تكون)». قال خوري بما قال به غيره عن «الالتزام» 
الدور الأيديولوجي للأدب» الأدب المسؤول»؛ من 
كن أن باعل سيره قاللفة: 
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مئّل محمد مندور (/ا99١-‏ 1555١)الحالة‏ 
الأكثر اكتمالاء ربماء في مسار النقد الواقعي. 
فهو م يختلف إلى مواضيع متفرقة مثلما فعل لويس 
عوضء ولم تعوزه الاستمرارية النقدية التي حرم 
منها محمود أمين العالم» ولم يعرف الانتساب 
الصارم إلى الماركسية الذي ميّز حسين مروة. فقد 


بدأ حياته ناقداً فى كتابه الميزان الجديد 
71318 دبرا كملها رعو يعارن النقدعلنا 
دراسات نشرت بعد رحيله. إضافة إلى ذلك» 
انصرف إلى التطبيق النقدي فى مجالات أدبية» 
تضمنت الشعر والمسرح والرواية» محاذراً الإسراف 
في التنظير والتعمّل اللفظي. غير أن هذا لم يمنعه 
عن كتابات نظرية محدودة»؛ مثل محاضرات فى 
الأدب وفنونه .)١975(‏ والكلاسيكية والأضصول 
الفنية للدراما (691/5١)؛‏ متمسكاً دائماً بالتطبيق 
والأمثلة الملموسة. ساعده على ذلك دراسته في 
فرنساء ورجوعه إلى اورت الأدبي العربي» الذي 
وضع عنه كتابا رصينا عنوانه: النقد المنهجي عند 
العرب”؟. وهذه العناصر كلهاء وقد أضيف إليها 
انغماس في الحياة السياسية المصرية» فقد كان 
وفديّاً وشخصاً فاعلاً فى «الطليعة الوفدية» الأقرب 
إلى اليسار» خلقت منه «ناقداً مصريا»» إن صخ 
القول» يقرأ مجتهداً أشعار أحمد شوقي ومسرحهء 
وشعر خليل مطران, ويتابع الحركة المسرحية 
ويخصها بكتاب المسرح المصري المعاصر (١/ا9١).‏ 


دخل مندور إلى الحياة الثقافية غاضباًء 
فطالب بنقد بعيد عن الأهواء الشخصية» تصوغه 
عوامل مختلفة واعية وغير واعية» مستفيداً من 
منهج أستاذه الفرنسي غوستاف لانسون (1861 - 
2.4 وواقع الأمر أن واقعية مندور أتت من 
اتجاه القارئ؛ الذي على العمل الأدبي أن يزودّه 
بمعرفة موضوعية؛ في حين بقيت مقاربته للأعمال 
الأدبية تقنية ‏ نظرية» ترى الأدب فنأ لغوياًء 
وتؤكد الفن والأدب مملكة للحواس. ولعل 


الالتفات إلى القارئ» كما رفض الأحكام النظرية 
القاطعة. هو الذي دعاه إلى التوقف طويلاً أمام 
«الذوق الفني»» الذي لا يمكن إرجاعه إلى أفكار 
مجردة. وإلى الفصل بين الجميل والقبيح في 


الأعمال الأدبية. 


ومهما يكن من أمر فإن واقعية مندور» التي 
تُشرح بأسباب سياسية ‏ أخلاقية لا بمراجع 
نظرية» لا تتجاوز المقولة العامة التى تربط الأدب 
بالحياة» وتعتقد أن على كل إبداع أدبي - فني» إن 
كان جديراً باسمه»ء أن يكون إلى جانب الخيّر 
والجميل ضد الشر والقباحة. وبسبب ذلك بقى 
مندور مخلصاًء طيلة حياته» لمنهجه التحليلٍ المستند 
إلى فلسفة وضعية تؤمن بالتطور» ولم يكن حديثه 
عن الواقعية إلا حديث إنسان مستنير يؤمن 
بالارتقاء الاجتماعي» وينادي بضرورة ١‏ تحطيم 
مدينة الموت ذات الأبراج العالية السوداء». أراد 
مندور أن يفصل في ذاته بين الإنسان اليومي الذي 
له تحرّبه السياسى» والباحث الأكاديمى» الذي 
يقرأ الأعمال الأدبية بأدوات أدبية. أتاح له هذا 
الفصل أن يتابع اجتهاده المتسق» الذي ينفتح على 
الإبداع المتجددء ويتابع الحوار مع «النقد المنهجي» 
عند العرب وغيرهم. 


ارتبط صعود التيار الواقعي بصعود القوى 
السَباسية الاشعراكية» والسيوعية نتها يشكل 
خاصء. وانحسر مع انحسارها. ولذلك» تبقى منه 
الجهد النظري المستقل بذاتهء الذي رفض الاحتزال 
إلى صدى سياسي مباشر»ء حال أعمال محمد مندور 
واغمال فليلة أبخرف: 


(5) محمد مندورء في الميزان الجديد (القاهرة: لجنة التأليف والترجمة والنشرء .)١9454‏ 
(6) محمد مندور. النقد المنهجي عند العرب ومنهج البحث في الأدب واللغة» " ج (القاهرة : مكتبة النهضة المصرية» .)١1554‏ 


.م 


١‏ - الواقعية بين النقد والأيديولوحيا 


ا أ 


عرفت الواقعية» في مسارها العربي» أشكالاً 
ثلاثة متتابعة : ارتبطتء فى الشكل الأول منهاء 
بفكرة التنوير بخاصة» وبفكرة الإصلاح بعامة» إذ 
على الأدب أن يسهم في إيقاظ العقول وتحريض 
الإنسان على التطلع إلى حياة أكثر ارتقاء. حمل هذا 
التصور أبعاداً أخلاقية» ونسب إلى الأدب وظيفة 
أخلاقية ‏ اجتماعية» وجعله «مسؤولا» أمام 
الحقيقة والقارئ في آن. قال بهذا التصور فرح 
أنطون (2)1977-14175ء في مطلع القرن 
العشرين» الذي اختزل الأدب إلى وظيفة تنويرية» 
واستأنفه لاحقاً إسماعيل مظهر 1١841(‏ 
7 © وأكدهء بلا انقطاع. سلامة موسى 
.)١958-1841/0(‏ الذي هجس بلغة مبسطة 
تجسّر المسافة بين القارئ والأديب. 

فى هذه المواقف. كما فى غيرهاء كانت 
التواقفينة فقولا عام » برق إل«رسالة الأدب 
الاجتماعية ولا يتوقف. إلا قليلا» أمام التقدم 
الفنى للأدب ‏ الرسالة. ولأن التنوير ظل مشروعا 
غيق مكعم عافن هذا التمنور افترة طويلة : فقال 
به رئيف خوري (19717-19417) بعد خمسة عقود 
من موقف فرح أنطون »)١19772-14154(‏ والتزم 
به المصري شريف حتاتة» داخل الرواية وخارجهاء 
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فيصل دراج 


في الربع الأخير من القرن العشرين. وواقع الأمر 
أن فكرة التنويرء التي فرضها سياق تاريخي محدد. 
هى التى جعلت من «رسالة الكلمة» شعاراً صريحاً. 


رئيف خوري 


أو مضمراًء في جميع المجلات العربية الحديثة» 
سواء كان ذلك في محلة الأستاذ لعبد الله النديم 
,.)١8945-1850(‏ أو مجلةالحديثالحلبية 
(195808-0١)لسامي‏ الكيالي -١8944(‏ 
51 » وصولا إلى مجلة الطريق اللبنانية» التي 
أسسها أنطون ثابت عام 2194١‏ تعلق قت 
ستين عام تقريباً. كانت الواقعية» في طورها 


الأول.؛ صيحة تحريضية ‏ وطنية» تقرن بين الثقافة 
والتقدم. وبين الثقافة المتقدمة والتحرّر الوطنى. 


ات 


تبلوّر الشكل الثاني في فترة صعود الماركسية 
في الوطن العربيء الذي أعقب الحرب العامية 
الثانية» وأكد الواقعية تتويجا أدبياً لتيار سياسي - 
أيديولوجي. ولعل هذا التتويج» الذي يميز واقعية 
عامة من واقعية حزبية» هو الذي جاء بمصطلح 
(الواقعية الاشتراكية». الذي دافعت عنه الأحزاب 
الشيوعية» رافعة شعار: الأدب والصراع الطبقي. 
ميّزت هذه الواقعية ذاتها بفكرتين أساسيتين: فهى 
أولا الترجنة النظرية للماركسية فى حقل الأدب» 
الأمر الذي أمدّها بعنصرين متناقضين: أحدهها 
إيجابي يؤسس القول الأدبي على متكأ نظري واسع 
التنوّع» يمتد من فريدريك أنغلز إلى برتولد 
بريشتء وثانيهما سلبى يخلط بين الأدب 
والأتدير توا واللسمة ومن الااقة بس لانت 
والحقيقة والثورة صدرت تعابير متتالية» مثل : 
الأدب المسؤولء الهادف» التحريضىء الجديد» 
ادل .© حيبت الأدت بعلم وحزن واداة 
كفاحية. جاءت الفكرة الثانية من تصور شكلاني 
للطبقات الاجتماعية». يقول بثلاثة اتجاهات أدبية : 
الأدب البرجوازي الذي يخدم. لزوماً. مصالح 
الطبقات المسيطرة» والأدب البرجوازي الصغير 
الذي يعكس تطلعات طبقة تنوس بين البرجوازية 
والطبقة العاملة» وهو ما قال به محمود أمين العالم 
وعبد العظيم أنيس وهما يعالجان رواية نجيب 
محفوظ فى كتاءهما: فى الثقافة المصرية”""2. وأخيراً 
«الأدب البروليتاري» أو «الأدب الثوري» الذي هو 
على صورة الطبقة التي يدافع عنهاء أي «الطبقة 


العاملة». وبداهة» فإن هذا التصور الطبقي للأدب 
كان يركن إلى تجريد نظري بعيد عن الواقع. منتهياً 
بدوره إلى صياغات مجردة في التقويم الأدبي. 

وواقع الأمر أن هذه الواقعية» التي ربطت 
بين الأدب والصراع الطبقيء لم تنتبه إلى معنى 
الصراع الطبقي في الأدبء ذلك أنها ظلت مقيّدة 
إلى فكرة «المضمون الأيديولوجي»؛ من دون أن 
تعنى بفكرة الشكل»ء أو أن ترصد العلاقة بين 
الشكل و«المضمون الجديد». وعلى الرغم من أن 
هذا التيار ظفر بنقاد مرموقين» مثل العالم وأنيس 
وحبون مرو فإن جديد» الفعل جاواعن طرق 
«الرواية الواقعية»» أو ما دُعي بذلك» والتي تجلت 
في أعمال السوري حنا مينه» واللبناني توفيق 
رمك عواد. والعراقي غائب طعمة فرمان» 
وصولا إلى الجزائري الطاهر وطار. والجديد الحاسم 
في هذا المجال هو ليس المضمون الذي قال به 
هؤلاء الروائيون» بل دورهم الريادي في تأسيس 
الرواية في بلادهم. فقد كانت رواية الرغيف التي 
كتبها عواد عام ١19794‏ هي الشكل الأكثر نضجا 
في مرحلة تأسيس «الرواية اللبنانية»» بقدر ما 
كانت رواية حنا مينه المصابيح الزرق» المكتوبة عام 
4 ”2“ هي البداية الفنية الحقيقية للرواية 
السورية» وهو ما ينطبق على رواية فرمان الأولى 
النخلة والجيران :»“””)1١9477(‏ التى اعتبر صدورها 
مولداً للرواية الفنية في العراق. - 

وعلى هذاء فإن جديد الواقعية الأساسي 
يقوم في إنجازها الروائي؛ الذي أسهم في توليد 
وتطوير الرواية العربية» لكنه قصّر عن الإبداع 
الروائي. يعود الفرق بين الإبداع الروائي الواقعي» 
الذي بدأ أصيلاء والنقد الواقعي المتعثرء إلى ذاتية 
الروائي الحرة»ء التي تبني الواقع كما تراه على 


.)١968 محمود أنيس العالم وعبد ا لعظيم أنيس » فى الثقافة المصرية (بيروت: دار الفكر الجديد؛‎ )١( 
.)١984 (؟) حنا مينه» المصابيح الزرق (القاهرة : دار الكاتب العربي للطباعة والنشرء‎ 
.)١855 غائب طعمة فرمانء النخلة والجيران (صيدا: المكتبة العصرية»‎ )”( 


اها 


الواقعية» راضياً بالسثتاليق غدانوف ثارة» ومغعظاً 
تارة أخرى بماركسي فرنسي هجر ستالينيّته. 
وكتب عن الواقعية بلا ضفاف» ببعض الاضطراب 
والاعتلال» واية ذلك انتصار بطل رواية الشراع 
والعاصفة لحنا مينه”؟ في زمن تاريخي حكم عليه 
بالموت والتداعى» أو تلك النهاية المشبعة بالتفاؤل 
التي توّج بها الجزائري الطاهر وطار روايته الزلزال. 


ات 


جاء الشكل الثالث. ويعوزه التجانس» من 
ناقدين مصريين: أحدهما لويس عوض -١91١5(‏ 
157 ). الذي عرف فكره تطوراً مستمرا 
وثانيهما محمد مندورء الذي فصل منذ البداية بين 
النقد الأدبي والوظيفة الإنسانية للأدب. فقد كان 
الأول» في المقدمة الضافية التي وضعها لترجمته 
لكتاب شلي بروميثيوس طليقاً. أول عرزي يعطي 
شرحاً متسقاً لعلاقة الماركسية بالأدب» رابطاً بين 
الأدب والتاريخ الاجتماعي» من ناحية» وبين 
الأديب وطبقته الاجتماعية» من ناحية ثانية. فكل 
أديب يعبّر عن طبقة اجتماعية» تعكس السمات 
الأساسية للمجتمع في تطوّره التاريخي. بدا 
الأدب. فى هذه الحدود. انعكاساً لشروط 
التعماطية: تارشية عتروق دنه عنا سقها رع 
يتلوهاء لآن التاريخ على الدوام سيرورة قوامها 
الصراع الطبقي. ولأن التاريخ يتحرك صعداًء فإن 
دور الأدب إيقاظ الجماهير والمساهمة في دفع 
التاريخ وصياغته. يتعين الواقع في الحالات جميعاًء 
مرجعاً للعملية الأدبية»؛ يشرح مضمونها والأسباب 
التي تعطيها أشكالاً معيّنة. غير أن عوض تخ عن 
موقفه هذا في كتابات لاحقة؛ مثل كتابه: 


الاشتراكية والأدب ومقالات أخرى (0)1954*, 
فاستبدل بصيغة الواقع والأدب صيغة جديدة» 
هى: الحياة والأدب» على اعتبار أن الصيغة الأول 
حسكوثة بقكرة «اللحقببةالأفتصاةية أن امبر 
التاريخى». ففى الكتاب المذكور تحدث عوض عن 
المدوفة الاشتراكية الثورية»» ومدرسة «الواقعية 
الاشتراكية» و«مدرسة الأدب الهادفاء ونسبها 
جميعاً إلى الماركسية» رافضاً تصورها الميكانيكي 
للواقع والأدب معاً. ْ 


برّر د. عوض موقفه بأن «الحياة شيء أعم من 
المجتمع وشامل لهء فالحياة تشمل المجتمع والفرد 
معاًء وليس من الخير أن نطرح الفرد من حسابنا في 
أية فلسفة اجتماعية نقيمها بالفكر أو بالفعل» وإنما 
الخير كل الخير أن نعترف بالفرد ونضعه فى مكانه 
الطبيعي من إطار المجتمع العظيم» بحيث لا يخرج 
الفرد بفرديته خروج الجزء عن الكل . .2. أراد 
عوض أن يدافع عن الفردء خارج الأدب» وعن 
الفردية المبدعة التي تفيض دلالتها على الحتمية 
الاقتصادية. ورد حسين مروة في كتابه دراسات 
نقدية في ضوء المنهج الواقعي (0)19105"©. رداً 
مطؤلاً على الناقد المصري» مظهراً الفرق بين 
المدرسة الواقعية ومدارس الجحبر التاريخي. ومع أن 
عوض حاول في كتابه الانفلات المطلق من 
أخلاقية الالتزام؛ وهو ما اتبمه به حسين مروة» فإن 
موقفه لم يكن مختلفاً عن موقف محمد مندورء مع 
فرق يفصل بينهماء هو أن عوض كان حاداً في 
دفاعه الأول عن «الواقع والادت ا ركان قينا 
أيضاًء في دفاعه الثاني عن «الأدب والحياة». . بينما 


آثر مندور البقاء داخل العملية الأدبية» يعاملها بما 


تحتاج إليه من أدوات أدبية» معتبراً أن «إنسانية 
الأدب) معطى بديهي لا تماري فيه إلا النفوس 


(4) حنا مينه» الشراع والعاصفة: رواية (بيروت: دار الآداب للنشر والتوزيعء /ل41١).‏ 
(6) لويس عوض. الاشتراكية والأدب ومقالات أخرى (بيروت: دار الآداب للنشر والتوزيع» 1954). 
() حسين مروة» دراسات نقدية في ضوء المنهج الواقعي (بيروت: دار الفارابي» كلا .)١‏ 


كعم 


المريضة. كان مندورء الذي حافظ أبداً على فكرة 
الالتزام» قد رأى في الفكرة بعداً خارجياً مضافاً إلى 
الأدب؛ راضياً بفكرة «الأديب الملتزم». وهو 
موقف سياسىء من دون أن يقول ب «الأدب 
الملتزم» الذي خلط كثيراً بين النقد والأيديولوجيا. 


:تت 


في هذا المناخ النقدي. الذي شاعت فيه 
الواقعية بصيغة الجمع؛. ظهرت كتابات غالي 
شكري (1948-1915) الموزّعة على مواضيع 
محتلفة» أوسعها حضوراً رواية نجيب محفوظء 
وأعطى إبراهيم فتحي دراسته المميزة: العالم 
الروائى عند نجيب محفوظ”"'. كانت هذه الألوان 
من اللسقنف وشيهة النصداتة بلقا الستساسو- 
الأيديولوجيء الذي أعقب ثورة 77 تموز/ يوليو 
57 في مصرهء وبالصراع بين «الاشتراكية 
القومية» و«الاشتراكية العلمية». وما موقف عرض 
المصري إلا صدى لسياق مصري عاشه» يقول 
بالاشتراكية» ولا يقبل بالماركسية» خلافاً للناقد 
حسين مروة» الذي كان يعيش في لبنان وينتمي إلى 
الحزب الشيوعى. تمثل دراسات هذين الناقدين» 
نذا لسن نوتيف منتذركنة» لاسا عن سيان 
عربي تحرري فتش عن تحققه إلى أن جاءت حرب 
حزيران/ يونيو ١951‏ وهزمتهء وثانيتهما عن 
سياق أيديولوجي - أدبي» صدرت عنه اجتهادات 
متنوعة تمحورت حول مفهوم «الواقعية). 


إذا كانت الرواية الواقعية قدأسهمتء 
تاريخياًء في ولادة الرواية في أكثر من بلد عربي» 
فإن وضع النقد الواقعي لم يكن تختلفاً عن ذلك 
كثيراً. فلم يكن النقد الأدبي العربي» حتى نباية 
العقد الخامس من القرن الماضي» قد وطد مواقعه. 
تشهد على ذلك كتابات مثقفين مرموقين؛ مثل 


عند العزبز البنشري:(6)19147-31870 وميد 
حسين هيكل 2)١1905-١888(‏ ومحمد مندور 
»)١955-19400(‏ الذين اشتكوا من «فوضى 
النقد) أو انحداره إلى مستوى لا يليق به. كان هذا 
حال النقد في مصرهء التي سبقت كثيراً غيرها من 
البلدان العربية الأخرى, التي لم تعرف النقد إلا بعد 
منتصف القرن الماضى. إضافة إلى ذلك» كان النقد 
اجتهاداً لا تراكم فيهء ذلك أن النقاد» حتى الكبار 
منهم» مثل المازني وأحمد أمين وطه حسين» كرّسوا 
جهودهم لألوان كتابية متعددة» كان النقد أحد 
مستوياتها. ومع أن النقد الواقعي بدا في أحيان 
كثيرة جزءا عاما من «سياسة ثقافية» لا تنقصها 
العمومية» فقد استطاع أن يرد على النقد اللغري 
المترارث الضيّقى» الذي يرى فى النقد اختصاصاء 
ويحرّل النقد المختص إلى «طقس» تشارك فيه الصفوة 
العارفة لا غير. لقد أسهمت الواقعية في توسيع 
النقد وتحريره» وذلك فى مسار مسكون بالتناقض» 
شق انق ممعي فده رف 


كان صعود الواقعية» فى هذه الحدودء إشارة 
إل لعن سباي نديد والسدوئلالا لرعلة اتقدية 
مطابقة» تبححك عن ملام تمدية نظرية وتيف 
على سجال حاد بين الواقعية وخصومها. ارتكنت 
الواقعية» في شكلها الماركسي المسيطر إلى مراجعها 
النظرية المتوقعة: ملاحظات مؤّسسى الماركسية 
المجزوءة عن الأدب والفن» خاصة دا( شط فيا 
بأنغلزء الذي قال بمقولتين» أفاد منهما النقاد 
العرب بأشكال متفاوتة» هما: النمطء أو 
النموذج؛ بالمعنى الطبقيء الذي يحيل على شخصية 
فنية تمثل ذاتهاء وتكون ممثلة ل «الطبقة» التي 
تنتسب إليهاء» وموقف العمل الأدبي الذي لا يتطابق 
أيديولوجياً مع موقف كاتبه» وهو حال بلزاك الذي 
كان «رجعياً» في السياسة و”تقدمياً» في الأدب. 


(1) إبراهيم فتحيء العالم الروائي عند نجيب محفوظ (بيروت: دار الفكر المعاصرء 1910/8). 


م١‎ 


ل 


وإلى جانب ملاحظات مؤسسي الماركسية» 
تعافكت مهاف قرب اعمال نقاذ ما وسفن 
جنسيات مختلفة» مثل الفرنسيين هنري لوفيفر 
وروجيه غاروديء والهنغاري الشهير جورج 
لوكاتش» والألماني بريشت» وصولاً إلى ماركسيين 
إنكلير» مثل أرنولد كيثل وكريسترفر كوديل» 
ناهيك بتعاليم مكسيم غوركي وبليخانوف والكتب 
السوفياتية المتعددة عن «مبادئ علم الجمال 
الماركسى». . . وإذا كان فى «المبادئ السوفياتية» ما 
ملت عن قيطا تسلف : فإن المراجع غير 
السوفياتية بقيت» غالباً» محدودة الأثرء لأنها كانت 
تحتاج إلى ثقافة نظرية لم تكن متاحة دائماً للنقاد 
الماركسيين العرب. مع ذلك» استطاعت الواقعية» 
التي بحثت طويلاً عن نظرية متكاملة ولم تعثر 
عليهاء أن تحقق وجودها عن طريق السلب» أي 
من خلال السجال الذي فرضتهء سواء أكان 
واضحاً أم مضمراًء فقد ساجلت مجلة الآداب» 
التى أسسها د. سهيل إدريس )٠٠١8-19780(‏ 
في بيروت عام 1467» النقد الواقعي» بوتائر 
مختلفة» بلغت ذروتها حذة» بعد القطيعة بين جمال 
عبد الناصر والأحزاب الشيوعية؛ في نهايات 
خمسينيات القرن الماضي» وأعقبها بعد عقد من 
م تقريباً مجلة حوار التي أسسها في بيروت 
أيضاً الفلسطيني توفيق الصايغ .)١911١-١19577(‏ 
وإذا كانت المجلة الأولى تعبيراً قوميا عربياً ضد 
الشيوعية» من دون أن يمنعها ذلك عن استقبال 
أقلام ماركسية أشهرها رئيف خوريء» فقد لاذت 
المجلة الثانية بشعار «الإبداع الحر'ء الذي كان فيه 
ما يصطدم بالشيوعية ودعاة القومية العربية معا. 


تعيتت الواقعية بسياق تحرري واعد وزُعها 
على التحريض الجماهيري والبحث عن المعرفة في 
آن. لكن هذا السياقء. الذي أدرج فيها إعاقة 
داخلية» لم يحل بينها وبين الإتيان بمفاهيم جديدة» 


حملت أقلاماً مهيبة على السجال معهاء ليس آخرها 
طه حسين. وأول هذه المفاهيم هو: «الواقع» الذي 
سيتطير منه»ء بعد ثلاثة عقودء الروائى والناقد 
الأدبي إدوار الخراط. كان المقصود بذلك» الانتقال 
من «ثقافة الكتب» إلى فضاء الحياة الاجتماعية» 
وتقصّي العلاقة بين الحالة الاجتماعية والتاريخ 
الذي أنتجهاء أي أن الواقعية استبدلت بالبلاغة 
التقليدية» التي كانت تعيد إنتاجها المناهج المدرسية 
الرسمية» فكرة أكثر أهمية ووضوحاً ونزاهة؛ هي : 
الاساقس بحياته الترمية ذنيل إن معرية #اليطل 
الاعان» الى شك ما الروائى السوري حنا:مينه 
فترة طويلة؛ لم تكن إلا صياغة فنية محتملة لإنسان 
واجب الوجودء ينتظر الانتصار على عالم قديم 
وبناء عالم عادل غير مسبوق. 


انطوت هذه الفكرة على أخرى لا يكتمل 
معنى الواقع إلا بهاء قوامها تحويل الكتابة؛ في 
الرواية وخارجهاء إلى بحث معرفي لصيق باليومي 
والمعيش. وهذا ما جعل النقاد الواقعيين يحررّون 
النقد من استقلاله الذاتي الزائف» ويحددّونه كعلاقة 
اجتماعية في جملة من العلاقات الاجتماعية 
الأخرىء مشل التاريخ وعلم الاجتماع 
والأيديولوجيات السياسية. فعل هذا العالم وأنيس 
ومروة» وصولاً إلى كتاب: الأدب والأيديولوجيا 
في سورية (14519-- 181#) لنبيل سليمان 
وبو علي ياسين» الذي ظهر في منتصف سبعينات 
القرن الماضي. لا غرابة» والحال هذه؛ أن يفرد 
مروة في كتابه فصلاً بعنوان: «حركة التحرر 
الوطني العربية» والأدب العربي»» وآخر هو «أدب 
ارم اللبنانية »4١917/5 ١91/8‏ نافياً الاستقلال - 
الذاتي الكامل للأدب» ومبرهناً أنه مستوى له 
خصوصيته بين مستويات اجتماعية أخرى. وفعل 
العام وأنيس شيئاً موازياً في كتابهماء حين عالجا 
في المقدمة معنى الثقافة ووظائفهاء ومايزا بين 
الثقافة القديمة والثقافة الجديدة. لذا بات مألوفاً فى 


الدراسات اباركيية قباق #الدؤاسات التقدينة: 
بشكل عام أن يستهل لحف الأدبي بمقدمة عن 
الشروط الاجتماعية والسياسية والثقافية» كما فعل 
عبد المحسن طه بدر  1947(‏ ) فى كتابه الرائد 
تطور الرواية العربية الحديثة في مصر (18170 - 
54" في مرحلتها:التاسيسية. 


حملت مقولة الواقع في داخلها مقولة أخرى 
استبدلت ب «الخلق الأدبي»)؛ وهى فكرة قديمة» 
«الإنتاج الأدبي», الذي تف العضور المثالي للأدب 
في نعوته المختلفة» القائلة بالإبداع والابتكار 
والوحي والإلهام... يصبح الأدب» في هذا 
التصورء علاقة اجتماعية بين علاقات أخرى» 
مراجعه العمل والمعرفة و«وعي طبقي» يقصد الحرية 
والتقدم. والمقصود في هذا نفي المراتبية في علاقات 
القراءة والكتابة» طالما أن مبتدأ الأدب هو الإنسان 
من حيث هوء بعيداً عن المراتب والألقاب. كان 
طبيعياً والحالة هذه أن يرتبط تطور الرواية العربية 
بالمنهج الواقعي في أطيافه المختلفةء الذي انفتح على 
الحياة اليومية» وأخذ بلغة حية متنوعة» تختلف عن 
اللغة القاموسية الشكلانية. ولعل هذا المنهج هو 
الذي دفع رئيف خوري إلى الدخول في مناظرة مع 
طه حسين موضوعها: (أدب العامة وأدب 
الخاصة». أو أدب النخبة والقارئ العام الذي له 
الحق في القراءة» وله الحق في الكتابة أيضا. 

حملت الواقعية العربية أوهاماً نظرية كثيرة. 
أول هذه الأوهام إلغاء الفرق بين القول السياسي 
المباشر والقول الأدبي» الأمر الذي صيّر تقويم 
الأعمال الأدبية فعلاً بسيطأً ميسوراًء يقوم به كل 
دعاة «التخرب السياسي». وربما يعطي السجال 


الطويل الذي أعقب ظهور عمل حبيبي : اكع بن 
لكع “ل وهو عمل ضعيف فنيأًء مثالاً على ما 
يمكن أن يدعى ب «الطائفية الأدبية». تأتى هذا 
الموقف عن التحرّب أيديولوجيء يساوي بين 
الكاتب والمكتوب؛, أو بين الموقف السياسي المباشر 
للأديب والأيديولوجيا الأدبية التى يتضمنها عمله. 
كان في هذا ما يجهل تعقد العملية الأدبية» التي 
تدخل فيها الثقافة والخبرة والوعي واللاوعي» 
وتملّك المعرفة الأدبية وأصول اللغة.... كما لو 
كانت الكتابة الأدبية ممارسة لا تميّز لهاء يحسنها 
«الحزبيون» بفضل احزبيتهم). 


نقض هذا التصور الماركسية التى ينطلق 
منهاء لأنه حرر «الأديب المتحزب») من التناقض 
الضروري الذي يسكنهء معتقداً أن الوعي 
المتحزب يلغي اللاوعي أو يحرره من شوائبه. 
ظهرت,. فى هذه الحدودء أسطورة الأديب الذي 
يسيطر على نصه سيطرة كاملة» بعد أن حرره 
التحزب من آثار المدرسة الرسمية والتربية 
التقليدية. وبسبب هذا التحرّر الذي لم يعرفه نجيب 
محفوظء عل سبيل المثال. بدت رواية الأرض )١7‏ 
لعبد الرحمن الشرقاوي »)١194817-1970(‏ الذي 
كان «حزبياً» في طور من حياته» أكثر أهمية من 
ووائة زفات امدق" للعفيك عون اك ]نكا نا 
الموقف على تصور لاهوتي يساوي بين الماركسية 
والعالم الخالص. وبين الماركسية والمنتسبين إليها. 
والأخطر من ذلك أن هذا العلم الزائف اختصر 
الأدب» أحياناً. اختصاراً يفضي إلى إلغائه» مشدداً 
على الكفاحية والتفاؤل والإرادة» ومعتبراً أن قضايا 
الاغتراب والقلق والموت قضايا برجوازية. 


(8) عبد ا محسن طه بدرء تطور الرواية العربية الحديثة في مصرء .1918-141١0‏ مكتبة الدراسات الأدبية؛ ” (القاهرة: دار المعارف» 


.)١1971* 


(9) إميل حبيبي ١‏ لكع بن لكع ثلاث جلسات أمام صندوق العحب » إميل حبيبي ؛ الآثار الكاملة (عمّان : دار الشروق» .)50١5‏ 


)١(‏ عبد ال حمن 


.)]1١ة6هه[ نجيب محفوظء زقاق المدق (القاهرة : مكتبة مصرء‎ )١١( 


1 


ن الشرقاوي. الأرض: رواية مصرية (القاهرة: دار الثناء للطباعة» .)١9814‏ 


اعتماداً على هذاء قاست المدارس الأدبية 
الأخرى الواقعية بمعايير أيديولوجية» منتهية إلى 
رفض التعددية فى الممارسة الأدبية» وإلى اعتبار ما 
شابرها نياهنات كذافة وفكلدية انة: زلهةا 
بدت المساهمات الروائية لحليم بركات ووليد 
إخلاصى وفؤاد التكرلي» وهى مساهمات طليعية» 
اغير سوية» في ذلك المنظور. والواضح في هذا 
كله هو تداعى العلاقة بين الشكل والمضمونء. 
ذلك أن الؤافعية الح الث دطاافت: طليض )ا 
اسدزلت الطليسة :إل د اميسو لطبقى انود دوق 
أن تتأمل العلاقة بين «الأفكار الجديدة» و«الأشكال 
الجديدة». فمن المفترضء. نظرياً أن المضامين 
الجديدة هي التي تسمح بأشكال جديدة» وأن 
الأشكال الجديدة هي تلك التي تتعامل مع تقنيات 
أدبية غير مسبوقة» تتحاور مع المنجزات الجديدة 
في الحقول المعرفية والاجتماعية المتنوعة. لكن 
الاختفال بالمضمون دفع الواقعية إل تبني الأشكال 
الكتابية القائمة على التلقين والتبشير أو «الهداية». 
كان عادياًء والحالة هذه ألا تتحمس للشاعر نزار 
قباني (1977- »)١998‏ الذي بدأ شاعراً حداثيا 
بامتيازء وأن لا تحتفى كثيراً بكتابات نازك الملائكة 
فق ع 0" وأن بيعم عامل الروائي 
الفلسطيني جبرا إبراهيم جبرا )»)١9945 -١1970(‏ 
الذي استقرّ في العراق بعد ضياع فلسطين. 


2ت 


أثارت الواقعية زمناً طويلاً سؤالين شهيرين» 
هما: الالتزام ومبدأ الانعكاس. وعلى الرغم من أن 
السؤال الأول, الالتزام» صحيح» من وجهة نظر 
مسؤولية الأديب الأخلاقية» فإن التأويل الواقعى 
الذي أعطي له نقله من حيز الوعي الجديد إلى 
تياذ الهداية الديسة: فقن عتت الراكعية الأديب 
رسولاء يتيح له وعيه الكامل أن يصحح وعي 
القراء» وأن ينقلهم من أرض الزيف إلى مقام 
الحقيقة. أصبح الأديب عنصر ضبط في الوعي 


م٠‎ 


الاجتماعي» ينقل الحقيقة إلى غيره» في انتظار 
زمن قريب يخلق مجتمعاً مشبعاً بفكرة الحقيقة. من 
اللافت للنظر هنا أن النقد الواقعى» الذي كان 
يشْدّد على علاقة الأدب بشروطه الاجتماعية» م 
يستطع أن يقرأ «الأديب ‏ الرسول» في تحديده 
الاجتماعىء معتقداً أن الامتثال إلى النظرية يعيد 
خلن )لادب كلت كاملة ارس ميف 


لعل هذه الحقيقة المفترضةء التى تلتبس 
ب التحزب السياسي» هي التي جعلت من العراقي 
عدر شاكر السيايا (1556-3595) شتاعراً 
حقيقياً تارة» وشاعراً زائفاً تارة أخرى. لم تستطع 
الواقعية أن تفصل بين الإنسان الملتزم» الذي 
يناضل في «حزب الطبقة العاملة» والالتزام في 
الأدب. الذي لا يرد إلى الأفراد» بل إلى تاريخ 
الأشكال الأدبية. والأول فرد بين أفراد يشبهونه» 
على خلاف النص الأدبي الإبداعى. الذي يتحدد 
جددف تانورا عضن" الأعكال الأدىة المسيط: كنا 
أن الأول يحاكم بمرجع سياسيء هو الحزبء. 
بينما لا يتكشف معنى الثاني إلا بالرجوع إلى تاريخ 
الأعمال الأدبية» التي تفصل وحدها بين التقليدي 
والطليعي» أو بين ما يكرّس قيماً جمالية سلطوية» 
وقيماً مغايرة تدعو إلى الثورة والتغيير. صدر هذا 
الاختزال عن سيطرة السياسي على غيره» الذي 
ساوى بين «السياسة الثقافية الحزبية» ونظرية النقد 
الأدبي ء ناستياً أن معنى النقد الجديد يأتي من 
مواجهته لنقد قديم» وأن السياسة تقوم في المنظور 
لا في المواضيع المباشرة. أفضى طغيان السياسي 
على غيره إلى تبسيط النظرية وتكلسهاء على اعتبار 
أن كل مايحتاجه النقد متوفر فى «الأدبيات 
الشسوبيةاع التق كافك تكمق عاناء كفارات 
عامة لآ تجمعها مع النظرية» بالمعنئ القوي 
للكلمةء أشياء كثيرة. 


السؤال الثاني الذي أهدر حبراً كثيراً» هو: 
سؤال الانعكاس. انطلق هذا السؤال من مقولة 


فلسفية عامة هي: أولوية الواقع على الوعي» التي 
هي مقولة أساسية من مقولات المادية الجدلية. 
اطمأنت هذه الفكرة» فى تأويلها الأيديولوجى 
المتسرء إلى مجاز: المرآة حيث النص الأدبي 
انعكاس للواقع» كما لو كان الأول مرآة صقيلة 
تتراءى فيها ملامح العالم الخارجي بشكل 
موضوعى. أراد هذا التصور أن يؤكد «١موضوعية‏ 
العمل الأدبي» الصادرة عن موضوعية الواقع 
الذي يعكسه. ذلك أن الواقع مستقل في وجوده 
عن الوعي الإنساني» وله موضوعية خاصة بهء 
مثلما أن للعمل الأدبي موضوعية مطابقة» لأنه 
مرآة صقيلة تعكس ما خارجها. صدر الاضطراب 
في هذا التصور عن أكثر من اتجاه: أولها مجاز 
المراة ذاته الموزع على الواقع والنص معاء حيث 
الثاني هو مرآة الأول فى لحظة بقدر ما أن الأول 
هو مرأة القال: قن علاظة تاليةد تقالادب مرا تمكين 
الواقع الذي ادي والواقع مرآة تعكس الأدب 
الذي يعبر عنهاء الأمر الذي يؤديء» وهماأء إلى 
مساواة الأدب بالواقع. تحجب المساواة المفترضة 
موقع المبدع الأدبي أو تكتفي باختصاره إلى ناقل 
بسيطء يضع على الورق الكلمات التي أملاها عليه 
الواقع 

قفز هذا التبسيط الفقير فوق قضايا ثلاث: 
خلط أولاً بين الواقع» الذي لا يتكشف واضحاً 
إلا بالعودة إلى التاريخ الذي أنتجهء والأشياء التي 
هي جملة مواضيع يومية لا تفسر شيئاً وتحتاج إلى 
معرفة تفسرها. ولعل هذا الخلط بين تعقد 
العلاقات الاجتماعية والظواهر الخارجية التي تطفو 
فوقها هو في أساس بعض الروايات التبشيرية» 
كتلك التي حدّثئت عن خروج الاستعمار خروجاً 
نهائياً. أو انتصار الثورة الاشتراكية؛ وصولا إلى 
فلسطين التي تحررها البنادق لا أكثر. 


تقول القضية الثانية إن الأدب لا يعكس 
الواقع مباشرة» ذلك أن النصٌ الأدبي هو انعكاس 
لانعكاسء أي أن صورة الواقع في النصّ الأدبي 
هي انعكاس لوعي الأديب» الذي هو انعكاس 
للواقع الموضوعي. ولهذا يعطي الوعي الفقير 
انعكاساً فقيرأ للواقع في النصٌ الأدبي» يغاير ذاك 
الذي يأتي به وعي عارف رهيف الثقافة. إن تاريخية 
الوعيء» أو الفرق الكيفي بين الوعي البسيط 
والوعي المركب هو الذي يعيد صياغة أطروحة 
الأسكاين وبعطتها ميض :ولا + بن أن غرو لها 
إلى أطروحة ثنائية البعد: إذا كان النص الأدبي 
انعكاساً للواقع» فإن هذا الانعكاس يتحددء في 
الحقل الأدبي» بالمقولات الجمالية ‏ الفنية التي يبني 
بها المبدع الأدبي عمله م 


بهذا المعنى. فإن العمل الأدبي يعكس الواقع 
على مستوى الموضوع., إذ كل عمل أدبي مرتبط 
بواقع محدد المكان والزمان» ويعكس التاريخ الأدبي 
المرتبط بالواقع على مستوى التقنية الأدبية» بل إن 
هذه التقنية قد تكون موقعاً لتأثيرات مختلفة الأزمنة 
والثقافات. فرواية إميل حبيبي )١11975--19571١(‏ 
الوقائع الغريبة في اختفاء سعيد أبي النحس 
المنشائل (10)19074, وهي رواية واقعية على 
سبيل المثال» اكتسبت أهميتها من حضور 
الانعكاس المزدوج في علاقاتها: عكست أولاً 
أوضاع الفلسطينيين تحت الاحتلال» وعكست في 
علاقاتها الفنية ثانياً تاريخاً متنوعاً من العلاقات 
الحمالية» جمع بشكل خلاق بين مقامات الهمذاني 
وسخرية فولتير. أكدت رواية حبيبي ذاتهاء بعد أن 
نقضت الانعكاس البسيطء عملا أدبياً طليعياً» 
بعيداً عن أعمال واقعية كثيرة. 


م 3 تستطع نظرية الانعكاس» في شكلها 
البسيطهء أن تميّز بين الأيديولوجيا العامة 


(0) إميل حبيبي 2 الوقائع الغريبة في اختفاء سعيد أبي النحس المتشائل : قصة. ط ١‏ (بيروت: دار ابن خلدون» :/و61١1).‏ 


م1١‎ 


والأيديولوجيا الأدبية. فقد ألغى مجاز المرآةء الذي 
يتوزع على الواقع والنصٌ الأدبي بلا تحديدء 
خصوصية العمل الأدبي وحجب العلاقات الفنية 
التي تحوّل معطيات الواقع إلى عمل فني. وواقع 
الأمر أن اختصار العملية الأدبية إلى فعل ميكانيكى 
ينقل معطيات الواقع إلى عام الكتابة» اعتراف 
بالأيديولوجيا العامة لا أكثرء طالما أن الواقع 
يساوي الأدب» وأن الأدباء الذين أنتجهم الواقع 
يكتبون بطريقة واحدة. وهذه المساواة هى التى 
فرضت على الكثير من النقاد المنتمين إلى الواقعية 
أن يهملوا إهمالاً كاملاً الأيديولوجيا الأدبية التى 
تنتجهة العملية الأندامية يوان كتقو بمقارنة 
النص مع الواقع الخارجي. 

لا غرابة والحال هذه ألا يتوقف النقد 
الواقعي. في شكله التبسيطي» أمام تقنية العمل 


الأدبي» التي تنفذ إلى معنى الواقع ولا تكترث 
بأشيائه الخارجية. يتكشف هنا قصور ذلك التصور 


17م 


الماركسئ المجزوء للأذب» الذى يسدهيب: فى 
اديت عه «الأدب والصراع الطبقي»» 5 
صامتاً أمام «الصراع الطبقي في الأدب». ذلك أن 
الأول يحيل على المواضيع المباشرة» بينما يتعامل 
الثاني مع تقنيات الإنتاج الأدبي» التي تعيد إنتاج 
المواضيع بشكل جديد. 


لقد خلط النقد الواقعي بين الواقع والواقعية 
منتهيا إلى محصّلة متناقضة مسكونة بالجديد والقديم 
معاً. وتعينٌ الجديد بالاحتفال بمقولة القارئ 
وإصلاح اللغة» والانفتاح على حياة البشرء» ونقض 
الثقافات النخبوية القائمة على المراتب والاختصاص 
الضيّق. وعاد القديم من باب التجريد اللا محدد» 
الذي يساوي بين الوقائع والأفكار والرغبات. وقد 
طالبت الواقعية» في شكلها الصحيح» بربط الأدب 
بالواقع» وهمشتء. في شكلها الاختزالي المبتسرء 
الواقع»ء وضخمت الواقعية» كما لو كانت الأفكار 
الجاهزة المختصرة مرجعاً للإبداع الأدبي ومصدراً له. 


7١‏ البنيوية في النقد الأدبي العربي: 
معطيات ونماذج 


مقدمة 


يجمع مؤرخو مناهج الدراسة الأدبية الحديثة 
أن البنيوية في النقد نشأت بتأثير من لسانيات 
فرديناند دي سوسير (ا7-1486١9١)‏ فى 
محاضراته دروس فى اللسائيات العامة التى جمعها 
تلافدته وتشر وها بعد ؤقاته عام 1117. لقد قادت 
هذه المحاضرات محلل الأدب إلى النظر إلى النص 
بوصفه بنية لغوية» ونسقاً من الوحدات 
والوظاتف. كما اغتنى التحليل البنيوي للنصوص 
الأدبية» فى منتصف الستينيات من القرن الماضى» 
بالدحين العاهية لمكي اروس 101 ؟ 
و1970)» الذين ركزوا أبحاثهم على دراسة 
العلاقة الداخلية للنصٌ الأدبي بوصفه بناء لغويا 
مغلقاً وليسء, مجردء انعكاس للواقع. من هنا 
اهتمامهم بتحليل مختلف الأبنية الشكلية للأدب» 
وتسمية خصائصها المشتركة التي تجعل من العمل 
الأدبي عملا أدبياً (الأدبية). وقد تحكم هذا الفهم 
فل اعشدق الدورية عنيجا بوسر غيل فشكل 
الضامونة عوض الوقوف عند مقاصد المضمون 
المباشرء أي فهم الدلالة النصية الداخلية من غير 
ربطها بمصادر السياق الخارجي وظروف النصٌ أو 
حياة المؤلف. 


هكذا أضحت للمنهج البنيوي منطلقات 


الها 


تستمد قواعدها من مادّة النصوص الأدبية ذاتهاء 
سواء أكانت نصوصاً شعرية؛ أم نصوصاً نثرية. 
وأكدت تلك المنطلقات أههمية تحليل المستويات 
الصوتية والمعجمية والتركيبية والدلالية؛ وكذا 
استكشاف طبيعة الأبنية الحكائية ونوعيتها: 
الشخصيات». الفضاءاتء. الأزمنة» اللغات. . 

بهذا التصورء اكتسب المنهج البنيوي مقترحه 
النظري والإجرائي الذي يقرَبه من دائرة «علم) 
الأدب» ويبعده عن التحليل القائم على أحكام 
القيمة. ولم يكن هذا الطموح العلمي محرد نزوة 
عابرة» بل كانت تصوّراته النظرية منفتحة على 
العديد من العلوم الإنسانية» وهذا ما يفسّر تنوّع 
وغنى الظواهر والأسئلة الفلسفية والبويطيقية» كما 
ساهمت "المعرفة البنيوية» فى تجليتها من خلال: 
اللسانيات البنيوية (مع فرناند دي سوسير» 
وهلمسليف. وجاكبسون.. .)؛ والسرديات 
البنيوية (خاصة مع أبحاث كل من رولان بارت 
وجيرار جونيت. . .)؛ والسميائيات البنيوية 
(خاصة مع غريماس» وهامون. ..)؛ والشعرية 
البنيوية (جان كوهين. لوتمان...)؛ كما 
اضطلعت البنيوية بمكانة خاصة لدى العديد من 
الأسلوبيين: الأسلوبية البنيوية (ريفاتير)؛ وعلماء 
النفس: البنيوية النفسية (جاك لاكان)؛ 
والأنثروبولوجيين: الأنشروبولوجية البنيوية (كلود 


(ميشيل فوكوء ولوي ألتوسير. ..). 


© البنيوية فى دراسات عربية 

ساهم العديد من المجلات الثقافية والفكرية» 
ومن مختلف أرجاء الوطن العربي» في التعريف 
بأسس المنهج البنيوي» مواكبة حركية البحث 
العلمي في مجال نظرية الأدب» بدءاً من أواخر 
الستينيات وصعداً؛ وما رافق تلك الحركية من نزوع 
نحو تقبل «نقد جديد) يغادر النزعة الوضعية» كما 
أفرزتها تجارب نقدية تاريخية» أو واقعيةء أو 
أيديولوجية» ومُّهّد لنزعة بنيوية أو شكلانية تعيد 
الاعتبار إلى النص» ولا شيء غير التص. من أبرز 
تلك المجلات» أذكر على سبيل التمثيل لا الحصر: 
الفكر العربي المعاصرء والعرب والفكر العالمي؛ 
والآداب الأجنبيةةء وأدب ونقدء والآداب» 
و الأقلام» والشقافة الجديدة, وأقلام, والحياة 
الثقافية» والموقف الأدبي. والكرمل؛ وفصولء 
وآفاق. فى مقابل ذلك» وأثناء الفترة نفسهاء أدت 
الجامعات العرينة دورا باززا فى تجديد اللدرس 
الأدبي بانفتاحها على المناهج الحديثة ومصادر 
النظرية النقدية. كما ساهمت الترحمة فى إغناء 
اللعطات النقدئ العري: بالعد ينين التصلؤادات 
والمفاهيم وحقول التحليل ذات الصلة بقضايا 
النع باعي 


ويمكن التأكيد. اليوم» أن الإنجازات التي 
تحققت فى مجال الدراسة الأدبية العربيةء 


واستثمرت الإرث البنيوي» ساهمت فى تعميق 


النظر إلى خصوصيات النصٌ الإبداعى» أشكاله 
للمعنى وتأويله. وقد اهتمّ الآأفق النظري والتحليلٍ 
ونثرية عربية كلاسيكية ومعاصرة؛ كما هو الأمرء 
مثلاء عند: 

صلاح فضل» نظرية البنائية في النقد الأدبي 
(بيروت: دار الآفاق الجديدة» /ا/91١).‏ 

كمال أبو ديباء جدلية الخفاء والتجللى: 


دراسات بنيوية فى الشعر (بيروت: دار العلم 
للملايين» .)١191/94‏ 


خالدة سعيد» حركية الوبداع : دراسات فى 
.))١914‏ 

موريس أبو ناضرء الألسنية والنقد الأدبي: 
النظرية والممارسة» العلوم الإنسانية الألسنية؛ ١‏ 
(بيروت: دار النهار للنشر» 48)). 


عبد الفتاح كليطوء الأدب والغرابة: دراسات 
بنيوية فى الأدب العربي (بيروت: دار الطليعة» 
5). 


يمنى العيد» فى معرفة النص: دراسات فى 
التسجد الأدي (بيررت: دان الآفاف اميد 
١9417‏ ). 

سيزا أحمد قاسمء بناء الرواية: دراسة مقارنة 
لثلائية نجيب محفوظ» دراسات أدبية (القاهرة: 
الهيئة المصرية العامة للكتاب» .)١985‏ 


)١(‏ يمكن بغاية التمثيل الإشارة إلى ترجمات أعمال كل من: في أصول الخطاب النقدي الجديد. ترجمة وتحقيق أحمد المديني (بغداد: دار 
الشؤون الثقافية العامةء /9/1١)؛‏ رولان بارت: الكتابة في درجة الصفرء ترجمة نعيم الحمصي (دمشق: منشورات وزارة الثقافة.» ٠/ا9١)؟؛‏ 
درجة الصفر للكتابة» ترجمة محمد برادة (بيروت: دار الطليعة؛ الدار البيضاء: اتحاد الناشرين» ١98١)؛‏ مدخل إلى التحليل البنيوى للنتصوص» 
ترجمة منذر عياشي (حلب: مركز الإنماء الحضاري» 1997١)؛‏ نقد وحقيقة؛ ترجمة منذر عياشي (حلب: مركز الإنماء الحضاري» 1994١)؛‏ 
جونيت جيرارء خطاب الحكاية: بحث في المنهج؛ ترجمة محمد معتصم وعبد الجليل الأزدي وعمر حلي» المشروع القومي للترجمة» ط 7 
(القاهرة: المجلس الأعلى للثقافة» /981١1)؛‏ شولز روبرتء البنيوية فى الأدب» ترجمة حنا عبود (دمشق : منشورات اتحاد الكتاب العرب» 
4 »؛ وكروزويل إديث» عصر البنيوية» ترجمة جابر عصفورء ط ؟ (الكويت: دار سعاد الصباح» .)١997‏ 


حميد لحميداني» من أجل تحليل سوسيوبنائي 
للرواية: رواية المعلم نموذجا (الدار البيضاء: 
منشورات الجامعة.» .)١1985‏ 


محمد مفتاح» تحليل الخطاب الشعري: 
استراتيحية التناص (بيروت: دار التنوير» 
.)١ 486‏ 


فؤاد أبو منصورء النقد البنيوي الحديث بين 
لبنان وأوروبا: نصوص. جماليات؛. تطلعات 
(بيروت: دار الجيل. .)١19886‏ 

عبد الله محمد الغذامى. الخطيئة والتكفير: 
من البنيوية إلى التشريحية: قراءة نقدية لنموذج 
إنساني معاصر: مقدمة نظرية ودراسة تطبيقية. 
كتاب النادي الأدبي الثقافى؛ 71 (جذة: النادي 
الأدبي الثقافي » 40و 0 ' 


سعيد يقطين: تحليل الخطاب الروائى 
(بيروت: المركز الثقافي العربي» 1984)» وانفتاح 
الخطاب الروائي (بيروت: المركز الثقافي العري» 
2)45). 


حسن بحراوي» بنلية الشكل الروائي 
(بيروت: المركز الثقافي العربي» .)١99٠‏ 

حسين الوادء البنية القصصية فى رسالة 
الغفران. 

إدريس بلمليح. الرؤية البيانية عند الجاحظ 
.))١1985(‏ 

لقد أبانت هذه الدراسات» وغيرهاء عن 
طموح نظري قادر على مساءلة مصادر 
ومرجعيات التصور العام للتحليل البنيوي من 
حيث المفاهيم المستثمرة» والدقة العلمية للفعالية 
الإجرائية للغة الواصفةء. بما أنها تختص بالنص 


الأدبي.ء وتصف مكوّناته البنائية والعلاقات التى 
ع 


من هذا المنظور. انفتح التحليل البنيوي 
التحليل والتأويل» في آن» باستلهام إجراءات 
الشكلانية ونظريات التواصل والتلقي» والتحليل 
البلاغى واللساني والسيميائى» والمنطق. هكذاء 
تعامل الناقد العربي مع البنيوية باعتبارها نظرية 
ومنهجاً قابلاً للتعديل والإغناء والمراجعة» ولم 
يتعامل معها بوصفها وصمة جاهزة للتطبيق» 
ويمكن تعميمها على العديد من النصوص والأنواع 
الأدبية. كانت تطبيقات البنيوية تأملاً فكرياً يسنده 
وضع ثقافي يتأرجح بين حدّي العلم 
والأيديولوجيا. 

إن هذه الحقيقة البديهية جعلت البنيوية نفسها 
من دون فلسفة» ومن دون منهج واضح» وهي 
الغرن! لذا تمكو القول إن "التنظين البنيوى عضر 
فى وقته هناك بينما جاء حضوره فى الثقافة 
العربية نتيجة فعل تثاقفي غريب عن زمنه العربي» 
ومن دون ضرورة تدعمه معرفياً وثقافياً»ء بحيث 
ظل ومايزال حاملاً لوعي مختلطء يتعايش 
التي رفضها التفكير البنيوي”". 

ورغم ذلك. كانت مرحلة البنيوية تجربة 
أساسية بالنسبة إلى الناقد العربي» لأنها سمحت له 
بإدراك أبعاد معرفية جديدة لمفهوم النقد وللعوامل 
المكوّنة للنصٌ الأدبي. إنها مرحلة بناء النسق» 
وإيجاد العلائق بين التحليل والتنظير بعيداً عن 
الانطباعية والعفوية. 


إن إعادة قراءة هذه الذخيرة النقدية تسمح 


(؟) انظر: محمد الدغمومي» نقد النقد وتنظير النقد العربي المعاصر (الرباط : منشورات كلية الآداب والعلوم الإنسانية» 2)١999‏ ص 


يديت 


بتبينْ ماهية النقد التى أضحت قائمة على تصوّر 
منهجي يستثمر خطيلة العلرم الإنسانية في مجالاات 
الفلسفة والاجتماع والتاريخ واللسانيات» بغية 
الوصول إلى تمثّل معرفي أعمق للظاهرة الإبداعية. 
بدا العنى» اتععلت هده الدراتتات بصكاعة 
المفاهيم واختبارها في سياق التحليل النضَّي 
وحركاته الأدبية. 


كان للبنيوية دور بارز في تحريك بركة النقد 
الأدبي العربي الآسنة منذ أواخر ١‏ لسثئنيات ؟ والخروج 
من معطف المقاربات التاريخية والجدلية والماركسية 
المشبعة بمفاهيم الواقعية الاشتراكية» والإشراف على 


ضفاف التحليل البنيوي» شكلياً أكان أم تكوينياً. 

لقد مكن الناقد العربي من تجديد علاقته 
بالمعرفة الأدبية» وعدم التمييز بين الشكل 
والمضمونء بل اعتبار الأشكال الأدبية (الكلاسيكية 
والحديثة على حذدّ سواء) تعبيراً عن الواقع» وإعلاناً 
عن مريت من العا وه يكن اتبخه الفمرمي 
للتحليلات البنيوية في الشعر والسرد العربي متمثلا 
فقط في استعارة المفاهيم النقدية وتطبيقها على 
نصوص أدبية» بل إنه سمح للناقد العربي بالتفكير 
في أسئلة جديدة للإبداع» ونقل مستوى التأمل من 
المعطى الأدبي إلى المعطى الثقافي والفكري. 


؟ 3‏ ترهين الموروث النقدي العربي 


مقدمة 

تثار مسألة ترهين الموروث الثقافى عادة تحت 
إشكالية الصراع بين القديم والحديث» والانتصار 
لأحدهما دون الآخر فى كل مرحلة تحول كبرى 
تعرفها المجتمعات. ويذكّرنا الصراع الذي وقع 
حولهما في التراث العربي منذ القرن الثالث الهجري 
بما وقع في أواخر القرن التاسع عشر وبدايات 
القرن العشرين الميلاديين» حين توطدت العلاقة 
بالغرب» حيث برز اتجاهان متقاطبان يرى كل واحد 
منهما أنه يمتلك سر نهبوض الأمة» ويدرك أكثر من 
غيره أسباب رقيّها. دافع نمثلو الاتجاه الأول 
(السلفي) عن الموروث الثقافي والفكري العربيين» 
ورأى أنصاره أنهما أساس رقى الأمة وازدهارهاء 
بينما نافح أتباع الاتجاه الثاني (الليبرالي) عن ضرورة 
الأخذ بتقاليد الثقافة الغربية ونمط تفكير الغربيين 
في مختلف مناحي الحياة» للحاق بالركب الحضاري. 


كما مورس هذا الصراع بين القديم والحديث 
على صعيد الفكر والسياسة» وجد من ينتصر له على 
صعيد الإبداع والنقد الأدبيين» بل إننا نجد من 
خلال انشغالات المثقفين العرب فى مرحلة التحول 
الكبرى أنهم خاضوا صراعاتهم هاته على الواجهات 
المختلفة» فكانت الأفكار نفسها معبّرةً عن توجهات 
أصحابها في مختلف الموضوعات والقضايا. 


يمكننا التمييز بين مرحلتين كبريين في تاريخ 


/ما١١ا/‎ 


العلاقة أو الصراع بين القديم والحديث على صعيد 
النقد الأدبي في تاريخنا الحديث: 

المرحلة الأولى: تمتد من بدايات الاحتكاك 
بالغرب إلى أواخر السبعينيات وبداية الثمانينيات 
من القرن العشرين. 

المرحلة الثانية: تأتي على أنقاض المرحلة 
الأولى فى التصور والمارسة» :ولقق ينات تنقيا 
في التكوّن منذ نهاية المرحلة الأولى» وهي ما تزال 
ممتدة إلى الآن. ْ 

سنحاول إبراز خاصيات كل مرحلة مع 
الوقوف على أهم مميزاتها وإنجازاتها وحدودهاء 
ونذيّل حديثنا عن ترهين الموروث النقدي العربي 
بما يمكن أن تكون عليه الصورة في المستقبل 
لتكون علاقتنا مهذا الموروث علاقة منتجة وملائمة. 


أولا: تأصيل الموروث النقدي 


تزايد التعاطي مع الفكر الأدبي الغربي عن 
طريق الترجمة وتأسيس مدارس وجامعات حكومية 
تأخذ بأسباب التعليم العصري» كما هو في 
المؤسسات الغربية» وأدت الصحافة دورا مهما في 
نشر وتعميم روافد الثقافة الغربية» وخاصة على 
الصعيد الأدبي. أمام هذا التزايدء حاول عدد من 
المثقفين والمتأدبين إقامة جسور مع الثقافة العربية 


القديمة. كردفعل ضد ما سمى ب «(لحركة 
التغريب». ورأى أصحاب هذا النزوع أن الأدب 
الحقيقي الذي يمثل مشاعر الأمة ووجدانها هو 
الأدب العربي القديم» وأن النقد والبلاغة العربيين 
يمثلان قمة العطاء الفكري الذي لا يحوجنا إلى فكر 
الآخر وآدابه ونظرياته. ولمواجهة هذا المذَّ «التغريبى» 
على صعيد الفكر والأدب» اعتبر الموروث النقدي 
العربي بديلاً من هذا الوافد الأجنبي. ولتجسيد هذا 
البديل والانتصار له» كانت هذه الصيرورة التي 
نبي من خلالها أهم المقوّمات التي اعتمدت في 
ترهين الموروث النقديء, باعتباره عنوان الأصالة 
الأدبية والثقافية. يتجلى لنا ذلك بجلاء من خلال 
هذه الممارسات التى ثبينٌ لنا صيرورة فى التعامل 
مع التراث النقدي العربي: ١‏ 

١‏ ترهين الأدبيات البلاغية والنقدية عن 
طريق تحقيق النصوص العربية القديمةء والعمل على 
تقديمها مواد أساسية في الجامعات الحديثة 
التأسيس. ونرى للمستشرقين جهداً مشكوراً في هذا 
المضمار. لقد توالت عملية تحقيق التراث البلاغى 
والتقدي العربي القديم» وقمم الإبداع الشعري التي 
تبرز فيها كل الجوانب التي انتبه إليها النقاد وعلماء 
الله والباؤغيرة العداحى » كا كان لسجميق 
مصتفات الأدب العام والمحاضرات» مثل : البيان 
والتبيين''' والأمالي» والكاملء. التي لا تخلو 
بدورها من لطائف ونكات بلاغية ونقدية؛ دوره 
الكبير في ترهين الموروث النقدي» وجعله متداولاً 
من خلال الطباعة والنشر. 


؟ - التصدي للتأليف حول جوانب تتصل 
بالأدب العربي والبلاغة العربية من المنظور التأصيل 
نفسهء ويمكن إدراج الوسيلة الأدبية لحسين 
المرصفي (- )١18894‏ في هذا الاتجاه» وتقديم تاريخ 
اداب العربية لمصطفى صادق الرافعي -1١488٠0(‏ 


097 في نطاق تأصيل الموروث النقدي» وتقديمه 
بديلا لما بات شائعاً من نظريات ذات أصول غربية. 
ولا يخفى الطابع السجالي لهذا النوع من التأليف. 

* - توالي التأليف في البلاغة والنقد 
العربيين» بناء على ما تحقق من نصوص صارت 
متداولة بفعل عملية الطبع والتحقيق. واتبع 
المؤلفون طرائق عدة في ذلك. فهناك من جهة 
الدراسات المونوغرافية التي تركّز على ناقد أو 
بلاغي قديم»؛ وتسعى إلى تقديم التعريفف به 
وباتجاهه النقدي والبلاغي» مع مقارنته بغيره من 
النقاد الذين يلتقون معه أو مختلفون عنه. ولقد 
قدمت سلسلة أعلام العرب المصرية العديد من 
هؤلاء الأعلام. وهناك من جهة أخرى الدراسات 
التعاقبية التى ركزت إما على عصر محدد أو عدة 
قرون» لتقدم لنا خلالها واقع النقد العرربي بطريقة 
منظمة ومنسقة» تعتمد المصادر المتعددة لتقديم 
صور عن اتجاهات النقد العربي وتطوراته. ويمكن 
أن نجد في أعمال أحمد حسن الزيات» ومحمد 
حسنين هيكل » وطه حسين» وإبراهيم طه محمد» 
وإحسان عباس» وعمر فروخ» بعض الأمثلة 
الدالة على هذا الضرب من التأليف الذي يتغبًا 
إبراز الطاقات التي يحبل بها التراث النقدي 
والبلاغي العربيين من خلال تطوره وأبرز أعلامه. 

إذا كان هذا النوع من التأليف يعتمد بشكل 
خاص التعريف بالاتجاهات وخصوصيات التجارب 
النقدية والبلاغية» فإن مجهودات متأخرة تسير في 
الاتجاه نفسه» ولكنها تتعدى الوصف والتعريف على 
محاولة بناء أنساق فكرية نقدية لها جذورها 
وامتداداتها. ويمكن التمثيل لذلك بأعمال أمجد 
الطرابلسى )35٠١١-١91١17(‏ فى الشعرية العربية» 
وعز الدين إسماعيل )3١١7-1974(‏ فى الأسس 
الجمالية في النقد العربي» وأدونيس في الثابت 


.)1 8548 أبو عثمان عمرو بن بحر الجحاحظء البيان والتبيين» تحقيق وشرح عبد السلام محمد هارون» ج (القاهرة : مكتبة الخانجي»‎ )١( 
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والمتحول”"". ولا سيما في الجزءين الأول والثاني. 

: - الأعمال التربوية والرسائل الجامعية: مع 
التطور الذي سار فى اتجاه تقديم المادة النقدية 
العربية القديمة» أدت المصئّفات التربوية دوراً كبيراً 
0 إحرة 
مفتاح العلوم للسكاكي (0١١-1578م”",‏ 
والإيضاح للقزويني (505 - 387ه)”*' باعتبارهما 
مرجعي بامتياز في تقديم البلاغة» ونجد ذلك في 
الأعمال النقدية دور السلطة النقدية والبلاغية. 
وأدت الأطاريح الجامعية دوراً كبيراً في احتفائها 
باتجاهات أو أعلام لم يتم التعرّف عليهم في 
الدراسات الأولى. كما تم الاهتمام في الإطار 
العربي القديمء ونجد ذلك واضحاً في أعمال 
محمد مطلوب والشاهد البوشيخى. 

لقد امتدت هذه المرحلة طويلاً. وتتمثئل أهم 
عطاءاتها في أنها «أوجدت» النص النقدي والبلاغي 
وقفت عند هذا الحذء وإن اعتمدت التراث النقدي 
العربي في التطبيق على النص الشعري القديم» فإنها 
لم تفلح في تطويره أو تجديده. ظل التعامل مع 
إنجازاته يتحقق من خلال «وصفات» جاهزة يتم 
النظر في ضوئها إلى الإنتاج الإبداعي» وخاصة 
القديم منهء فيتوقف الناقد أمام الاستعارات أو 
التشبيهات والخروقات الإيقاعية والعروضية. ولكل 
هذه الاعتبارات ظل هذا الترهين مقتصراً على 


الجامعة التى ظلت «تقليدية» على صعيد المناهج 
النقدية. أما النقد الحقيقي» فكان يتحقق خارج 
الجامعة» وهو يستفيد من التيارات النقدية الغربية» 
ولا سيما تلك التي كانت تستلهم العلوم الإنسانية : 
علم النفس الأدبي» وعلم اجتماع الأدب. 


ثانياً: تجديد الموروث النقدي 


ظلت المنجزات النقدية التي تعمل على تأصيل 
النقد العربي عن طريق ترهين الموروث النقدي 
«تقليدية»» ليس فقط لأنها تستلهم النقد القديمء 
ولكنها أيضاً كانت عاجزة عن تطويره ليساير 
الإبداعات الجديدة التي كانت تتطور بمنأى عن 
التراث الإبداعى اعون ؛ وخصوصاً ما اتصل منها 
بأنواع» مثل القصة القصيرة والمسرحية والرواية 
وشعر التفعيلة. اعتبر هذا «التأصيل» تقليدياً. وكان 
البحث عن بدائل في النظيرات الغربية. لكن الموروث 
النقدي العربي تم ترهينه» وأعيد النظر فيه في مرحلة 
ثانية أسميناها «مرحلة تجديد الموروث النقدي». 

تحققت هذه المرحلة مع ظهور البنيوية في 
النقد العربي في أواخر السبعينيات وبداية 
القما يساك عو القرن الغشريد. لقن عرف النظرة 
إلى النقد والبلاغة العربيين جذرياً لدى كل من كان 
يعتبرهما إلى أمد قريب تقليديين وبعيدين عن 
العصر. يرتمن تغيّر النظر هذا إلى كون البنيوية 
جاءت لتنظر إلى الأدب باعتباره «لغة). وهذا 
الاعتبار يلتقي مع النضور العزي القديم».حيت 
ولك العفد عرسط] باللقة *الفرسة ودراسكها: 
وتطورت البنيوية من خلال اتصالها باللسانيات 
والعلوم البلاغية القديمة. فنجم عن الاشتغال بها 
ظهور العلوم القديمة» وقد استفادت من الدرس 


(0) أدونيس» الثابت والمتحول: بحث في الإتباع والإبداع عند العرب. "'ج (بيروت: دار العودة.» 5/ا91١).‏ 
(©) أبو يعقوب يوسف بن أبي بكر السكاكي» مفتاح العلوم؛ ضبطه وكتب هوامشه وعلق عليه نعيم زرزور (بيروت: دار الكتب 


العلميق» 1987). 


(4) أبو المعالي محمد بن عبد ال رحمن القزويني» الإيضاح في علوم البلاغة» شرح وتعليق محمد عبد المنعم خفاجي» ١‏ ج (القاهرة: محمد 


علي صبيحء 19149 1960). 


اللساني الجديد: فظهرت «البويطيقا». و«الأسلوبية 
الجديدة»» ونظريات «البلاغة الجديدة». 


هكذا تغيّرت النظرة إلى التراث النقدي العربي 
فقرئ قراءات جديدة ركزت على نظريته في 
النظمء واعتبرت عبقريته لا تقل عن فرديناند 
دو سوسير (كمال أبو ديب)» كما تم تقديم نقاد 
وبلاغيين» مثل حازم القرطاجني» والسجلماسي» 
وابن البناء المراكشي» على أنهم معاصرون في 
اجتهاداتهم وتصوراتهم للبلاغة والنقد. وأعيد النظر 
فى نظريات الفلاسفة العرب حول الشعر 
والأدب» وفي العلوم الموازية للنقد» مثل التفسير 
وأصول الفقه والمنطق. وتم من خلال هذا الترهين 
دمج الآراء النقدية والبلاغية العربية القديمة مع 
عطاءات العلوم الأدبية الجديدة. مثل 
«السيميوطيقا» و«الأسلوبية» و«البلاغة الحديدة». 


نذكر من بين الأسماء التى ساهمت فى تجديد 
النظر إلى الموروث النقدي القديم كمال أبو ديب» 
وجابر عصفورء في الصورة الفنية في التراث 
النقدي والبلاغى» وحمادي صمود فى التفكير 
البلاغى عند العرب”" 2 ومحمد الولي فى الصورة 
الشعرية فى الخطاب البلاغي والنقدي”/» ومحمد 
العمري فى محتلف أعمالهء وخاصة البلاغة 
العزبية :“آصولها وامقداذابا""2)» وغتلقك اعمال 
محمد مفتاحء والهادي الطرابلسي... إلخ. 

وسمنا هذه المرحلة بالتجديد» لأنها حاولت 
ترهين الموروث النقدي بطريقة جديدة تزاوج فيها 
بين الاستفادة من الدراسات الجديدة فى الغرب 
والنقد العربي القديم. وبهذه المزاوجة تجاوزت 
المرحلة الأولى. ولم يقف الأمر عند هذا الحذ: 


استرجاع الأدبيات القديمة ودراستها والإفادة منها 
فى دراسة جوانب من الخطاب الأدبي وغيره 
(الصورة» والإشهار)؛ بل إن الأمر تعدّى ذلك إلى 
ردم الهوة بين القديم والجديدء ولم يبق ترهين 
الموروث مؤطراً ضمن الصراع بينهما. 

ما كان لهذا التطور أن يحصل لولا الاستفادة مما 
قدمته البنيوية على مستوى فهم الخطاب وكيفية 
تحليله. ولقد أدى هذا التطور إلى البحث الدائب 
والقراءة العميقة لما قدمه الموروث النقدي والبلاغى 
العري» فكان أن بدأ نتيجة ذلك إنجاز مالم يتحقق 
فى المرحلة السابقة» حيث بدأت إعادات النظر فى 
النص العربي القديم من منظورات جديدة تتجاوز 
الدراسات التقليدية والتلخيصية التى هيمنت فى 
امرخلة السابقة. وعندمًا نتآمل الآن كيف ارا محمد 
مفتاح ومحمود طرشونة وعبد الفتاح كليطو وسواهم 
الشعر العربي القديمء والمقامات والليالي وغير ذلك» 
نتبينْ الفارق الجوهري بين القراءات «التأصيلية» 
والقراءات التجديدية. ما تحقق على مستوى التجديد 
فى ترهين الموروث النقدي والاستفادة منه من خلال 
الأبحاث والأطاريح ما يزال مفتوحاً على الاجتهاد إذا 
ماأحسن التعامل معه فى ضوء الاستفادة من 
الظرياتك اللدينودى العريه إن المجيل الذى يودي 
إلى تأصيل جديد للموروث النقدي العري» يُمكنه 
من الإضافة إلى النظريات العالمية فى مضمار النقد 
الأدبي» وما الدعوات التي ينادي بها دعاة «الأصالة» 
الوهمية إلا نظرية نقدية عربية خالصة» ليست سوى 
صدى لتصورات لا تؤمن بالتفاعل بين الأفكار 
والتصورات الإنسانية» ولا تؤمن بالتقدم الفكري 
والعلمي» وستظل أبدأً عاجزة عن تقديم أي تأصيل 
نقدي» وما تحقق في كل من المرحلتين يبِينٌ بجلاء 
الفارق الكبير بين السجال والإنجاز. 


(4) حمادي صمودء التفكير البلاغي عند العرب: أسسه وتطوره إلى القرن السادس : مشروع قراءة» سلسلة الآداب. جامعة الآداب 
والفنون والعلوم الإنسانية» تونس؛ 27١‏ ط ؟ (منوبة ‏ تونس: منشورات كلية الآداب» 1944). 

.)199١ محمد الوليء الصورة الشعرية في الخطاب البلاغي والنقدي (بيروت: المركز الثقافي العربي»‎ )١( 

(0) محمد العمريء البلاغة العربية : أصولها وامتداداتها (بيروت: أفريقيا الشرق» .)١1949‏ 


15 - دراسة الأدب الكلاسيكي: 
معالم مفاهيمية ومنهجية 
بصدد التجربة النقدية لكل من عبد الفتاح كليطو وسعيد يقطين 


مقدمة 
اسعت مختلف النظريات والمناهج النقدية 
المتعلقة بتحليل الأدب العربي الكلاسيكي (خرافة» 
وحكاية شعبية» وقصص وأيام العرب» وكتب 
التاريخ والجغرافياء والنصوص الرحلية» وكتب 
العجائب» وكتب الحيوان والأحلام والسحر) إلى 
أ تقدّم فهماً خاصاً للئتص الأدبي بوصفه نضا 
ثقافياً. لم يكن الهدف البحث عن تفسير وتأويل 
الخترافات والحكايات وتقديم افتراضات عملية 
لتبرير غاية التأليف في الثقافة والتاريخ والمجتمع» 
بل كان التحليل متضمئاً كذلك بسط العديد من 
القضايا النقدية التي تشغْل تصوّراً معلوماً في فهم 
الأدب وبناء أنساقه. 
إن دراسة فاحصة لهذه الحصيلة النقدية تسمح 
بإبراز الميسم العام لمختلف مقاربات هذا الصنف من 
الآداب من زاوية تأريخية وتصنيفية وتحليلية تنهض 
أطروحتها المركزية على بيان الخصائص النوعية 
للنصوصء وتقديرات اللغة الواصفة» كما تشغّلها 
مطالب التفسير والتأويل. وفي ا حالتين كلتيهما يأخذ 
تحليل الأدب الكلاسيكي امتداداً نضَياً وزمنياً 
متواشجاً يؤكّد تنوّع وغنى النثر العربي تكوناً وتخييلا. 
ولي أن أزعم في بداية هذا التحليل أن الدراسة 


م5١‎ 


عبد الفتاح الحجمري 


الأدبية العربية استطاعت أن تبلور اجتهادات نظرية 
وتطبيقية خصبة » يصعب حصرها في هذا الحيّر» أو 
عرض أسئلتها المنهجية وخياراتها النظرية. لذلك 
سأركز مضمون ما سيأت على باحثين اثنين» هما: 
عبد الفتاح كليطو. وسعيد يقطين» لكونهما عملا 
فى أبحاثهما على تعميق النظر فى دراسة الأدب 
وتدقيق المنحى المنهجي لفهم جوانب من السرد 


العربي ظلت مهمّشة أو مغيّبة من دائرة الاهتمام. 


أولاً: عبد الفتاح كليطو 
ودراسة الأدب الكلاسيكى 
١‏ ماذا نصنع بالمقامة؟ 
استفادت دراسة النصوص النثرية الكلاسيكية 
العربية من مجمل المبادئ النظرية المتعلّقة بتحليل 
الخطاب السردي عموماء وانطلقت فى بعض 
تحديداتها من دراسة فلاديمير بروب لمورفولوجية 
الحكاية الخرافية الروسية» واستخلاص وظائفها 
وأفعالهاء مثلما استلهمت أساسيات الشكلانيين 
الرّوس واهتمامهم بالبحث في أدبية النصّء 
وتقعيد أنماط النثر الأدبي». أخذا بالاعتبار العلاقة 
بين النثر المكتوب والنثر الشفوي. 


وقد تركزت أبحاث عبد الفتاح كليطو على 
تحليل الأبنية النصّية والحكائية للمقامات العربية» 
واستجلاء عددٍ من أنساقها التاريخية والجغرافية 


عبد الفتاح كليطو 


واللاجتماعية والشعرية. يتساءل كليطو في نهاية 
دراسته عن «المقامات»: 


«ماذا نصنع بالمقامة؟ ماذا نصنع بالأدبس؟ 
طريقان (متكاملان) ينفتحان أمام العرب. يدعو 
أولهما إلى تجديد النصوص القديمة في ضوء 
الأسئلة الجديدة التي تطرحها العلوم الإنسانية؛ 
وثانيهما يدعو إلى إعادة كتابة هذه النصوص ذاتهاء 
كما أعاد آخرون كتابة الأوديسا وأوديب ملكاً 
والإنجيل... وأخيراًء يلزم البحث في هذا 
التحوّل الثقافى الذي قلّبء انطلاقاً من القرن 
التاسع عشرء الأدب بمعناه القديم إلى الأدب 
بمعناه الحديث» (ص .)25١‏ 


يعلن هذا الاختيار النقدي لعبد الفتاح كليطو 
عن ضرورة ترهين تحليل المقامة في علاقتها مع 
«حوار الأنواع» هيدف موضعتها ضمن التاريخ 


السردي العربيء انطلاقاً مما تقدّمه للقارئ من 
قضايا وعوالم. 


"وضع تصوّر الأدب والنقد 

يعترف كليطو أن المقامة حكاية. لكن المصاعب 
تبدأ حين يتعلّق الأمر بموقعتهاإزاء الأنماط 
الأخرى للحكاية التي عرفتها الثقافة العربية» وحين 
تعلت الأمن بدرانلة العنامي السردية"الكورة لها 
ولأن المقامة تندرج في دائرة التعدّد والمزيج» فإن 
الكشف عن أنساقها الثقافية (الاجتماعية» الدينية» 
الأخلاقية» الإستطيقية...) كفيل بإعلان أصالة 
أشكالها وأتواعها وأغراضها. 


ويضع عبد الفتاح كليطو هذه الأفكار 
والتصورات في إطار عملي بتحليله لحكايات من 
ألف ليلة وليلة» ونصوص من مؤْلّفات ابن المقفع 
والجاحظ وابن الجوزي» وسرود أخرى من كتب 
التاريخ وقصص العرب وطرائفهم ونوادرهم. . . 
بهذا المعنى» ينفتح مدار دراسته للأدب الكلاسيكي 
على وضع تصوّر الأدب والنقد موضع مساءلة 
ثقافية تهتمٌ بتأويل الرمزي والاستطيقي المؤثرين في 
الذوق والوجدان العربيين. واعتبرت هذه المساءلة 
الثقافية أوَّليةَ في تبرير جدوى قراءة الأدب 
الكلاسيكي بمفاهيم النظرية النقدية الحديثة (وإن 
كان كليطو في جل دراساته يمنح الاعتبار أيضا 
لسياقات تكوّن النصوص). 

من هذا المنظورء يتقدم العنوان الفرعي 
لكتاب كليطو الأدب والغرابة”'' لقارئه بوصفه 
«دراسات بنيوية في الأدب العربي»» أي أنْ اختيار 
«البنيوية» يفيد ني توجه معلوم في قراءة الأدب 
الكلاسيكى والتنظير له بوصفه شكلا فنياً ممتداً فى 
الزمن الاجتماعي والثقافي والسياسي. 1 


من هناء ترتكز دراسات كليطو ‏ نظرياً 


.)١947 عبد الفتاح كليطوء الأدب والغرابة: دراسات بنيوية في الأدب العربي (بيروت: دار الطليعة»‎ )١( 


لله 


وتطبيقياً - على بحث مفاهيم الأدب والنصٌ والنوع 
(الصرد وتاريخ الأدب» كما إن تنوع متن دراساته 
تخرجها من دائرة «النقد الأدبي»» ويلحقها بمجال 
أوسع وأشمل» ؛ لعلّه رديف «النقد الثقافي» الذي 
يستعين في المجمل بالأفق البنيوي. منهجا 
وفلسفة., لتبرير اختيار نقد النص وصناعة نص 
النقد. 


في المقامات: السرد والأنساق الثقافية”"', 
الأدب والغرابة'". الكتابة والتناسخ: مفهوم 
المؤلّف في الثقافة اللعر. بية'*'» الغائب: دراسة في 
مقامة للحريري”*”“'. العين والإبرة”''. يعكف 
عبد الفتاح كليطو على دراسة النصوص السردية 
الكلاسيكية وتفسير «الشعور بالغرابة» الذي يرافق 
قراءة وتحليل مؤلّفات قديمة» تحدّها عتبة زمنية 
ليس من الهيِنٌ تجاوزها. يظهر بجلاء أن الوعي 
بالغرابة يعني التخلي عن خطاب نقدي انطباعي» 
وتجريب خطاب آخر قادر على تقريب المسافة 
التاريخية والجمالية» المفيدة والضرورية؛ لفهم 
أفضل لنصوص الماضي. 

لا بهتمّ عبد الفتاح كليطو كثيراً بما يقوله 
النصّ» لكنه بهتمّ بما يمكن أن يقوله التص. 

ابا ممه بعلن رغلل امير لقي 
أركّز الفقرات الموالية من هذا التحليل لعرض 
أبرز القضايا المتعلقة بتحليل السيرة الشعبية: السرد 
وبنية الحكاية من خلال كتانٍ سعيد يقطين: الكلام 
والخبر: مقدمة للسرد العربيء وقال الراوي 


البنيات الحكائية فى السيرة الشعبية. لاهتمامهما 
بتقذ نم تضوي نطري. وتطريقي لقارية: البدين الشتعية 
اغوي + النهنها ها 1 


١‏ بحث عن تجسيرات منهجية ملائمة 
العربي”'"'. وقال الراوي: البنيات الحكائية فى 
السيرة الشعبية”* , يواصل د. سعيد يقطين تفكيره 
في ما يشكل خصوصية التخييل السردي العربي» 
الثقافي بنحو خاص. تتكامل منظورات التحليل في 
هاتين الدراستين» وتشيّد لنفسها تجسيرات منهجية 
ملائمة لبحث خصائص السرد وفهم بنياته ومكوناته. 
من «تحليل الخنطاب» إلى «تحليل المادة الحكائية»» تبدو 
الحاجة ضرورية إلى إعادة النظر في تصور المقاربة 
السردية ومراعاة الأبنية النصّية : حدودهاء أبعادهاء 
وتفاعلاتها؛ وكيف يمكن فهم أشكال الحكايات 
الشعبية العربية وبنياتها الحكائية ضمن غيرها من 
الخطابات التى أنتجتها وتنتجها الثقافة العربية؟ 


؟ - بحث عن تصور للسرد العربي 

بذ المعتق يصبح النظر إلى الخييل السرديي 
إمكانية أولية لبحث المعطيات المعرفية لمقاصد 
الكتابة واستلزاماتها البنائية التي تتيح وصف النصّ 
من جهة. وتمثل مجالاته التاريخية والاجتماعية من 
جهة ثانية. وهذه إمكانية نظرية مهمة تسند اقتراح 
سعيد يقطين في دراسته: الكلام والخبر: مقدمة 
للسرد العرربي» حين يجعل منها وسيلة للتفكير في 


(1) عبد الفتاح كليطوء المقامات: السرد والأنساق الثقافية» ترجمة عبد الكبير الشرقاوي (الدار البيضاء : توبقال للنشرء .)١997‏ 
(؟) عبد الفتاح كليطوء الأدب والغرابة: دراسات بنيوية في الأدب العري» ط ”7 (بيروت: دار الطليعة» .)١9417‏ 
(5) عبد الفتاح كليطو. الكتابة والتناسخ : مفهوم المؤلف في الثقافة العربية. ترجمة عبد السلام بنعبد العالي (بيروت: المركز الثقافي 


العربي» مم ؟١).‏ 


(0) عبد الفتاح كليطوء الغائب : درامة في مقامة الحريري (الدار البيضاء : توبقال للنشرء .)١9417‏ 

(1) عبد الفتاح كليطوء العين والإبرة» ترجمة مصطفى النحال (الدار البيضاء: الفنك للنشر» .)١995‏ 
(0') سعيد يقطين » ٠»‏ الكلام والخبر: : مقدمة للسرد العربي (بيروت : المركز الثقافي العربي» .)١191/‏ 

(8) سعيد يقطين» قال الراوي : البنيات الحكائية في السيرة الشعبية (بيروت: المركز الثقافي العربي» 19937). 


الله 


سعيد يقطين - 


نص محدد: السيرة الشعبية بما هي : 

- عمل مكتمل ومنته. 

- عمل حكائي يمتاز بالطول» ويتيح إمكانية 
استيعاب العديد من الأجناس والأنواع والأنماط. 

ممتلكة لمخصوصية على مستوى التشكل 
والعوالم الواقعية والتخييلية. 


قادرة على خلق التفاعل مع نصوص عربية 


٠“‏ السيرة الشعبية: نص سردي أم نص ثقافي؟ 

لهذه الاعتبارات أهميتها في بلورة تصور عام 
للسرد العربي تكون السيرة الشعبية أحد أنواعه» 
لأمها «نص» و«خطاب» استطاعت الثقافة العربية 
أن تجعله منفتحاً على جملة من المعارف والأدبيات 
التى اعتبرت إحدى مصادر تخصيص أنماط 
التخييل. هكذاء هناك فرق بين أن يعتبر السيرة 
الشعبية نوعاً سردياً عربياً له خصوصيته وميزه من 
باقي الأنواع السردية العربية» ويعتبره نصاً ثقافياً 
منفتحاً على مختلف مكونات الواقع العربي وثقافته. 


في ارتباط بهذا التصورء يمكن النظر إلى 


:”8م 


مختلف العلاقات التى توافق يجال الاشتغال السردي 
والاختصاصات السردية التي يستدعيها واقع النصّ 
السردي العري. إن الانطلاق من تطوير الحدود 
النظرية والتطبيقية لمفهوم السرد» ومعرفة أبعادها 
وخلفياتها استناداً إلى "مبدأ الملاءمة»1» سمح لسعيد 
يقطين بتوسيع دائرة السرد والسرديات» ووضع 
أسس إجرائية قابلة للاختبار حسب مستويات ثلاثة : 

أ القصة: وتسندها الأفعال, الفواعل: 
سرديات القصة. 


ب الخطاب: وبموجبه يتم النظر إلى : 
الراوي» الخطاب» المروى له: سرديات الخطاب. 


ج - النص: ويتصل بالكاتب»ء النص 
والقارئ : سرديات النص. 

تقود اتساؤلات حول الكلام العربي» إلى بيان 
موقع السرد في الثقافة العربية» انطلاقاً من اسم 
الجنس الجامع الذي اهتم به العرب القدامى» 
ووصفوابه مختلف الممارسات اللفظية»ء وميزوا 
أنواعها وخصائصها. إِنْه مفهوم «الكلام» في البلاغة 
والنقدء وهو مفهوم يتعلّق بتصور متكامل لضوابط 
ومقاييس الجنس والنص من خلال «المبادئ» 
و«المقولات» و«التجليات» ؛ المبادئ بصفتها الكليات 
العامة والمجردة والمتعالية على الزمان والمكان: 
الثبات» التحولء والتغيّر؛ والمقولات بما هي 
مختلف التصوّرات أو المفاهيم التي نستعملها لرصد 
الظاهرة ووصفهاء وهي في تقدير سعيد يقطين 
متحؤلة» لأن طرائق تمثل الأشياء تختلف باختلاف 
الأنساق الثقافية والعصور. ولذلك هناك مقولات 
ثابتة» وأخرى متحولة. وثالثة متغيّرة؛ 
وتظهر بشكل مباشر من خلال التفاعل النصّي 
العام ' فأي نص كيفما كان جنسه أو نوعه أو نمطه 
لا ينتج إلا في نطاق بنية نصّية موجودة سلف وهو 
يتفاعل معها بمختلف أشكال التفاعل» فتكون لدينا 
نتجليات ثابتة ومتحولة ومتغيرة. 


الثاً: البنيات الحكائية فى السيرة الشعبية 

يبخصص سعيد يقطين كتابه قال الراوي لبحث 
البنيات الحكائية في السيرة الشعبية» ولأجل 
ذلك» فإن فهم الأبعاد التطبيقية لهذا البحث تجد 
صداها في دراسته حول الكلام والخبرء خاصة ما 
اتصل منها بتدقيق السرد والكلام والنصٌ. متم 
الدراسة بمفهوم مركزي هو «الحكائية»)» وتضعه 
موضع اختبار وتمحيص بما هو مجموع الخصائص 
التي تلحق أي عمل حكائي بجنس محدد هو 
السرد؛ ويكونء بالتالي» الانشغال المنهجي قائماً 
عل اباك" القضةة أو سرديات المأذة المكاقية: 
بنياتها وعلاقاتها ووظائفها. 

وقد خص سعيد يقطين لهذه المقوللات 
فصولاً مستقلة مكنته من تتبع بنيات ووظائف كلّ 
مقولة حكائية على صعيد: 

الأفعال: التي حصرها في أربع وظائف: 
الدعوى, الأوانء القرارء والنفاذ. 

- الفواعل: وقد رتبها بحسب الوظائف إلى : 
الفاعل المركزي» الفاعل الموازي الأوّل» الفاعل 
الموازي الثاني والفواعل الأساسيين؛ كما قاده 
التحليل إلى التمييز بين بنيتين عاملتين تضم الأولى : 
الصاحب والقرين والأتباع» والثانية: الخصم 
والقرين والأتباع. 

الزمن: من خلال بنية الزمن الكبرى 
والبنيات الزمنية الصغرى. أو التعالي الزمني القائم 
على ما هو «علوي» و«سفللى». 

الفضاء: عبر تحليل البنيات الفضائية فى 
تلازمها بالشخصيات» وأدوار «المركزا و«المحيط» 
في نمو الحكاية وتشعبها. 


خاعة 
- هل بإمكاننا اقتراح تصور ونظرية لدراسة 
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- وفق أي أساس يتم تحديد المعايير الإجرائية 
والتحليلية لبحث أشكال السرد فى ثقافتنا العربية 
الكلاسيكية؟ 


- كيف يتم النظر إلى تقديرات القيم الأدبية 
وسماتها النصّية الدالة على بنيات حكائية نوعية 
قادرة على تحويل الواقع إلى خيال مشروط بقصدية 
ودلالة وتأويل؟ 

ما هى الآفاق الممكنة التى يتيحها هذا الاختيار 
المنهجي أو كفن ديق المفاهيم والمبادئ القاضية 
بتبِينٌ خصوصية السرد العربي أو الكلام العربي؟ 

هذه بعض الأسئلة التي أفترض أن عبد الفتاح 
كليطو وسعيد يقطين كانا منشغلين بالتفكير في 
حدودها وآفاقهاء وهما «يقرآن» الأدب العربي 
الكلاسيكى» ويرصدان العديد من القواعد المتصلة 
بمفاهيم النصّ واللانص» ووضع الحاكية 
والمكدي» والتوع الجامع. والنمط والمجلس 
والثقافة» والذات والكلام» والكتاب والقصةء 
والخطاب والبنيات الحكائية . 

إن بحث أسئلة السرد العربي الكلاسيكي يعد 
إحدى الغايات المتعلّقة بتمئّل مرجعيّة خاصة بمفهوم 
الأدب وأهداف الدراسة الأدبية» كما أنتجتها الثقافة 
العربية. فلا يكون هناك نصّ إلا بانتسابه إلى ثقافة 
معينة : كل نصٌ يتقدم كتحقق داخل النوع. وهذا ما 
يجعل اعتماد مفهوم «السرد العربي الكلاسيكي» إطارا 
نظريا يدف من خلاله عبد الفتاح كليطو وسعيد 
يقطين إلى حصر مجال الاشتغال وترهينه ضمن 
فرضيات يتحدد بواسطتها شرط القراءة : 

فما هى طبيعة السرود التى استطاعت الثقافة 
العربية الكلاسيكية إنتاجها على اختلاف تطور 
مراحلها التاريخية؟ وما هي قوانين الانتظام 
والاختلاف والتشابه المميزة لها؟ 

تبدو التمييزات التي يقيمها عبد الفتاح كليطو 
وسعيد يقطين بين الجنس والنوع والنمط في 


الأدب العربي الكلاسيكي مهمة في هذا الإطارء 
لأنها تسمح بضبط خصائص السرد العربي 
وأشكاله. وكذا وصف وتبينْ مظاهر السردء 
الكلية: أي كيف يصبح الجنس أو النوع 
أو النمط مفهوماً مميزاً لطبيعة السرد؟ 
التحول: ما هي الضوابط النظرية التي 


تمكن سرداً ما من أن يتحول من الجنس إلى النوع» 
إلى النمط؟ 


النسق الذاتي: أي جملة الوحدات التركيبية 
الداخلية الخاصة بكلّ سرد. 


تتيح هذه المستويات توسيع الاختيار المنهجي 
لدراسة وتصنيف النصوص الأدبية الكلاسيكية ؛ إِنّه 
توسيع مشروط لدى كليطو ويقطين بمنطلق وغاية: 


- إنه منطلق يدعو إلى تقديم فهمه للنصٌ الأدبي 
الكلاسيكي بما هو «نص موسوعي» و«نصٌ ثقافي». 
وعلى هذا الأساس» يصبح اختيار عبد الفتاح كليطو 
وسعيد يقطين للفعالية الإجرائية للنصٌ في الثقافة 
العربية الكلاسيكية» منفتحاً على ما تقدّمه الدراسات 
السردية المعاصرة والشعرية الحديئة. 

وغاية تجعل أبحاثهما منشغلة بتصنيف 
المبادئ الجزئية والكلية التي تسند قانون الأنواع 
الآدبية فى السرة العربي: 

يتبين من هذه اللمحة أن أبحاث عبد الفتاح 
كليطو وسعيد يقطين مهتمّة أيضاً بفهم «هويّة) 
هذا الأدب بوصفه «فناً» فقط أو «بلاغة». بل 
أبحائهما على تفخص النسق الفكري الذي رافق 
تشكل هذا الأدب» وبلورة ممارسة نقدية تستعين 
بالعديد من آليات تحليل الخطاب» والتحليل 
الثقافى والمقارن» وفلسفة التأويل. 


ككلم 
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6 النصوصية بين الكتابة الجديدة وكسر الأنواع الأدبية 


كات 


قامت نظرية الأدب الكلاسيكية العامة التي 
تستند أسسها إلى أرسطو وهوراس» على التمييز 
في ضوء «أسلوب المحاكاة» أو «التمثيل» بين ثلاثة 
أنواع أدبية كبر هي الأنواع : الدرامية والملحمية 
والغنائية. وقد حاولت الكلاسيكية الجديدة في 
القرنين السابع عشر والثامن عشر بلورة هذا 
التمييز في قواعد معيارية صارمة تقوم على «نقاء 
النوع» و«وضوحه) و«لياقته» الاجتماعية 00 . وقد 
حصرت الكلاسيكية الجديدة «الأدب» فى هذه 
الأنواع الثلائة» وفاضلت بينها معيارياً: بينما كان 
تاريخ الأدب الأوروبي نفسه يزخر بأنواع متعددة 
لا تقبل الانضواء داخل هذا التمييز»ء مثلما كان 
لكل أدب في العالم أنواعه المتعددة. 


ارتبط الخروج على نظرية الأنواع الأدبية 
بالحركة العامة لحركة الحداثة في الأدب الأوروبي»ء 
وردة فعلها الحادة على الكلاسيكية» ونظرتما إلى 
العالم» إذ ارتبطت هذه النظرية في تاريخ النقد 


محمد حمال باروت 


والأدب الأوروبي عللى نحو محدد بالكلاسيكية 
الجديدة. ولقد كان نقد هذه النظرية جارفاً إلى حدّ 
أن محاولة إعادة بنائها فى نظرية وصفية حديثة» 


تتخطى أسسها التمييزية المعيارية» وتقوم على 


القابلية الاستكشافية لأنواع أدبية جديدة» لم 
تستطع أن تصمد. 
لقد تعرّض مفهوم «النوع الأدبي» نفسه إلى 
التآكل. وبذلك لم يعد التمييز بين الأنواع الأدبية 
فى القرن العشرين ذا أهمية في الدراسات الأدبية. 
والسيت الأول الواضح لذلك هو أن الحدود بين 
الأنواع الأدبية تتغير باستمرار» والأنواع 0 أو 
مُزْجء وتحلق أنواع جديدة أخرى إلى حد صار 
معها المفهوم نفسه موضع شك" '". كما يتمثل 
السبب الأساسي الثاني في التأثير الطاغي للتطور 
الكبير الذي شهده علم اللغة الحديث في النقد 
الأدبى» إذ اتجهت حركة النقد بفعل ذلك التأثير إلى 
السسف عن «شعرية» النص أو ما يشكل ااشعريته) 
في منظومته اللغوية» وليس في النوع الأدبي الذي 
ينتمي إليه. وقد أفضى ذلك ليس إلى تقويض 


)١(‏ أوستن وارين» ورينيه ويليك» نظرية الأدب. ترجمة محي الدين صبحي (دمشق: المجلس الأعلى لرعاية الآداب والفنون والعلوم 
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(1) رينيه ويليك» مفاهيم نقدية» ترجمة محمد عصفورء عالم المعرفة؛ ٠١١‏ (الكويت: المجلس الوطني للثقافة والفنون والآداب» 


م/م 1), كم شفرة 


مفهوم «النوع الأدبي» نفسه فحسبء بل إلى إعادة 
النظر بمعنى «الأدب» نفسه. وكان من نتائج ذلك 
أن حلّت «البنية» في اتجاهاتها المتعددة مكان النوع 
الأدبي. 


0ت 


لقد نشأت «النصوصية» العربية في سياق 
التأثر بتتحولات حركة الحداثة في الأدب ووو 
عموماًء وفي الشعر الأوروبي خصوصاً. غير أن 
نشأتها وتطورها اتسمت بخصوصيتها المختلفة» 
ويمكن تكثيف ذلك في ما يلٍ: 


- على مستوى النشأة» لم تنشأ «النصوصية» 
كردة فعل على النظرية الكلاسيكية للأنواع الأدبية 
التي ترتبط بتاريخ الأدب الأوروبي في القرنين 
السابع عشر والثامن عشر بشكل خاص» وأسسه 
الفكرية والفلسفية ‏ وهو تاريخ الأدب الأوروبي» 
وليس تاريخ الأدب العري ‏ بقدر ما نشأت كردة 
فعل على النظرية الشعرية العربية الكلاسيكية التي 
احمهنا ولت عد كه الف العرين لديف هن 
عر الفشريية .وله سينا فى اتيف الثاني مي 
إل هر العفية. بحل رمق «#لماينا راتحم الكل 
العمودي التناظري للقصيدة العربية إلى محاولة 
تحطيم توزيعها الخطي في شكل حديث لاتناظري» 
وإن كان شكله الجديد تناظريا في النهاية» لكنه 
شكل تناظري جديد. ١‏ 

ومن هنا ارتبطت بداية الطلب عليها بالشعراء 
أكثر من غيرهم. وفي منظور تاريخي بحت يمكن 
اعتبار الشاعر السوري علي أحمد سعيد (أدونيس) 
أبرز من نظر بشكل مبكر ومتماسكِ نظرياً في 
الجزء الثالث من كتابه الثابت والمتحول”" لتخطى 
#الفرع الآدن إل ما سعادرت اتاسيين كتان: 
جديدة»ء تتجاوز «نقاء» الأنواع الأدبية» وتمزج 


بينها. كان أدونيس ينظر في الحقيقة لتجربته 
الكقابية اديفة نفستها الت اتسميث يديناميكتها 
وتطورها المستمر وتجريبيعها الفائقة» وكان يقصد 
بالأنواع الأدبية ما يسمى مدرسياً ب «الفنون 
الأدبية» أو ما يمكننا أن نصفه ب «الأجناس» ييا 
لها من «الأنواع». 


وإذا ما ميّزنا في ما يضعه المصطلح الأوروبي 
تحت اسم «عرمء0» بين بين النوع والجنس» وأعطينا 
مصطلح النوع إلى الأنواع الأدبية «التاريخية») 
الكبرى في تاريخ نظرية الأدب الأوروبي: الملحمية 
والدرامية والغنائية» بينما أعطينا مصطلح الأجناس 
إلى 0 الأدبية»): قصة ورواية ومسرحية 
.. إلخ» فإن الدعوة التنظيرية والتبشيرية 
0 ا إلى تمحطي «الأنواع 
و«تأسيس كتابة جديدة» قد ارتبطت بدرجة أساسية 
بتخطى «الفنون» أو «الأجناس الأدبية»» وليس 
بتخطي «الأنواع الأدبية» التاريخية الكبرى نفسهاء 
التي رآها أدونيس في جوهر «الكتابة الجديدة»» 
لكن مع خلطها ومزجها في كيان شعري رؤيوي 
موحدء يقوّض الشكل الخطي التناظري للقصيدة 
العربية» ويضيف إلى ما اصطلحنا على وصفه 
ب «الأجناس» أو «الفنون» الأنواع الكتابية العربية 
من نوع الكتابة التاريخية والسيرية... إلخ. وفي 
ذلك اعتبر أدونيس تطور الشعر العربي إلى ما بعد 
شكل القصيدة أساس «الكتابة الجديدة». 


الأدبية» 


إن هذه «الفنون» أو «الأجناس» هي من 
نوع: القصيدة والرواية والمسرحية. وهي متطابقة 
في النظرية الكلاسيكية الأوروبية مع الأنواع 
الأدبية الأساسية فى تلك النظرية» غير أنه ليس 
لها في تازيخ الأدب العزي الحديث الأسس 
لمخيارية والفكرية لتك النظرية»"إد تحشين هده 
«الفنون» أو «الأجناس» برمتها جديدةً في الأدب 


شرف أدونيس » الثابت والمتحول : بحث في الإتباع والإبداع عند العرب. *" ج (بيروت: دار العودة؛ 5/ا9١).‏ 
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العربي الحديث. وينطوي هذا التمييز على أهمية 
منهجية في فهم نشوء النصوصية العربية» فهي»ء 
كما في الطلب الأساسي الأول عليهاء الذي 
عبرت عه دعوة أدونيس لتأسيس «كتابة جديدة»)2 
تتخطى الأنواع الأدبية» تعبر عن تخطي شكل 
القصيدة العربية الكلاسيكية أو الحديثة إلى ما 
بعدهاء وهو ما حاول أدونيس أن يترجمه لاحقاً 
في الكتاب الذي ينتمي إلى شكل «الكتابة الجديدة» 
التي بشر بهاء وعمل على تأسيسها. وفي ذلك 
كانت نوعية الثورة الشعرية العربية الحديثة» في 
غال اللنة والشكز .والزؤناء» التدرلء الابناسي لهذا 
الاتجاهالذى لور أذونيين يشكل مبكر واستباتي 
أيضاً. 


؟- على مستوى التطور الثأني» وبعد دعوة 
أدونيين المبكرة إلى تأسسن ذكتابة جديدة0» أخذت 
الرواية العربية تشهد. منذ العشريتين الأخيرتين 
من القرن العشرين وما بعدهماء تطوراً «هائلاً» فى 
تجديدهاء واختبارها للأشكال السردية والتعبيرية» 
كانت فيه خلفيات التطوير الروائى المتعدد الأبعاد 
عل السكوى "لأ عداصي لحان قوب امور 
والعاتس ولع فحت الرواية العرية قن هذا 
السياق. نصوصاً عديدةً تستوعب ال 
«الواقعية» و«المحاكاتية» السردية العربية.» وتتخطاها 
في آنٍ واحدٍء مترجمة بشكل إبداعي مقولة الرواية 
ك :شكل مفتوح» قابل لاستيعاب كافة الأجناس 
الأدبية والكتابية بوصفها «جنسا» أدبياً في «طور 
التكووا دوم وعل نادف اللححظة المشيرية 
«التأسيسية» التى دشّنها أدونيس فى الدعوة إلى 
«كتابة جديدة»ا» والتي كانت تتسم توضنوح الفكرة 
على مستوى الشعر أكثر من وضوحها على مستوى 
الأجناس الأدبية الأخرىء» فإن التطور الثاني قد 
ارتبط بتحولات الرواية العربية» التي أفضت إلى 
السدول كن هنين توعية الكعابة الررانئة إلى كسم 
نوعية الكتابة الأدبية عموماًء وتحول النص الروائي 


6 


إلى نص مفتوح يقبل إدماج كافة الأشكال الكتابية» 
وليس «الأدبية» وحدها فيه. وقد اشتهرت الدعوة 
إلى ذلك ب «كسر النوعية» التي تميزت بتصدر 
الروائى المصري أدوار الخرّاط لهاء والتى تكاملت 
مع عملية التحول إلى «التصوصيةة. ‏ - 


*“- لقد ساهم تطور النقد الأدبي العربي 
الحديث مساهمة فعّالة فى تطور «النصوصية» 
العربية. وأدى تطور الحركة النقدية الأدبية في 
المغرب العربيء ودخولها في حركة الترجمة 
الناشطة وإعادة الإنتاج» ولا سيما في المغرب 
الأقصى. ثم في العربية السعودية لاحقأء دور 
كبيراً في تدعيم اتجاهات «النصوصية» العربية» 
والنظر إلى الأدب بدرجة أساسية بوصفه «نصاً» 
أو «بنيةٌ» في إطار اتجاهات متعددة لفهم البنية» 
لبس «نوعاً١‏ أو اجنساًا. 


تا 


لقف كوس 'تطوق النقن الحرن الشديكا مفهوه 
«النص» في نظره النقدي لأي إنتاج أدبي» وهو 
يضيف إلى ذلك نعت النص الروائي أو الشعري أو 
شرح كر ا سور عادر لسري 
وليس «النوع» أو «الجنس". فالنص هو المحدد. إن 
«النصوصية» تقبل هذا المفهوم ل «النص» وتتسق 
معه تماماً. غير أن «النصوصية» تتسم بخصائص 
مختلفة. فهي تشير إلى «نوعية كتابية» جديدة» 
تَعَمم أساسا بتخطيو التسلسل الزمتي للرمن 
المعهود: ماض - حاضر - مستقبل » وإنتاج لغة 
تعبّر عن هذا التحطيم. ومهما كانت تسمية من يتم 
التعارف على وصفهم بشعراء أو روائيين لهذا 
التحطيمء فإنه ينتمي إلى علاقة رؤيوية مع اللغة» 
وبالتالي مع العالم. وهي علاقة حدسية باطنية عليا 
تحضر فيها الكلمة كفعل خالق للعالمء وليس 
كتعبير عنه. وتنطوي هذه العلاقة على تحطيم 
الملاقة مايق الذال والمدلو ل :وتجعا الدان لبقا 


من أي «معنى) محدد يحتجزهء أو يمكن "اقياسها 
بلغة إجرائية. 


تمتلك هذه العلاقة تراثاً راسخاً ومديداً فى 
الكتابة العربية «التاريخية»» وتستنند جذورها إلى 
لغة المعرفة الصوفية العربية ‏ الإسلامية للعالم التي 
«نسغت» من المجاز القراني والمعرفي الغنوصي. 


وفى هذا الإطار» فإن «النصوصية». بمعنى 
تجاوز حدود «نقاوة الأنواع» أو «الأجناس» الأدبية» 
على حد سواء. قد ظهرت فى البداية كدعوة 
حداثية «تجديدية» ألبست نفسها لبوس «الطليعية» 
و«الحداثة»؛ غير أنها فى جوهر العملية «النصوصية» 
كانت تشير إلى تكون تجربة كتابية إبداعية عربية 
جديدة» يشكل مزج تلك «الأجناس» نتاجاً لها. 
ويكمن المحرّك الأساس لذلك في مصطلح أساسي 
هو «الرؤيا». وهو مصطلح يفهمه أصحاب طرق 
المعرفة الصوفية بشكل فلسفي يتعلق بالمعرفة المباشرة 
(الداخلية) للعالم» بينما يفهمه نقاد الأدب الذين 
يفكرون فيه بواسطة ثورة علم اللغة» ولااسيما 
ثورة «التأويل» فيه بشكل لغوي. 


تشير «النصوصية» إلى طريقة معرفة يضطلع 
فيها الرمز الديناميكي في النص بما تضطلع به 
علاقة الممائلة (عنوهاهصم) في الثيولوجيا. والمشترك 
هو الحركة الخالقة للعالم التي تؤسس مرجعيتها على 
«فى البدء كان الخلق». والبحث فى اللغة عن فعل 
عالق للعام » لبن مره تعبين عس امن ناه فإن 
بنية النصوصية العربية هي بنية «رؤيوية) 
بالضرورة» بالمعنيين اللغوي والفلسفي. وهي في 


تنظير أدب ما بعد الحدائة تعتبر سم محدّدةً له. 


تمثل ١النصوصية»‏ شكلاً جديداً. فهي تمزج 
بين «أنواع» (ملحمية ودرامية وغنائية) هي الأنواع 
«التاريخية» الكبرى» وتقانات «أجناس» فنية وكتابية 
(قصة وشعر ومسرح وكتابة تارمخية... إلخ). 
لكنها في الأخير ليست سوى «شكل» يمكن 
توصيفه وتعيين خصائصه؛ مع كل ما يقوله عن 
نفسه في أنه شكل في طور التكوّن. وإذا ما جرّدنا 
نظرية الأنواع الأدبية الكلاسيكية الأوروبية من 
أسسها المعيارية والتمييزية لنقاوة «النوع» 
و«لياقته»» وجرّدنا في سياق ذلك النظرية 
الكلاسيكية الشعرية العريية من اعسودهاة 
المنهجيء فإنه لا يبقى من ذلك كله سوى 
«النصوصية» التي تحاول أن تل ااشعر العالم». 


وتتمتع «النصوصية العربية في سياق 
«النصوصية» العامة لحركة أدب ما بعد الحداثة ‏ 
التي تعتبر أن «النصوصية» هي من محدّداتها 
الأساسية - بأهمية على مستوى تطور النصوصية في 
التاريخ الأدبي العام ذلقد لمات إلى اين تفمنها 
في أصول تنتمي إلى ثقافتها نفسها. وهو ما تمثل 
في كثافة طلبها على إعادة إنتاج منهج اللغة 
الصوفية العربية» بما يجعل منها صوفية حديثة. 
ويشكل ذلك أساس القول: إن حداثتها هي إعادة 
اكتشافها لجذورها. وفي ذلك يكمن الجوهري 
الذي أنجزته «النصوصية» العربية الحديثة» فى 
وضع نفسها في سياق طريقة معرفة للعالم» تتخطى 
واقعه الراهن إلى عالم اخر تبتكره المعرفة «الداخلية» 
المباشرة» التي تقول في النهاية: إن الأرض جزء 
من عالم يتجاوزهاء تتولى «النصوصية» قراءته 
واكتشافه من جديد. 


القسم الثاني 


الحصيلة الأدبية والفنية 


الفصل الجاوي عشر 
الشعر 


1ت 


من المعروف أن هجرة أبناء سورية ولبنان إلى 
الولايات المتحدة الأمريكية والبرازيل بدأت في 
مطلع القرن العشرين» وأنها شملت المهاجرين 
الأثرياء الباحثين عن تحقيق الأرباح» والفقراء 
الحالمين بجني الثروة والعودة إلى الوطن» وأن عدد 
الملهاجرين بلغ ما يعادل ربع سكان سورية 
(المقصود هنا سورية الطبيعية) عشية الحرب العالمية 
الأول. 


لقد كان بين المهاجرين عدد غير قليل من 
المثقفين الذين جرّبوا قدراتهم في الأدب والصحافة 
في أوطانهم قبل الهجرة (غالبية هؤلاء من 
المسيحيين الذين تلقّوا دراستهم في المدارس 
التبشيرية الواسعة الانتشار آنذاك فى سورية)» 
فراح الكثيرون منهم يصدرون الصحف والمجلات 
في القارة الأمريكية؛ حتى بلغ عدد هذه الصحف 
والمجلات عام ١9٠١‏ قرابة خحمسين دورية تصدر 
في الولايات المتحدة الأمريكية وحدها. 


لم 


فؤاد المرعي 


غير أن الفضل فى تأسيس المدرسة المهجرية 
في الأدب العربي» يعود إلى أولئك الذين تكوّنت 
أذواقهم الأدبية ونظرتهم إلى العالم تحت تأثير 
حضارات ثلاث: الأمريكيةء والأوروبية. 
والعربية» علماً بأنهم كانوا مرتبطين روحياً بوطنهم 
الأم أشد الارتباط ؛ فقد غادروا أوطانهم حاملين 
معهم تقاليدهم وصلواتهم وعقائدهم ولغتهم 
العربية المكتوبة وأغانيهم وألعابهم ورقصاتهم» 
وكل ما تشرّبته نفوسهم من وجوه الحضارة 
العربية. وهم لم يكونوا غرباء عن العوامل التي 
غذت تطور الأدب فى البلدان العربية وانطلاقته 
الحديثة» في حين ظلت أمريكا غريبة عنهم» لأنهم 
لم يستطيعوا تقبل العالم الغربي في سعيه المحموم إلى 
الكسب المادي» بل كانوا في قلق دائم من أن 

تما لاا شك فيه أن الواقع العربي في بداية 
مرحلة انتقال البلدان العربية إلى الرأسمالية في 
أواخر القرن التاسع عشرء أدى دوراً مسرّعاً في 
نشأة الرومانتيكية في قلب حركة التنوير العربية؛ 


ففي حين كان كاتب منور مثل جورجي زيدان 
)١1915--7851(‏ يعتقد بسذاجة أن بلدان الغرب 
بلدان تسودها الديمقراطية» ويمحترم فيها رأي 
الأغلبية» نجد عدداً من الكتّاب» مثل فرح أنطون 
(2)1953-181/5» يهاجمون النظم الرأسمالية 
بغضب ومرارة. ومن اللافت للنظر أن 
الرومانتيكيين العرب الذين هاجموا نمط الحياة 
الرأسمالي لم يتنكرواء في معظم الأحيان» للمُثُل 
التنويرية؛ إذ لم تكن تلك المثّل هي ما أثار خيبة 
الأمل في نفوسهم,» وإنما الواقع المناقض لها في 
أوطاهم وفي البلدان الأجنبية. لذا لم يتجسّد تمرد 
هؤلاء في محاربة النظم والأخلاق البرجوازية 
فحسبء. بل تجلى أيضاً في الهجوم الحاد على 
التخلف الإقطاعي الذي يفقأ العين في بلدانهم. 
إننا حين ننظر اليوم إلى إبداعات الرومانتيكيين 
العرب الأدبية» نرى أنها تحمل جميعها طابع هذا 
التصادم المزدوج. 


تك 


لقد بدأت الغرسات الأولى للرومانتيكية 
تظهر في مقالات كاتب منوّر مثل أديب إسحق 
0015م وحطلت بور الك كرصطين 
كامل .)١108- ١87/5(‏ وإبداعات منوّر ثالث 
كمصطفى لطفى المنفلوطى ١41/5(‏ - 9755١)؛‏ 
فهؤلاء الكقاب:وأمثاله:من ذو الأمرجة 
الرومانتيكية شرعوا في استخدام أدوات الأسلوب 
الأدبي التقليدي استخداماً جديداً (نعنى هنا 
استخدام أدوات البلاغة والبديع) لا حت ال 
أو يعرقل وصوله إلى المتلقّي» بل ينقل أدق ظلال 
المعاني» ويزيد في قوة التأثير العاطفي للكلام 
المكتوب. وهذا ما تبئاه الرومانتيكيون العرب 
وطوّروه إلى حذه الأقصى في الثلث الأول من 
القرن العشرين. 


لقد نضج التيار الرومانتيكي سريعاً. واكتمل 


87: 


على أيدي كتابنا وشعرائنا في المهجر البعيدء بينما 
كانت الرومانتيكية تخطو خطواتها الأولى المترددة في 
الأدب العربي المشرقي في مطلع القرن العشرين. 
ولعل أبرز أسباب هذا النضج السريع هو التجربة 
الذاتية للأدباء المهجريين» واكتشافهم أن الغرب»ء 
ولاسيما الغرب الأمريكي. يخلو من وعود 
المنوّرين البراقة بمفاهيم العدالة والمساواة والحرية. 
كذلك انتقد الأدباء المهاجرون صورة الشرق؛ فقد 
كانوا يحسون بما فيه من تناقضات مستعصية» 
وبتخلف الحياة فيه وفسادها. من هنا تنبع غربة 
الشاعر المهجري» بل ينبع التناقض والتقابل بينه 
وبين الوافعه فيتدقع إل نكو عنالله البرار حي 
والعاطفي» رافضاً بحدسه عقلانية العالم المحيط به. 


لقد واجه الأدباء المهجريون العالم المعادي 
لروح الإنسان» بعالم أرواحهم الغنية بالعواطف 
والأفكار. واستدعى مزاجهم العاطفي إلى الحياة 
ألواناً أدبية جديدة تجلت في إبداعات تتسم 
صورها ولغتها بشعرية أخاذة» عبّروا فيها عن 
وسمو الروح. وتظهر الدراسات التي تناولت 
الأدب المهجري كلهاء أنّ رومانتيكية هذا الأدب م 
تكن معادية للمجتمع البرجوازي القائم على 
سلطان كيس النقود فحسب» بل كانت تتسم أيضاً 
بالعداء للمجتمع الإقطاعي القائم على القهر 
وسلطان السيف. 


إن كل ما تقدم يحدّد السمات الأساسية 
للشعر المهجري : النبرة العاطفية العالية» والذاتية 
في تصوير الشخوص وتعليل سلوكاتهم» والميل إلى 
المبالغة والتهويل وتصوير المتناقضات؛. ووصف 
العواطف والأهواء الجامحة» والانتقال من اليأس 
بالحاوم إلى الانفجار والخوة. وتنزرع في ما تقدم 
أيضا جذور بحثهم عبثا عن انسجام العالم» وهو 
بحث خلق عند هؤلاء الشعراء اهتماماً زائداً 
بالظواهر الطريفة والأساطير والماضي التاريخي» 


واتجذابا نه الطيكة وديا أفقت إن ذلك 
أن التصادم بين الفرد والمجتمع خلق عندهم 
تصورا بأن الشاعر إنسان فوق مستوى البشرء 
تنوع كبير في موضوعاتهم وأساليبهم الشعرية» 
واضطراب في منظومة أدواتهم الفنية. 


لقد أبعد ذلك كله الشعر المهجري عن أن 
يكون فنأ نمطيء ولعلٌ أبرز تجليات تنوع إبداعات 
الشعر المهجري وتفاوتها كان نشوء الرابطتين 
الأدبيتين الكبيرتين : الرابطة القلمية فى شمال 
القارة الأمريكية» والعصبة الأندلسية في جنويها. 


--1ت 


في ٠١‏ نيسان/أبريل ١97١‏ ولدت فكرة 
الراك القلجم ةم وه اها خوراك خلين جوز 
(1885-١19)(عميدا)؛ء‏ يعاونه فى إدارتها 
ميخائيل نعيمة(984١-448١)امستشاراً)‏ 
ووليم كاتسفليس «خازناً»» ويعمل تحت لوائها سبعة 
آخرون يحملون اسم «العمّال» هم : إيليا أبو ماضي ؛ 
نسيب عريضة؛ عبد المسيح حداد؛ رشيد أيوب؛ 


أعضاء الرابطة القلمية 


ندرة حداد؛ وديع باحوط؛ إلياس عطا الله”"". 


أمَا العُصبة الأندلسية» فقد ولدت فى ١6‏ 
كانون الثاني/ يناير 219177 عاديا ب الك الله 
الجر من ريو دي جانيرو إلى سان باولو حاملا 
فكرة إنشائها. وقد لقي الاستعداد الكلي للتنفيذ من 
قبل ميشيل المعلوف» واختاروا لها اسم العصبة 
تيمنا بالحضو الغري الأتذلمىء وتالقفت من : 
ميشيل المعلوف (أول رئيس لها)؛ داود 
شكور(نائب رئيس)؛ نظير زيتون (أمين السر)؛ 
يوسف البعيني (أمين الصندوق)؛ جورج حسون 
معلوف (خطيب».؛ والأعضاء: نصر سمعان؛ 
حسني غراب؛ يوسف غالم؛ حبيب مسعود؛ 
إسكندر كرباج؛ أنطون سليم سعد؛ شكر الله 
افر وكذلك رشنيد: سليم لوزي (الشتاعر 
القروي)؛ عقل الجر؛ شفيق المعلوف. وتم إصدار 
بحلتهم العُصبة عام ."7١975‏ 


رشيد سليم الخوري 


لم يتجه المهاجرون العرب ناحية أمريكا 
الجنوبية إلا بعد وصولهم إلى الشمال بعشرين 


.5١ ١9 ص‎ .)١9808 عيسى الناعوري» أدب المهجر. مكتبة الدراسات الأدبية؛ 4 (القاهرة: دار المعارف.‎ )١( 


(9) المصدر نفسه» ص 6" 
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شكر الله الجر 


عاما'". ولكنهم أدركوا البلاد في أول نمضتهاء 
ااوهذا ما أتاح لهم مشاركة أهلها في إقامة صروح 
الصناعة وتوسيع آفاق التجارة»”؟). في حين لم يتح 
لمن سبقوا في الهجرة إلى الشمال ما أتيح 
الإخواهم؛ فقد بلغوا البلاد ومدنها الخذة في 
الازدحام»ء ولم يكن يسيراً عليهم الأخذ بزمام 
الأعمال. وهكذا غدت البرازيل أهم مهجر عربي 
فى القازة الأمريكية”' © كما غندت سان باولو 
المدينة التي تضم العدد الأكبر من العرب المهاجرين 
إلى أمريكا”" . 


كان للشعر فى الحياة الثقافية لهؤلاء العرب 
الواقديى: إل الوه اطموق مكاتهة كبدرةء ققد 
تجلت فيه الطاقة الإبداعية المتميزة لأدباء (العصبة 
الأندلسية) الذين كان من أبرزهم الشاعر القروي 


رشيد سليم الخوري (/1841 - ,»)١1985‏ والشاعر 
إلياس فرحات ,)١995-1897(‏ وشفيق 
الملعلوف .)١995-١906(‏ وشكر اللهالجر 
(1978-0). ونعمة قازان (ولد عام 
)© واخرون. 


لقد كانت العصبة الأندلسية أكبر الجماعات 
الأدبية العربية في المهاجر الأمريكية وأغزرها نتاجاً 
وأطولها عمراً. وكان شعراء العصبة» على تباين 
مشاربهم واختلاف نظراتهم إلى مفهوم الأدب 
ورسالته؛ بعيدين عن المفهوم التقليدي الذي يرى 
في الشعر جرد مديح ورثاء وغزل وعتابس. ولكن 
بعضهم » كرياض المعلوف وشفيق المعلوف ونعمة 
قازان» رأى في الشعر الذي يصور الحياة وأحوال 
المجتمع وقضايا الأمة «شعر مناسبات يضيع 
ضياع المناسبة والظرف اللذين كُتب لأجلهما»”". 


غير أن ذلك لا يعني أنهم نأوا عن الواقع العربي 
والقضايا العربية» بل بقوا في فلك أمتهم الحضاري 
وقيمها الروحية» فشعرهم يعبر عن إحساسهم 
العميق بأغهم حملة رسالةء» وهو صدى لأنّات بلادهم 
وزغاريدهاء وسجلٌ حافلٌ لمطامحها وآلامها ونزعاتها 
وأحداثئهاء وصورة حية شديدة اللصوق بالواقع 
والحياة. ومن هنا كانالصدق والحرارة أبرز 
خصائصه» فكم رأيناهم حرباً عل أدواء المجتمع 
وافاته يتصدون بلا هوادة للاستبداد والإقطاع 
والتعصب والدجل» ويدافعون بحماسة عن حق 
أمتهم بالحياة والاستقلال. رائدهم في مضامين 
قصائدهم الدفاع عن كرامة الإنسان وإعلاء شأنه. 


(؟) جورج صيدحء أدبا وأدباؤنا في المهاجر الأميركية» ط ؟ (بيروت: معهد الدراسات العربية العالية» »)١481‏ ص .5١‏ 
(4:) عمر الدقاق» عنادل مهاجرة (دمشق : انحاد الكتاب العرب» لالموا) ص 7؟., 
(5) فيليب حتيء لبنان في التاريخ» منذ أقدم العصور التاريخية إلى عصرنا الحاضر» ترجمة أنيس فريحة ؛ مراجعة نقولا زيادة (بيروت: دار 


الثقافة» »))١9659‏ ص 4لا5. 


(5) يرجح د.عمر الدقاق أن يكون عدد المهاجرين إلى هذه المديئة قد بلغ 16١‏ ألف مهاجرء وهذا العدد يشكل نحو ربع الجالية في 


البرازيل. انظر: الدقاق» عنادل مهاجرة. ص رفك 


(1) شفيق المعلوف. في: الأسبوع العربي» العدد 4 (تموز/ يوليو 19737). 


ومن هذا المنطلق رفض هؤلاء الشعراء 
المفهوم الأدبي الموروث الذي يؤثر الشكل على 
المضمون» ولا مهتم بال موضوع ما دام التعبير جميلاء 
وآمنوا بأن دور الشاعر ليس دور التابع والنديم» 
بل دور المعلم والقائدء فجاء شعرهم واقعياً في 
أهدافه» ورومانتيكياً فى اندفاعه الشعوري 
وحرارته العاطفية. وليس مُسَلَّماً به ما ذهب إليه 
محمد مندورء فى كتابه فى الميزان الجديد.ء وعدد 
من الباحثين تمن انساقوا وراء رأيه*'. ومنهم 
عزيز أباظة, وأحمد زكى أبو شادي» ومحمد 
عبد الغنيى حسن وغيرهم» حين رأوا أن الأدباء 
المهجريين كانوا في أد.هم يصدرون عن مؤثرات 
أجنبية”*'. إِنَ هذا الحكم لا يتّسم بالدقة» فالحقائق 
كتبهم ومقالاتهم» تشير إلى أن التفاعل الفكري 
والأدبي بين العرب المهاجرين وبقيّة الأقوام في 
المهجر الجنوبي كان ضئيل الأثر. أضف إلى ذلك أن 
شعراء العصبة الأندلسية لم يكونوا ذوي حظ من 
الثقافة الأجنبية» فكثيرون منهم» كما يقول جورج 
الذي 0006 
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لقد كان لكل ما تقدم أثره في بروز عناصر 
تقليدية قوية فى إبداعات شعراء (العصبة 
الأندلسية)» منها تأثير الكتاب المقدس». حيث كان 
: بعضهم (نعمة قازان ب يتوج ات 
من كلام السيد المسيح» أو يضمن أشعاره ايات من 
الإنجيل» أو يستخدم أسماء توراتية في قصائده 
(مجموعة سنابل راعوث لشفيق المعلوف). على أن 
التأثير الأهم في شعر هؤلاء كان للقرآن الكريم. 


وتما لاا شك فيه أنه كان لهذهالظاهرة 
أبتنايا وسقها أن هذا الكتات شك + ينظزنه 
الواقعية إلى حياة الإنسان» دعماً مهما للبادئهم 
النضالية التي كانوا يعتنقونها بقوة ويبشرون بها 
بحرارة في تلك المرحلة من التاريخ العربي. ومنها 
أيضاً أن شعراء العصبة الأندلسية رأوا في بلاغة 
القرآن وأساليبه المعجزة رافداً قويأ لنزعة المحافظة 
والأصالة في نفوسهم (من أبرز المتأثرين بالأسلوب 
القرآني الشاعر القروي رشيد سليم الخخوري 


والشاعر إلياس فرحات). 


غير أن التأثير الأهم الذي تجلى في إبداعات 
شعراء العصبة الأندلسية جميعاً كان للشعر العربي 
القديم والإحيائي التقليدي؛ الذي لم يتمكنوا من 
التفلت من سماته العامّة. فنحن نجد روح القدماء 
وأساليبهم في الكثير من قصائد شعراء العصبة» 
ولاسيما المبكرة منها. غير أن الإنصاف يقتضي منا 
آن:تشين إل أن الاتكناء عل الأسلوت الشعرئ 
الموروث كان الأكثر بروزاً فى الموضوعات 
المألوفة» التي لها ب ل تجن القديم 
والإحيائي» كالشعر القومي الحماسي. ومع ذلك» 
فقد اتسمت صوره في بعض وجوهها بالجدة 
والطرافة. ولكن الأمر كان مختلفاً فى شعر الحنين 
ووصف الطبيعة وتصوير العواطف الذاتية 
والتجارب الشعورية.» حيث يرصد الشعر 
موضوعه رصداً ساذجاًء لضو ره تون | دسا 
لا يثقله ركام العبارات الجحاهزة» ويسعى إلى خلق 
صور ذاتية قادرة على نقل تجربتهم في الحنين 
والاغتراب» متسمة بشدة الحساسية وقوة التأثير 
وعمق الإيحاء. 


ثمة ظاهرة أخرى في شعر المهجر الجنوبي 


(6) انظر: عمر الدقاق» ملامح الشعر المهجري (حلب: مطبوعات جامعة حلب» )2 ص ؟5907. 
() ّةَ مناقشة تفيضة لهذا الرأي في: المصدر نفسهء ص .509-156١‏ 


.55 صيدحء أدبنا وأدباؤنا في المهاجر الأميركية؛ ص‎ )٠١( 


ام 


عبرت عن نزوع كامن لدى الشعراء المهجريين نحو 
التجديدء هي التفات شعراء العصبة الأندلسية إلى 
الموشّحات وما شاكلها من الأنماط العروضية» في 
محاولة ا 
الأمر الذي طبع شعرهم بطابع اليسر والسهولة» 
وجعله قريباً من مستوى الكلام والنجوى. وقد 
ساعدهم على ذلك اعتماد البحور العروضية 
القصيرة والمجزوءة وتسكين القوافي. وغير ذلك 
من مظاهر التجديد في الشكل الشعري. 

وهكذا نستطيع القول إن إبداعات شعراء 
العصبة الأندلسية جمعت بين الاعتدال فى المحافظة 
والاعتدال في التقليدء وهو ما جعل الطابع الفني 
لشعرهم يتسم بسمات الكلاسيكية الجديدة في 
الشعر العربي الحديث» لا سيما أن ما ساعد التيار 
التقليدي على البقاء حياً في شعر المهجر البرازيلي 
هو أنّ هؤلاء الشعراء كانوا شديدي الاعتراض 
على دعوة الهدم بأسم التجديد في قواعد اللغة. 
أو قواعد العروضء. أو تقاليد الأدب الموروثة 
عموما4”قلولا شعر الشنوق واسية الذئ فاضت 
به نفوسهم» لكان من الصعب علينا أن نعد من 
الأدب المهمجري أديهم الذي كانء في ماعدذا 
ذلكء امتداداً لأدب الإحيائيين في الشرق العربي. 


ولكن؛ على الرغم من أن الشعر المهجري في 
التجديد الأولى التي سمّاها محمد جمال باروت 
«الحداثة الأولى» فى كتابه الذي يحمل العنوان 
نفنه؟ 627 كانت اتية من أدباء الوايطة القلهية؛ 
الذين كان تحذهم لأساليك القدماء تارزا إل حد 
جعل كاتا مجدداً مثل محمد حسين هيكل يصر 
قائلا : جب أن يتعاون المجدد والمقلد مناء وإلا 


بقي الفوز في جانب السوريين المتأمركين» واتحت 
الثقافة الإسلامية2"0, 


لا بد لناء فى هذا المجال» من التمييز بين 
أدب المهجريين الشماليين وأدب المهجريين 
الحنوبيين؛ ففى حين اتسمت إبداعات الجحنوبيين 
ونظراتهم بشدة المحافظة وضعف التجديد؛ كما 
سبق أن ذكرناء آثر أكثر الشماليين الدعوة إلى 
الحرية وانعتاق الوجدان من كل ما يقيده.» وحق 
الأديب المبدع في حرية التعبير والخروج عن 
المألوف فى قضايا الأدب كافة. 


وقد عزا الدارسون هذا التوجه عند أدياء 
الملهجر الشمالي إلى عدة أسباب. منها: ضعف 
اتصالهمء في الغالب» بتراث العربية وقلة 
احتفالهم به ا احتكاكهم بثقافات الأمم 
الأخرى واطلاعهم على فنونها وآدابها؛ المواهمب 
الذاتية لأدباء الرابطة القلمية» ولاسيما جبران 
خليل جبران (18817 )١971-‏ وميخائيل نعيمة 
.)١1994-1946(‏ 


تمالااشك فيه أن لكل من هذه الأسباب 
نصيبه من الصحة. ولكن محاولات الكثير من 
الدارسين والنقاد اتهام الأدباء المهجريين بالتفلت من 
الانتماء إلى أوطانهم» و«التأمرك»» وما شابه ذلك 
تما أشرنا إليه أعلاه. محاولات ظالمة. صحيح أن 
علاقة هؤلاء بوطنهم البعيد كانت متناقضة» غير 
أغبا ظلت» في تناقضهاء تحتفظ بجوهرها الحقيقي 
ألا وهو حب الوطن حباً يبلغ حدٌ العبادة. لقد 
عبروا في ما كتبوه عن كرههم العميق للقديم البالي 
والقديم الفاسد من العقائد والتقاليد في وطنهم. 
وعن نقمتهم على مواطنيهم الذين أَلفوا العبودية» 


(١١)لمزيد‏ من التفصيل» انظر: محمد حمال باروت» الحداثة الأولى (الشارقة: اتحاد كتّاب وأدياء الإمارات» 19941). 
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)١16(‏ انظر: عبد الكريم الأشترء النثر المهجري: 
)2ج ١‏ ص 37 


«كتاب الرابطة القلمية»» ؟ ج (القاهرة: معهد الدرامات العربية العالية» 195٠‏ 


ولكنهم عبّروا في الوقت نفسه عن حزنهم العميق 
لمصير أولئك المواطنين المؤلم» تعبيراً يخلو من رنّة 
الاحتقار والإدانة» وينضح بإحساسهم بالمسؤولية 
أمام شعبهم وتعاطفهم معه؛ فها هو ذا أمين الريحاني 
(1940-141/5)» شيخ أدباء المهجر الشمالي 
(هاجر إلى نيويورك عام 18688)» يلخص في 
ريحانياته موقفه من الوطن والمهجر بقوله: «لبنان» 


أمين الريحاني 


باريس» نيويورك ‏ في الأول روحي وفي الثانية 
قلبي وفي الثالثة الآن جسدي*”*'": ولكن حبه 
للبدات لا يكن من أن يعلن انتقاد عيوب الشرق 
ك : «النقص في خير الزعماء وإخلاصهم...)» 
وانتشار «الجهل والمنوف. والحاجة والرياء والجبن 
والنفاق» والأثرة والادعاء»”"2. كما ظهر جلياً 
عند أدباء المهجر الشمالي احتجاجهم على كل 
مظاهر العبودية السائدة في كل زمان ومكانء من 


بابل القديمة إلى نيويورك المعاصرة» وكرههم 
فلسفة البرجوازي المتعيش والعالم المحيط بهمء 
الذي يرونه «غابة الأهوال)7 "22 التى «لا تقضى 
ل نتسوا فتاه الالسنيةه بل لاوا الأزوه 
والأحيل. ولا تؤول مقاليدها إلى الأفضل 
والأقوى. بل إلى الأخبث والأكذب:". 

لفد تطلبت مناقشة هذه القضايا المثيرة» 
الملتصقة التصاقاً شديداً بحياة المجتمع العربي في 
مطلع القرن العشرين» من أدباء الرابطة القلمية 
بسالة وطنية عظيمة؛ وحسا إنسانيا ساميا مكناهم 
من الصمود في وجه خصومهمء الذين اتهموهم 
بخرق القواعد الأخلاقية» وبالفوضوية والمروق 
من التقاليد الثقافية والقومية والدينية. 

إِنَْ موضوعة «الحرية» في أعمال هؤلاء 
الكتاب والشعراء؛: وطبيعتها المتمردة» هما اللتان 
دفعتاهم إلى البحث عن صيغ أدبية جديدة» غير 
تقليدية» وإلى وسائل تصوير لغوية غير مألوفة في 
الأدب العربيء بعيداً عن اتجاهات الأدب العربي 
التقليدي. التي لم تعد تفي بحاجات العصر 
المتطورة. وقد انعكست فى الأدب مشاعر الفئات 
الاجتماعية التي عجزت عن تجسيدها في الواقع. 
فجاء التيار الأدبي الملهجري مطبوعاً بطابع 
الرومانتيكية» التي لم تدخل أدبنا نتيجة شغف تلك 
الملجموعة من الأدباء العرب بالرومانتيكية 
الأوروبية؛ فذلك الشغف كان نتيجة قبل أن يكون 
سبباً. إنها رومانتيكية الشعب الذي خابت آماله في 
التحررء ووقع فريسة الظلم والقهر؛ رومانتيكية 
الملآسي الاجتماعية والنضال القومي العاثر. 

تمالااشك فيه أن اطلاع أولئك الكتّاب 


.706 أمين الريحاني» الريحانيات. 'ج» ط ” (بيروت: دار الريحان للطباعة والنشرء )0ج ١و ص‎ )١5( 
77 أمين الريحاني» التطرف والإصلاح . ط ” (بيروت: مطابع صادر ريحاني» ) ص‎ )١15( 
جبران خليل جبران» المجموعة الكاملة لمؤلفات جبران خليل جبران» قذم لها وأشرف على تنسيقها ميخائيل نعيمة (بيروت: دار‎ )١17( 


صادرء ٠/ا91١)2‏ ص 17١2‏ 
)١10(‏ المصدر نفسه» ص 3776 


والشعراء على الآداب الغربية» ولا سيماعلى 
إبداعات ممثّلي الاتجاه الرومانتيكي فيهاء أدى دوراً 
ني ميلهم إلى كتابة الشعر المنثور والمقطعات؛ 
العوامل التي هي الشتحعت الحاسم في رفضهم 
قوانين الأدب التقليدي والتفاتهم إلى موضوعات 
وصور فنية تتسم بالشعرية الرومانتيكية الرافضة 
لكل معطى موجود وجوداً حقيقياً في العالم المادي 
والعالم الروحي. وليس مجانبة لصواب اعتبار عميد 
الرابطة القلمية جبران خليل جبران رائدا من روّاد 
الرومانتكية في الأدب العربي الحديث. لقد تجلت 
الرومانتيكية بصورتها المكتملة في مجموعة قصص 
جبران الأرواح المتمردة .)١108(‏ وفي قصته 
الطويلة الأجنحة المتكسرة »)١41١7(‏ وفى أشعاره 
المنثورة دمعة وابتسامة (5١9١)غ,‏ حياث يعالج 
جبران بروح الرومانتيكية موضوع البحث عن سبل 
خلاص الإنسان من المصائب والالام وعذابات 
الاضطهادء ويصور الشاعر قديسا ونبيا «بعثته 
الآلهة ليعلم الناس الإلهيات». ففي قصيدته 
«الشاعر» فى مجموعته «دمعة وابتسامة»).) يصور 
جبران الشاعر بطلاً وحيداً لا يشعر الناس بالحاجة 
إلى معرفته وحكمته» ولا يخلصه من عذابه وآلامه 
إلا الموت: «تعالي أيتها المنيّة الجميلة فقد اشتاقتك 
نفسي. . . اقتربي وحلي قيود المادة فقد تعبت من 
جرّها. . . تعالي إلي أيتها المنيّة العذبة» وخذينى 
فأولاد بجت لا يحتاجون إل)40", ْ 
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لقد رفع هذا التيار الجديد فى الأدب راية 
الفردية والتجرية الذاتية» ووقف شعراؤه وكتّابه 


(18) المصدر نفسهء ص 767. 


بالمرصاد لشعراء التيار الاحتفالي الخطابي القديم 
وكتّابه. وقد ساهمت المعارك التي دارت على 
صفحات الدوريات في المهجر والوطن بين هذين 
التيارين في ظهور مدرسة نقدية دافعت عن التيار 
الجديدء وحملت كل ما فى الحركة الأدبية الجديدة 
من عوامل اجتماعية وام ونفسية وذاتية. وكان 
من أبرز نقّاد هذه المدرسة أمين سر الرابطة القلمية 
الأديب والناقد ميخائيل نعيمة» الذي جمع في 
كتابه الغربال )١977(‏ محاضراته فى ندوات الرابطة 
ومقالاته التى ضمّنها أسس الخشرة المديدةا 
فضرورة الأدب في نظره نابعة من حاجتنا إلى 
الإفصاح عن كل ما ينتابنا من العوامل النفسية» 
وإلى نور حقيقة ما في أنفسنا وفي العالم من 
خولناء وال اخشيل في كل شي وعاتعتدا إلى 
الموسيقا. ولذاء فليس شعرا «إلا ما جمع... بين 
ائتلاف ألوان الرسامء وتناسق أشكال النحات» 
وتوازن خطوط البِنّاءء وترابط ألحان 
الموسيقي2'*0. والقصد الأساسي من موسيقا 
الشعر «هو التناسق والتوازن فى التعبير عن 
العراطف والأفكار)” "©؛ انزت عمادة مقوزة 
جنيلة التنسيق» موسيقية الرنة» كان فيها من الشعر 
أكثر تا في قصيدة من مئة بيت بمئة قافية»""'. 
وقد هاجم نعيمة كتاب التيار التقليدي 
وشعراءه الذين «لا يرون للأدب من قصد إلا أن 
كرون عفنا الخور ا ي3"اسرة كيلول ده 
متخلفة تحصر غاية الأدب في اللغة» ودافع عن 
أنصار التيار الجديد (جبران) الذين يرون «غاية 
اللغة في الأدب. فهم ينظرون قبل كل شيء إلى ما 
قيل» ومن ثم إلى كيف قيل» لأنهم يرون في الأدب 


١76 ميخائيل لعيمة » الغربال: مجموعة مقالات نقدية. ط “7 (بيروت: دار صادر» )2 ص‎ )١9( 


(098) المصدر نفسهء ص .١١7‏ 
(١1)المصدر‏ نفسه» ص 1١5‏ 
(56)المصدر نفسه. ص 5١‏ 


م 


معرض أفكار وعواطف. . . لا معرض قواعد 
صرفية ونحوية وكشاكيل عروضية وبيانية»7"". 


ويؤكد نعيمة أن الحياة والأدب توأمان 
لا ينفصلان. وأن الأدب يتوكأ على الحياة والحياة 
على الأدب. فالكاتب المجيد هو «الذي يرى بعيني 
قليةاماء لا ياه كل كفك الكاتيواديه اللاى أعطلد 
الحياة موهبة إدراك الحق قبل سواه»”* ". إن وظيفة 
الأدب هي الكشف عن الإنسانء المحور الذي 
حول اتدون غلومة وفليننتة ومساعفة وارية 
وفنونه» وحول هذا المحور تدور آدابه. . .900"©, 


إن مفهوم «الخيال» ليس مجره أحلام 
وعواطف مختلقة من الوهمء وإنما هو الوصف 
النابع من الواقع الجسدي والروحي للشاعرء» وهو 
انعكاس لواقع الحياة التي تجعل من الشاعر في 
أشعاره ابن زمانه في تفاعل قريحته مع ما حوله. 
«ولكن ليست (المعاصرة) في الشعر أن ينظم 
شعراء اليوم في مواضيع كالطيارات» والكهربائية؛ 
والغازات السامةء. والتلفون». والفونوغراف وكرة 
الرّجل أو «الفوتبول» والاستقلال وحدائق 
الخيوانات والديمقراطية والاشتراكية . . .500" وأن 
يملأوا دواوينهم بالصور والرسومء فالذين يفعلون 


(7) المصدر نفسهء ص .1١١‏ 
)١4(‏ المصدر نفسه. ص 49 -680. 
(10) المصدر نفسهء ص 7"5. 
(10) المصدر نفسهء» ص ؟١١.‏ 
(710) المصدر نفسهء ص 176. 
(58) المصدر نفسهء ص 47. 


م6١‎ 


ذلك إنما «يبحثون عن الشعر فى رغوة الحياة 
وفقاقيعها. 5 0 


والحياة عند نعيمة«فى اكتشاف الحديد» 
واختبار ما لا يزال مجهولاً» والإقدام على كل ما تشتم 
من ورائه رائحة الحقيقة. الحياة فى الانتقاد والتجدد. 
الحياة في شجرة معرفة حيرو 000 

في كتاب «الغربال»»؛ يطالب نعيمة بمبدأين 
يقوم عليهما الأدب» أولهما الصدق فالإخلاص» 
وثانيهما حرية الأديب حرية مطلقة لا يصدها قيد. 
فبدون الحرية لا يستطيع الأديب أن يكون صادقاً. 
والحرية التي ينادي بها نعيمة لا تتوقف عند تحرر 
الشاعر من الخضوع لإرادة قومه أو عصرهء بل 
تتعدى ذلك لتصبح دعوة ملحّة إلى تحرر الأديب 
وانعتاقه من كل ما يقيده في إبداعه. 


وما لا شك فيه أن هذه الحرية» التى ناضل 
أعضاء الرابطة القلمية فى سبيلها بحرارة» أدت 
دوراً مهمّأ في فك قيود التقليد عن قرائح الأدباء 
العرب وإخراجهم من مآزق الأوزان المعهودة 
والقافية العتيقة» وإفهامهم حقيقة الأدب» وكان 
لها في مفهوم الشعرية في أدبنا العربي الحديث أثر 


5 


عظيم ازداد مع الأيام عمقاً وانتشاراً. 


١‏ تيار الشعر الحر: نازك الملائنكة 


ات 


كشفت الشاعرة نازك الملائكة(5977١1‏ 
07٠20؛»‏ منذ أن بدأت مسارها الشعريء الذي 
احتوى ديوانها الأول فيهء عاشقة الليل 
(2“3"01940. نماذجها الأولى فى النصف الأول من 
أربعينيات القرن العشرين» عن موهبة شعرية عبّرت 
عن نفسها فى ذلك المنحى الرومانسي الذي اختطته 
لنفسهاء متبعة فيه بعضاً من أهم التقاليد الشعرية 
الرومانسية» كما تَدّلت في تجارب رواد الرومانسية 
العربية ومنجزهم الشعري» فضلاً عن بعض الشعر 
الرومانسي الأوروبي الذي وقفت على بعض نماذجه. 

أما حين انطلقت بمشروعها الشعري 
التجديدي فى ما أسمته «الشعر الحر؛» فإنما 
أرادت منه أن تمثّل اتجاهاً جديداً فى الشعر العربي 
الحديك) وذللك فى با أعلس فى عقدمة ويواتن 
الثاني شظايا ورماد”' من ثورة على التقليد 
والتقليدية فى الشعر؛ إذ رأت أن «الشكل الجديد) 
الذي تقترحه هو الذي يحقق للغة الشعرية إطلاق 
طاقاتها الإبداعيةء محرراً إياها من الأساليب 
القديمة والجافة.. واضعة في تلك المقدمة ما 


ماجد السامرائي 


شكل» بالنسبة إليها على الأقل» منطلقات أساسية 


لتيار شعري جديد ستعرفه باسم «الشعر الحرا. 


تعيدنا تسمية «الشعر الحر» التى وضعتها نازك 
الملائكة إلى ما اعتبرت فيه هذا الشعر «ظاهرة 
عروضيةك2 في حين رأى سواها أن مصطلح «الشعر 


.)19417 نازك الملائكة» عاشقة الليل (بيروت: المكتب التجاري»‎ )١( 
.)489 زفق نازك الملائكة» شظايا ورماد (بيروت: دار العودة»‎ 
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الفويث؟ أكدر نولا ؟ قيوب كونادرى لسن 
الخضراء الجبيوسي - «يشير إلى بلوغ اندماج 
كنال بين الشكل والمسجون1": ذلك بان 
«التجديد» لم يكن عروضياً فقط. وإنما شمل أيضاً 
الموقف الوجودي للشاعر. وبالضرورةء استدعى 
هذا الموقف «لغته» واأساليب تعبيره» و«طرائق 
بنائه»؛ فالموقف التجديدي» هناء موقف شامل» 
وليس «جزئياً»» وهو قائم على وعي جديدء 
ويتوجه إلى بناء وعي جديد يقوم ‏ كما رأى جبرا 
إبراهيم جبرا ‏ على «تجربة الإنسان الجديد)؛ ف «إذا 
أردت التجديدء فإنك لا تريده لنفسه» بل لأن 
لديك ما لا يمكن قوله إلا إذا جددت. وإذا جددت 
محمولاً على لمج من معانيك ومكتشفاتك» فإنك 
ملق عنك بالقديم إلقاء تامأ لا تردد فيه)”؟. 


إلا أن السؤال الجوهري هنا هو: هل كان 
مشروع نازك الملائكة «مشروعاً شعرياً؛ خالصاًء أم 
أنه «مشروع نقدي» اتخذ من الشعر أساساً لهء 
فأقامت أطروحاتها عليه؟ 


تميل الإجابة عن هذا السوال إلى قراءة 
الشاعرة الملائكة في منجزيها: الشعري والنقدي. 
لا لنتبين «التداخل» بينهما ‏ وهو حاصل فعلا - 
بل لنعين «المحرك الفعلى» لذاتيتها فى بُعدبها: 
الشعري والنقدي ‏ أي: هل أن 'ففيدتا هئ 
اليورك للفئل النفدى عنيهاء اا جاته وتطوراته 
التي غرف بهاء أم أن نقدها كان المحرك للفعل 
الشعرق عندها ونا :قدت فى تصبلا تنا يد 
اكاهاك اللعيير وسور الال 


تت 


حين نعود إلى قراءة نازك فى نقدهاء جد 


أنهبا صاغت فى كتاباتها هذه رؤية نقدية متكاملة 
للشعر أقامتها على ثنائية المساءلة: مساءلة التراث 
الشعري» ومساءلة الذات الشاعرة.. وهذه 
دواويتهاء» «شظايا ورماد»ء. كما قادتها إلى وضع 
الأسسء التى رأتها يومذاك. لحركة «الشعر الحرا 
في كتابها قضايا الشعر المعاصر””". ففي هذين 
النقدي لتيار الشعر الحر موازياً للحضور الشعري» 
ومكملا له. وفي العملين بحثئت» وإن على نحو 
مختلف بين أحدهها والآخرء في معنى «الشعر 
ال حرا وفى حدود (حرية الشاعراء» منطلقة فى 
بحثها هذا من وعي محدّث لم تنفصل فيه عن وعيها 
المتكوّن بتقاليد القصيدة العربية» من لغة وبناء» 
وخصوصاً فى كتابها الذي جاءت فصوله بعد تلك 
«المقدمة» بسنوات. 


فإذا عمدنا هنا إلى ترتيب موقفها الشعري 
ما اتذ عندها من مسازات: 


- كان ديوانها الأول «عاشقة الليل» نتاج 
الموقف الشعري الرومانسي» الذين نستطيع تبينٌ 
معالمه وسماته من خلال مفصلين., أحدهما سابق» 
ويتمثّل في موقفها من الشعر الرومانسي الغربٍ وما 
اختارت منه للترحمة» أو (إعادة الكتابة»» وهو ما 
يعكس موقفاً نقدياً في الاختيار» وإِنْ بدا ممثلاً 
لاستجابة ذاتية فيها مقدار كبير من عفوية الموقف. 
والآخر لاحق» ويتمثْل فى ما كتبته عن شاعرها 
الأثير علي محمود طهء الذي ربطتها به علاقة شعرية 
مبكرة» لتجد في نظرتها النقدية إليه ما يحدّد عندها 
معالم الاختيار الذي وقعت إليه ذاتاً شاعرة. 


(؟) سلمى الخضراء الحيوسي» الاتجاهات والحركات في الشعر العربي الحديث» ترحمة عبد الواحد لؤلؤة (بيروت: مركز دراسات الوحدة 


العربية » 06 ص 51 


(4) جبرا إبراهيم جبراء الحرية والطوفان: دراسات نقدية (بيروت: دار مجلة شعرء .)١95٠١‏ ص47 -45. 
(5) نازك الملائكة» قضايا الشعر المعاصر (بيروت: دار العلم للملايين» 1955). 


حتى إذا جئنا إلى ديوانها الثاني «شظايا 
ورماد» ومقدمته التى عذها بعض دارسيها «بيان 
الحداثة الأول»» يد أن وصولها إلى هذا 
«الشكل الجديد» تمَّء هو الآخرء عن طريقين» 
كانت الاستجابة لكليهما استجابة صادرة عن 
موقف نقدي؛ فهناك الشعر الغربي (الأوروبي)»؛ 
الذي كان اطلاعها عليه» في أصوله» قد أتاح لها 
التعرّف إلى موازينه الفنية» وهناك تجربة الشعر 
العربي المهجريء الذي ستطلعنا كتاباتها النقدية 
عنهء في حقبة لاحقة. على موقفها من بعض 
المتجاولات التجرييية فية. 

وعلى هذاء فإن مقدمة الديوان الثاني جاءت 
في صيغة «(مشروع شعري» طرحته الشاعرة» 
وكانت الصبوة الكلية في نفسها هي السعي إلى 
تحقيقه شعرياً. ونجد بين دارسي شعرها من يذهب 
إلى أن ديوانها هذا «هو الذي بدأ حركة الشعر الجر 
رسمياً وإعلامياً»؛؛ فمن هذا الديوان» بمقدمته 
الملهمةء كانت نازك «قد بدأت النشاط النقدي 
الذي فسر الحركة وقدم لها الدعم”''. وهوما 
يتبِين لنا من خلال هذا الديوان الذي تلاه قرارة 
الموجة”"'» حيث كان «التنظير للجديد» الذي جاء 
فى تلك «المقدمة» متقدماً على الإنجاز الشعري 
بذاته من حيث الرؤية التجديدية المتحققة شعراً؛ 
إذ أبانت فى المقدمة عن الحقيقة الإبداعية الجديدة» 
وأكدت اكتشافها لهاء ودعت إلى التفاعل مع 
حقائقها الأساسية ‏ أي أن التجديد عندهاء 
بحسب ما قذمت فيه من تصوّرء يقوم» أساساًء 
على مبدأ التفاعل بين الروح الإبداعية الجديدة 
وتجليات الرؤيا الصادرة عنها. ولما كانت هذه 


التجليات معبّرة عن «اشكل جديد)ء وعن (أبعاد 
جديدة» فى التجربة الشعرية» فإن تفاعل «الذات» 
هنا مع العالم ينبغي أن يكون تفاعل بحث يعتمد 
الكشف والاكتشاف» وعمادهما التجربة الإنسانية 
في سعتها وشمولها. ولم تكن ترمي من خلال هذا 
إلا إلى بناء موقفف شعري جديد يمكن لمنجزه 
الإبداعى أن يؤدي ذوراً أساسياً ومهماً فى تحوّل 
حركة الختفين العري من «تاريخيتها» القائمة على 
«الاتباع»؛ إلى ما يشكل «تاريخية جديدة» قائمة على 
مفاهيم الحداثة والتجديد. وبذلك؛. كانت نازك قد 
أكدتء. فى ما أكدته. أن بناء هذه الرؤيا الجديدة 
يحتاج إلى ثقافة جديدة» شعرية في الأساس 
والجوهرء نتخطى ثوابت الماضوية» بل ترفض 
مواضعاتها من داخل هذه «الرؤية الجديدة» التى 
فلمك فنيةه- نهدا اندياة شكلاة أكثر من كانه 
«بديلاً موضوعياً» من السائد والمألوف. وقد 
استطاعت» في توجّهها هذاء الذي أعلنت فيه 
تزدها على الطابع التقليدي للقصيدة العربية» أن 
تحقق شيئاً تا دعت إليه» وقد تركز أكثر ما تركّز 
«على تعديل البنية الوزنية في القصيدة؛ متوصّلة 
فى ذلك إلى تحقيق وحدة معيّنة بين المضمون 
والشكل الشعريين»”*. إلا أنها ظلتء في هذاء 
محافظة على اتجاهها/ توجّهها الرومانسيى» وعملت 
فى الوقت ذاته على تعميق مسارات لصينعا فيه 
غ0 الرغم من أن قصائدها الحرة تنم «عن نقاء في 
الأسلوب وخبرة في التقنية ورؤية فنية نادرة 
الوجود ليس بين الشاعرات وحسبء بل بين 
الشعراء كذلك)”'. ولعل ما شذها إلى الرومانسية 
هو ما وجدته فيها ‏ وقد كانت الاتجاه السائد في 
مرحلتها التكوينية ‏ من قدرة «على التعبير عن 


(0) الحيوسى» الاتجاهات والحركات في الشعر العربي الحديث» ص015-5058. 
(0ك) نازك الملائكة» قرارة الموجة (بيروت: دار الآداب للنشر والتوزيع» /ا؟١).‏ 
(4) كمال خير بك. حركة الحداثة في الشعر العربي المعاصر : دراسة حول الإطار الاجتماعي ‏ الثقافي للاتجاهات والبنى الأدبية (بيروت: 


دار المشرق» :)١987‏ ص4 4. 


)0 الجيوسي . الاتجاهات والحركات في الشعر العربي الحديث» ص١٠.‏ 


لمات وشحن العالم بالعواطف» والإصرار عل 
أتجربة الفعلية)2©30. 


وعلى الرغم من أن عملها الشعري المجدّد. 
بداية وتواصلات أولى» قد أكد لغير ناقد من نقاد 
نشعر الجديد أنه ايتيح لها بلوغ مستويات أخرى 
من الإثراء والكمال». فإن موقفها هذا سيشهد 
«تراجعاًء بالقياس إلى تطور الحركة»”'''؛ إذ بقيت 
عنى مسافة من التطورات الشعرية التى تحققت لغير 
قناع طن الجتلدين: فى الضف العان :من عفد 
الخمسينيات» على وجه التحديد» وهو الحقبة التي 
عرفت نهنا جركة «الشعر اكز تطورات اجدرية 
شملت بنية القصيدة» ولغتهاء والبناء الفنى لها. 
فمئ التوفت النذيئ شيل افيه «الفعراء الرراذة 
طريقهم الشعري من خلال «التجريب» الذي كان 
له أن فتح أمام قصيدتهم آفاقا جديدة في الرؤيا 
اكتدرية والتسين والساء الشكر هن 4" بماده ار ززا فيه 
«البدايات التأسيسية» للحركة. ظلت نازك حريصة 
في قصيدتها على نوع من المحافظة» بدون أن تجسر 
على تجاوز بعض «الاعتبارات الشكلية»» التى تحدد 
بها «النموذج الأول» للقصيدة الحرةء عندها 
تحديداًء وهو موقف سيكون لهء مع توالي الأيام» 
تأثيره السلبي في موقفها الشعري؛ فقد استجاب 
عابتوها من المجذذتن الرواة مانب اشتعرية 
أكثر تحرراً وأوسع تطوراتء بينما اختارت نازك 
التزام ضرب من ضروب «الشكل الفني'" رأى فيه 
المجدّدون. من بعد التطور الذي تحمّق فى القصيدة 
اللديود ق4 توه] مزع« ليون الشد مف القاضية 
عن استيعاب وتمثّل/ تمثيل المواقف والرؤى 
المعاصرة» بعد أن بدا لهم عديد القصائد الأخيرة 
لها أكثر ارتباطاً بالمنازع التقليدية منها بالحداثة 
والتجديد. 


أأاء 


(١٠)المصدر‏ نفسه. ص6058. 
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التحول/ التحويل في الذات الشعرية: تمتلت الأولى 
منهما في بدايتها التجديدية؛ بما حددت لها من 


آفاق ومطالب» سبق الكلام فيها. وأما المرحلة 


الكائية؛ فهى التق سنبذا بالتشكن» افكارا 
ومواقف. من قا ديرا نيا الثالث «قرارة الموجة»ا. 
فإذا بالتطور الذي أحدثته الحركة الشعرية الجديدة 
على أكثر من مستوى تواجهه بمواقف نقدية 
طاولت «الحركة» كاملة» مدخلة «التراث» ومفاهيم 
ومحددات شكلية؛ عاملا أساسياً في الحكم على 
المنجز الشعري التجديدي. ولم يلبث هذا الموقف 
أن تطور ليتمئل عندها فى مواقف أخرى أكثر 
تطرفاً: :وميافهية لكر السجدية» وذلك فنا 
عدّته #خروقات» لغوية وعروضية قام 0007 
التجديد في مستوى عملهم الشعري» ليصبح 
الأمرء في الأخيرء تعبيراً عن موقف شعري 
ونقدي للشاعرة راحت تتمسك به وتدافع عنه عن 
سابق وعي وتصميم» وهو ما وصل بها في الأخير 
إلى ما شكلت منه إدانة كاملة للحركة التجديدية» 
وإِنْ عمدت إلى التخفيف من حذة موقفها هذاء 
في محاولة منها لتقديم ما يمل "رد اعتبار جزثياً» 
للتجربة التجديدية”'''» وإِنْ ظل الموقف الشعري 
عندها يشوبه غير قليل من الخلط التعميمى 
للحدود بين «الشكلية» و«الجوهرية» فى ا 
التجديدية» للتمييز بين «التقليدي» ولالديف ا 
في ما يتصل بمفهوم التجديد على الأقل. 

وإذا كانت نازك لم تدخل شعرياً في سياقات 
التطور الذي تحقق/ حققته حركة الشعر الجديد (أو 
(الشعر الحراء بحسب تسميتها). فذلك لأن 


)١١(‏ خير بك. حركة الحداثة في الشعر العربي المعاصر : دراسة حول الإطار الاجتماعي - الثقافي للاتجاهات والبنى الأدبية» ص ؛. 
)١١(‏ نازك الملائكةء يغير ألوانه البحرء سلسلة آفاق الكتابة (بغداد: وزارة الثقافة والإعلام» .)١91/9/‏ 
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نزعتها الرومانسية كانت العائق الأكبر أمامها في 
عملية الانتظام في سياقات التطور هذه وهي 
التي كانت من أوائل الداعين إليهاء على الرغم من 
أن عديد القصائد لها تمثّلء. فى معيار النقد 
الجديدء «موقفاً أصيلاً ممتعاً ومحتلفاً تماماً عن 
المواقف التقليدية)2©”7. 


من هنا أخذ دورها التجديدي يتراجع»ء 
وبتراجعه» أخذ مدها الشعري المجدد ينحسر؛ 
فعلى الرغم من حرصها على تأكيد «ريادتها 
التجديدية»» فإنها أرادت باسم هذه الريادة بسط 
سلطانها النقدي على الحركة الشعرية الجديدة» 
وحيازة «الموقف التجديدي» لنفسهاء وتوجيهه 
وفاقاً لما ترى وتريدء ولكن ليس عن طريق 
الإبداع الشعري بتطوير معطياته» وإنما من خلال 
رغبتها (بسلطتها النقدية) في امتثال «الحركة) 
وشعرائها لرؤيتها الشعرية ‏ النقدية. 

وقد تعرّضت في أفكارها هذهء والمسارات 
التي فرضتها على نفسها من خلالهاء لمواجهات 
نقدية رأى أصحابها خلاف ما رأتء بل إن 
البعض منهم راح يتّهمها بالتأخر عن مسار 
الحركة» والتراجع عن تطورها التجديدي. وكان 
بعض هذه الآراء قد ذهب إلى ما وجد فيه تقاطعا 
بين «أفكارها النقدية» الجديدة وشعرها المجدّدء 
وبالذات فى ديوانيها «شظايا ورماد» و«قرارة 
الو عن عفن ال من د الا ء ان 
نازك تخلّت فى مواقفها الأخيرة عن دورها 
الشعري - التجديدي لتتمسك بدور بديل يمثّله 
موقفها النقدي الذي سخرته لمهاجمة ما عذه 
المجدّدون تطوراً في مسار حركة «الشعر الحر» وفي 
معطياتها الشعرية, . ْ 
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إن استخدام نازك مصطلح «الشعر الحر؛ا جاء 
تدليلاً على ما قصدت تأكيده في فتح باب الحرية 
أمام الشاعر في عمله الشعري الجديد» الذي قام 
على تفكيك «وحذة البيت الشعري»». عروضا 
ومعنى. وقد وجدت في هذا «ثورة على تحكم 
الشكل فى الشعرا؛ إذ إن الشاعر الحديث. كما 
راك في ديد ابرفضن يتمع عدازاته 
تقسيماًيراعي نظام الشطرء وإنما يريد أن يمنح 
السطوة المتحكمة للمعاني التي يعبّر عنها ‏ ونظام 
الشطرين»: وهو نظام #متسلط يريد أن يضححي 
الشاعر بالتعبير من أجل شكل معينٌ من الوزن» 
والقافية الموحدة مستبدّة لأنها ثفرض على الفكرء 
أو أن يبدّد نفسه في البحث عن عبارات تنسجم 
مع قافية معيّنة ينبغي استعمالهاء ومن ثم فإن 
الأسلوب القديم عروضي الاتجاه»”؟'“. فإذا 
كانت» في هذاء «قد وقفت حرية الشعر على 
التخلّص من نظام الشطرين المتساويين ومن نسق 
القافية الموحدة)”*©. فإنها كانت فى الوقت نفسه 
تحرص على تأكيد النمط التعبيري الذي اعتمدته فى 
تصييعنا فى مرخلة البدايات» وان عل تعدين 
البنية الوزنية - العروضية» وتحقيق ما دعته وحدة 
«الشكل» و«المضمون)». 

ولعل من أهم ماأخذه المجددون. من 
شعراء ونقاد. على نازك كوها حصرت موقفها من 
«الشعر الحر» في تجربتها الشخصية؛ وفي حدود 
جره الشعري كان أن توففت عرقنا ذا 
وجهين: يتمثّل الوجه الأول منه في موقفها 
الشعري شاعرةً ‏ أي جعلها من قصيلتها 
«نموذجا' ترتكز عليه في موقفها النقدي من 


(1) الجيوسي؛ الاتجاهات والحركات في الشعر العربي الحديث؛. ص١‏ "الا. 


.١١7ص الملائكة» قضايا الشعر المعاصرء‎ )١5( 


.3 ١ص‎ 2)١9946 محمد الخبوء» مدخل إلى الشعر العربي الحديث (تونس: دار الجنوب»‎ )١65( 
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التجديد فى أبعاده ومعناه» ومن القصيدة الحديدة 
متجراً تجديديأ» نينا يأحكل الوجه العان "في 
موقفها ناقدة استلهمت في رؤيتها النقدية للقصيدة 
الجديدة «الشروط» التى أملتها قصيدتهاء وأرادت 
للشعر الجديد ألا يخرج عليها. 


للشعر ركنين ضرورين "لا بد منهما في كل شعر: 
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النظم الجيد (الشكل) أو الوزن. المحتوى الجميل 
الموحيء المتموج بالظلال الخافتة والإشعاع 
الغامض الذي تنتشي له النفس» ‏ بدون أن 
تشضفين سز هده الحشرة» فى بمقدأرفااعطت 
لنفسهاء أو دعت إليه» من «حرية» تبدو مطلقة 
فى مقدمة «شظايا ورماد». إذ أقرّت «اللاقاعدة 
هئ القاعدة الذهبية»» عادت ل «توجّه) الشعر 
واتقبداخريةهة مؤكلة أن هذه الدغوة الجديدة متها 
إنما هي لمصلحة الشعر فناً» وليست ضده. 


4 الكتابة الشعرية عند بدر شاكر السيّاب 


5905 


حين يكون الكلام على شعر عربي حديث» 
بمعنى التغييرات الجذرية في واقع القصيدة 
العربية» فإن هذا الكلام يقترن باسم الشاعر بدر 
شاكر السيّاب -1١975(‏ 955١)ء‏ بوصفه الشاعر 
المجدّد الذي أدخل مثل هذه التغييرات. 

وإذ وضعت عديد الدراسات التى تناولت 
القع دوك الشاعن الستات تي هونهم الويادة 
للحركة الشعرية العربية الجديدة. فذلك لأنه حاز 
هذا الموقع من خلال ما حقّقه شعرياً» أو من خلال 
ما تحقّق له من خلال قصيدته» وهو ما جعل له 
أهمية استثنائية فى ما حققته حركة الشعر الحديث من 
تر كان ساناي اشاب عل معدي ل 
[الشعرية] الحديثة»؛ فهوء بحسب مايرى بعض 
دارسى شعره» «الوجه الأكثر أهمية فى المرحلة 
الأولى من حركة الحدائة». وتكاد معظم الدراسات 
التى تناولت شعر هذا الشاعر تتفق على أنه واحد 
«من الوجوه العملاقة للشعر العربي الجديد». وأن 
الطريق الذي قنقه لهذا الشعو طريق كبر" ذلك 


ماجد السامرائي 


بأن تجربته الشعرية ‏ التي تمَثّلها ثمانية دواوين تغطي 
حقبة تمتد أكثر من ربع قرن ‏ كانت في واقعها تجربة 


لو شاكر العديات 


«ريادة : بدءاً منها ومعها أخذ ينشأ للشعر العربى 
الجديد وسط تعبيري جديد)”". وهي تجربة «اللقاء 


بين عالم يتراجع وآخر يتقدم صوب المستقبل)”". 


)١(‏ كمال خير بكء حركة الحداثة في الشعر العرب المعاصر : دراسة حول الإطار الاجتماعي ‏ الثقافي للاتجاهات والبنى الأدبية (بيروت: 


دار المشرق» 987١)غ2‏ ص كذو5ة. 


)1١(‏ أدونيسء قصائد بدر شاكر السياب» مختارات» ط ؟ (بيروت: دار الآداب» 97/8١)؛‏ ص ل. 


(7) المصدر نفسهء ص 0 


وفي هذا إشارة تأكيدية إلى مسألتين أساسيتين في 
تجربة السيّاب الشعرية: الأولى تتصل بطبيعة تجربة 
الشاعر القائمة على الهدم والبناء: هدم العالم 
القديمء أو مفارقته. والاتجاه صوب مايتم 
التأسيس له من عام المستقبل. والثانية هي العلاقة 
بين التراث والتجديد فى هذه التجربة؛ علاقة 
فريدة في نوعها بين أبناء جيله من الشعراء. فقد 
وعد قن الثراف مفيحا أنبابيا لناء الذاقة الشغرنة 
العربية الحديئة» بما فيه من مصادر إلهام تدعو 
الشاعر الحديث إلى الوعى بهذا التراث وعياً قائماً 
على التواصل معه لا على الانفصال عنه؛ مع 
التشديد على تجاوز الصيغ الثابتة في هذا التراث» 
بما يساعد الشاعر الحديث على خلق قيم جديدة 
من شأنها إثراء هذا التراث. 


وإذا كان السيّاب قد مثّل فى بداياته الشعرية 
الأضاه الزومافيى الند يداف الفس كانت تدك 
البسوأناتك قد متله وز خلال ما اسعطن هذه 
الحركة من اتجاهات وتوجهات (وخصوصاً فى 
براقي اتساءذافلت ‏ نا اشاطين 
18 أ ناته عفاد هذه الرجلة شحرياء 
متجهاً صوب «الواقعية»» التي سيكون لحقبة ما 
بعد نذكبة 'فلسظين -1548 واشتداد التطورات فى 
لمجا النيامنة ‏ الالجعداعية انور رامنيه وكبير 
فيهاء وسيؤثر هذا الواقع» بدورهء في ١‏ الفكر 
الثوري العربي»» الذي سينمو نموا مطردا فى هذه 
الحقبة. وسيجد السيّاب»؛ وهو في بدايات التزامه 
السياسى فى تلك الحقبة» أن «التزامه» هو ما يحقّق 
فاعلية دورهء شاعراًء في معركة التطور السياسي 
والاجتماعي لبلده» وبما يُعدَ مساهمة تاريخية في 
المعركة الدائرة بين حركة التطور والتقدم من جهة 
والاستعمار والقوى المضادة للفكر الثوري والحركة 
التقدمية العربية من جهة أخرى» فمئّلت هذه 


لقال فى استترم! اكع دق بعر وها لفو او 
عن «الذاتي الغالب: باتجاه : الموضوعي المتغلب). 
وإذا كانت بعض الدراسات التى تناولت 
شعره وتابعت مساره الشعري تذهب إلى أنه؛ في 
حقبة لاحقة» قد فارق هذين التيارين» الرومانسي 
والواقعي. فحقيقة الأمر أنه لم يفارقهما كلياء 
ولا خرج عن إطار معطياتهما خروجاً نهائياء بل 
الأصح القول إنه أعاد تشكيل موقفه الشعري في 
ضوء ارتباطه. شعرياء بالواقع من طرفء 
وبالذات الإبداعية (له شاعراً) من طرف آخرء 
متخذاً من الوسائل الأسلوبية واللغوية ما سيؤكد 
به/ ومن خلاله عديد القيم الشعرية الجديدة» التي 
ستجعل للفهوم الحداثة في الشعر الجديد فلسفته. 


-ت 


وسيكون انسلاخه عن الحزب الشيوعي 
العراقي منعطف التحوّل في حياته الشعرية من 
«الالتزام» في بُعده الحزبي إلى الالتزام الشامل في 
بُعده الوطني - القومي» معبّراً من خلاله عن معركة 
الحياة الجديدة في بُعديها الوطني والقومي» لتصبح 
«الأمة» باتساع جغرافيتها وشمولية تاريخها هي 
الفسحة التى يتحرك فيها «ذاتا».» كما سيكون لها 
أثرها الواضح في بناء رؤياه الشعرية في هذه الحقبة. 
وسيتبلور هذا الاتجاه/ التوجّه عنده ليشهد تحوّلا 
نمطياً فى العلاقة بين الإنسان بوصفه حاملاً لرؤيا 
حديدة» والأرض بوصفها عمقاً تاريخياً وحضارياً 
لهذه الرؤيا. وهناء سيصبح «اللقاء ‏ التفاعل» بين 
«الإنسان ‏ الرؤيا» و«الأرض - الوجود)» أساساً 
ومنطلقاً لنظام من العلاقة الدلالية والإيقاعية في 
قصيدته. كما ستجيء لغة هذه القصيدة زاخرة بما 
هو وراء المؤدى المباشر ‏ من مستويات إشارية» 
رمزية ‏ أسطورية.. وأصبحت العلاقة بين 


(4) بدر شاكر السياب : أزهار ذابلة وقصائد مجهولة. تحقيق وإعداد حسن توفيق (بيروت: المؤسسة العربية للدراسات والنشرء 2)١9175‏ 
وأساطيرء منشورات دار البيان؛ 5 (النجف: مطيعة الغري الحديئة, .)١16٠+‏ 


مستويات القصيدة كافة (من لغة» وموضوعء 
ووكاء زفسير ) غلاقة مادا وواضاءة عامل 
حلم العربي بالانتصار في معركة الوجود» ومبشرة 
بهذا الانتصار على أكثر من صعيد. 


ومن خلال ارتباط الأسطورة عنده بالأرض 
والرمز الأسطوري برؤيا الإنسان. انفتحت قصيدته 
على حقائق جديدة ليصبح «القول الشعري" عنده 
كشفاً متصلاً لوجه الإنسان ‏ حامل «رؤيا التغيير) - 
وقد وجد في «الأسطورة التموزية» ما يصدع بهذا 
كله. وسيساهم في هذه الحقبة مساهمة بارزة في 
تأكيد واقع التجديد الشعري”*'» وفي إكساب 
القصيدة الجديدة خصوصيتها الفنية والموضوعية» 
متجلية في بناء نص شعري جديد قائم على وعي 
تجديدي ‏ وهو ما دفع بعض دارسيه إلى أن يرى فيه 
شاعر الخمسينيات بامتياز؛ إذ اشف شعره [فى هذه 
الحقبة] عن التطورات والتناقضات الكبرى فى 
الما الغربية + :4208 َكل ذلك أكثر ها تجل فى 
تؤكه بين الوك والزلاده: زاسما الطريق العن تبداً 
بالأرض وتنتهي بالأرض» مستجلياً ما في أعماق 
الروح العربية من تعاطف مع الموت» وانفتاح على 
الما وراء وتمزق ما بين الزمني والأزلي» تعاطفاً 
شف :عن شهوة الجركة والححؤل عبر الموت 
الي ".فى هذه المفة مو مياة السيّات 
الشعرية» سنجد #إنسانه: يضع الحياة والوجود 
موضع تساؤل؛ وهو ينشد بلوغ سيرورة رآها 
محنّمة. فإذا كانت أصالته الشعرية قد تحققت فى 
«وحدة الخليل» عنده» فإن هذه «الوحدة» ستتمئل 
ضمن قصيدته «فى دوائر الرمز المتكاملة». ممثلة 
انتقالاً فريداً من «الذاي» إلى ما يحقق فيه «مستوى 
اجتماعي» فكوي00, غير أن «بنية التحولات» 


هذه لن تتوقف عند حدود تلك الحقبة الخمسينية 
الممئّلة بمنجزها الأساسي والمهم: أنشودة المطر 
(:2"*0191؛ إذ إن الحقبة الأخيرة تمتلت فى 
حالات الضعف الإنساني» الذي أخذ يتنامى عنده 
شعوراً وإحساساًء وهو ما قاده إلى تمثّل الماضي 
الى مل نكاما فعها بالعدرة والا عجان 
لنداءات الذات» إلا أن رؤيته للعالم فيه تراجعت 
بشكل واضح حتى انحصرت بين باب غرفته 
وسرير المرض» ولكنه سيفتح أفق الرؤية/ الرؤيا 
على ذلك الماضي» مستعيداً إياه في أكثر من صورة 
وشكل» جاعلاً من الموقف الشعري فيه موقفاً 
محايثاً للموت» سواء كان ذلك فى «استعادة ما 
كان»» أو في « تمثل الواقع» الذي هو فيه. وما 
ينتظر أن يقود إليه من نهاية حتمية باتت يقينية. 
تت 


إذا عمدنا إلى وضع شعره ضمن مراحل 
ترسم خط تطوره الشعري» فسنجده في شعره 
الباكر يتميز ب «خصائص رومانسية واضحة نبعت 
من تأثره بكبار شعراء الحركة الرومانسية الذين 
عاضزهع. ويلتقن كتعرة الاسي مع 'شعره في 
المرأة والطبيعة ولنفس الخصائص. فطغيان الذات 
في نظرتها الانفعالية إلى الأشياء أمر يسم شعره في 
المرأة والطبيعة والسياسة على السواء». 

أما علامات الخروج الأساسية من إطار هذه 
الرومانسية» فهي في ما تمَنّل في مطولاته الشعرية : 
«حفار القبور» و«الأسلحة والأطفال» و«المومس 
العمياء» (التي كتبتها ونشرها بين عامي ١1607‏ 
وغ566#١).,‏ وهي القصائد التي شكلت». مع قصائده 
الأخرى التي تتابعت من بعدهاء تطوره التجديدي» 


(5) حركات التجديد في الأدب العربي (القاهرة: دار الثقافة» 191/8). 
(6) خالدة سعيد» حركية الإبداع : دراسات في الأدب العري الحديث (بيروت: دار العودة» )2 ص 1779. 


() المصدر نفسهء» ص .١17١5‏ 
(8) المصدر نفسهء ص .١"6-154‏ 


(9) بدر شاكر السياب» أنشودة المطر (بيروت : دار مكتبة الحياق .)195٠9‏ 


6م 


وعبرت عن نبجه الشعريء الذي جمعه ديوانه 
«أنشودة المطراء حيث أصبحت القصيدة هنا ذات 
أبعاد متعددة» فنية وموضوعية» وسيبرز واضحاً 
فيهاء إلى جانب اللغة والبناء الشعري المميّزء 
استثماره «الأسطورة» الرافدينية على نحو بارع 
فيتطور شكل القصيدة الجديدة ومضمونها. ففي 
قصائد هذا الديوان» أو بدءاً منهاء ستختفى تلك 
(التشمنات الذاتة» بأبعادها التى شادف قصبافد 
برشلفة لاون تسم علب لم كمه السناء 
والتركيب» ويتبلور موقفه الوجودي باعتماد الرؤيا 
الإنسانية الكونية التكوين» وقد أغناها بالدلاللات 
الرمزية للأسطورة. كما سيتأكد موضوع الصراع في 
هذه القصيدة على نحو جمع فيه بين الأسطورة رمزاً 
ودلالة» والواقع حالة» والإنسان قضية؛ مبشراً 
بالولادة الجديدة للأمة وإنسانما. وسيأخذ هذا 
الصراع أبعاداً ثنائية متعددة : بين الموت والميلاد» بين 
الجفاف والمطرء بين اليباب والخصب» بين الجياع - 
العراة والطغاة سالبي رغيف الشعب . . بين الحاضر 
«(بكل ما يتداخل فيه ويلتقى على أرض واقعه) والغد 
(الذي تمثّله من خلال «الأسطورة التموزية»: عالماً 
عهب الحياة للإنسانية). فقد اندمج الشاعر ذاتاً بالعالم 
الذي يعيش فيه» الداعي إلى تغييره. 

وفي هذا/ ومن خلاله» يمكن تحديد تجربة 
السَتّاب العشتريةفي أربغة مكوّنات/ مسارات 
رعس كلق اسسماعهاة: اليه الأساشى قن 
وكين العا كما في بناء رؤياة الشعرية 7 


- فهو شاعر ولد ونشأ في قرية من قرى 
أقصى الجنوب العراقي (جيكور ‏ البصرة)» وعاش 
في المدينة (البصرة» ثم بغداد). إلا أن جذوره ظلت 
تشذه إلى المنبت الأول. حيث النشأة الأولى. وإذا 
كانت جيكور تَثّْل عهد البراءة» فإن المدينة اندفعت 


به وراء فكرة التغيير التي راح يتمثّلها بها/ ومن 
خلالها. إلا أن هذه الفكرة ستتراجع مع إخفاق 
حلمه بالمدينة» ليعود إلى قرية طفولته وصباه في 
محاولة لإنقاذ بقايا الأمل الإنساني الذي حمله وبشّر 
به. وبجيكورء أو من خلالهاء تبرز الأرض أكثر 
الصور الشعرية دلالة رمزية لديه بحكم انتمائه إليها 
ذاتاً وفكراء منها البدء وإليها المعاد. وقد ارتبط 
الكثير من معانيه (الإنسانية والوجودية) بالأبعاد 
التي رأى هذه الأرض فيها. . فهي ليست "أية 
أرض»» وإنما هى «أرض التاريخ» التي تجمع 
«أبعاد الزمن». وضمن هذاء ومن خلاله. يتعينٌ 
وجود الشاعر» وموققه : 


«فيا ألق النهار/ اغمر بعسجدك العراق» 
فإن من طين العراق/ جسدي ومن ماء العراق» 
(«منزل الأقنان»)؛ فهذه الأرض «تشكل استعادة 
لتاريخه القومي والإنساني». فحتى الأسطورة التي 
عمقت من مستويات أدائه الشعري » أسطورة اع 
من هذه الأرضء» بل وتَثّل عمق تمثّلاته لها. وقد 
جاء اتجاهه نحوها اتجاها صوب المنابع الروحية 
الصافية» والبدائية» للتاريخ» مؤكداً من خلالها 
«الطابع الإنساني للانبعاث». 


موقن فقلة قن ووه 40د أعطن 
الشاغر مهمة (أورآه ينهض ننهمة) تَغبير العام “فإذا 
كان السبّاب قد مثل» شعرياًء ذلك التطابق الغريد 
بين «وجهه المحلى» و «الحاضر التاريخي لبلاده»)» فإنه 
باستلهامه «المصادر الميثولوجية والحضارية لهذه البلاد 
التي كانت . . . من أهم مهاد الحضارة الإنسانية» بقي 
«مرتبطاً بجذور الموروث القومي»؛ جامعا بين 
«رموز» التاريخين في ما جعل لها من «وحدة تاريخية» 
من خلال انصهار هذه الرموز بعضها في بعض 
«واندماج دلالتها التاريخية) 7 0 


.47 خير بك. حركة الحداثة في الشعر العربي المعاصر : دراسة حول الإطار الاجتماعي  الثقافي للاتجاهات والبنى الأدبية؛ ص‎ )٠١( 


(١١)المصدر‏ نفسهء ص 6 


ك4 


ع 

إن تميّز السيّاب في توظيف الأسطورة توظيفاً 
متفرداً في حركة الشعر العربي الجديد» بأن جعل 
منها عنصر موازاة (رمزياً) للواقع» هو الذي جعل 
لها خاصيتها المعنوية في قصيدته ؛ فهي لا تتغلب على 
ارؤيته الواقع"» وإنما ترفد هذه الرؤية بما يعمّق 
دلالتهاالرمزية. وهولم يأخذ الأسطورة بكلية 
تكوينها/ قصتهاء وإنما قبس منها ذلك «الرمز 
الدال»» الذي يمثل «حركية جوهرية) باتجاه ما يقتصد 
من !معنى». وبذلك جعل للرمز الأسطوري» في 
قصيدته. منزلتين : منزلة الاحتمال بما هو ١«حدث)‏ 
أو وقع في زمن واكتمل نسيجه القصصي فيهء ولكنه 
يعقد الصلة مع أزمنة الإنسان في عصور أخرى». 
وواقع آخر غير الذي وقع فيه» ومنزلة القبول بما 
لهذا «الرمز الأسطوري» من حضور قائم على فكرة» 
بمالهذه الفكرة من ارتباط بالإنسان» في أزمنة 
مختلفة. واقعاً ووجوداً. . . إذإن السيّاب الشاعر 
في توججهه هذاء كان أن قرّب» شعرياًء بين «الرمز 
الأسطوري"» و«الفضاء الإنساني» للإنسان في 
ععيره بل عنمت إل ماهو اعدمن ذل حين 
يربط «الرمز» بالإنسان وجوداً وحركة وجود- ساعياً 
من خلاله إلى تبديل وجوه العلاقة القائمة في الواقع 
على أساس قبوله» ولإحلال «فكرة التغيير بديلا. 

من هنا جاء الربط بين «الإنساني» 
و«الأسطوري» في قصيدة السيّاب ربطاً لا يقوم على 
(المشاءهة» أو «المقايسة»» وإنما هو نوع من «الربط 
الدال» بين الوجود ‏ متمثلا فى الإنسان وجودا 
ودلالة وجود ‏ و«الرمز؛, متتس امن الأسطورة 
مصدراً لإغناء أبعاد الحركة الزمانية فيه. وفى هذا 
حقّق السبّاب شيئاً مهماً في إطاره الشعري» هو ما 
يمكن أن ندعوه «المغزى الواقعي للرمز). 

وسيجد السيّاب في «الرؤيا التموزية» بديلا 


(0)المصدر نفسه» ص 6:8 واهة. 
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موضوعياً لذلك «المشرع» الفكري الذي نجد 
الإشارات الأولى إلى إخفاقه فى حل مشكلة 
الإنسان حلا واقعياً في قصيدة «المومس العمياء» 
(5848) وسترفو من بعبزلك عل عل 
الصورة البطولية للإنسان ‏ في ما يحمل من رؤيا 
الخلاص والتغيير التي لم يعد زمن الشاعر معها 
«زمنا فرديا»ء وإنما هناك «انصهار الزمن الفردي 
في الزمن الجماعي»» بما يحقى من رؤية «إنسانية 
وغائية تاريخية». فهو «في الوقت الذي يظل ينزع 
فيه إلى وعي شامل وأبعاد شمولية» إنما يظل 
واحداً من الشعراء النادرين الذين لم يعبروا إلى 
الشمولية إلا من خلال خصوصيتهم المحلية»”""2. 


6س 


يعتمدالسيّاب» فى قصائده ذات الملحى 
الأسطوري» ها سكن أن سكيم افوا الرؤية/ 
الرؤيا» عنده بين واقعه الذاتي والأسطورة؛ إذ تصبح 
الأسطورة؛ هناء هى المثال الذي يعمل على مَثّله/ 
تمثيله واقعاً. ولم تبلغ دقة هذا التوازي وبراعته عند 
شاعر من معاصريه ما بلغته عند السيّاب. وخصوصا 
في ما يتم له من «تحولات» داخل القصيدة» نابعة من 
الفكرة الأساسية فيهاء ومتجهة ببذه الفكرة في مسار 
تحولات تأخذ أشكالها وصيغها التعبيرية. ونجده في 
تتابع تطوره الشعري يتجاوز مسألة التوازي هذه مع 
ماثلات أسطورية مستمدة من محيطة وبيئته» وقد 
أعطاها ابُعداً كونياً») ‏ أضفى عليها ١‏ بُعد الأسطورة» 
وحركيتها الزمانية. 


إلا أن «المدينة» التى حمل إليها «مشروعه 
التغييري» تجديداً لروحها وتحقيقاً لانبعائهاء سيبدأ 
تقاطعه معها بالتصاعد» فإذا هي «مبغى كبيرا. . 
ومن كم وفي فترة المرض » ستصبح «منازلها 
رحى ودرها نارا» الأمر الذي جعله يتساءل 


أمامهاء مستنكراً امتداد شرورها إلى الأموات - 
«فعلام تمد للأموات أيديهاء وتختار/ تلوك ضلوعها 
وتقيئها للريح تسفيها». 


وهناء كانت العودة الفعلية إلى جيكورء. 
منسحباً من «حالة المواجهة» مع المدينة» ومحاولاً 
استعادة واقعة الأول. أما تجربته الشعرية» فى هذه 
المرخلة. فتمئلات فى مسغريين: ْ 


- في المستوى الأول منهماء تَثّل جيكور من 
خلال العودة إليها ‏ وفيه نجده لا يواجه سوى 
«أطلال الماضي» الذي كانء والذي أسلمهء 
بدوره؛ إلى الإحساس بفراغ الوجود تا كان يملأه. 
لقد وجدها على غير ما كان يرسم لها من ١اصور‏ 
الخيال» التي امتد بها زماناً ومكاناً. 


- وأما في المستوى الثاني» فسيكون هناك 
مواجهة الموت ‏ بوصفه الحقيقة الكلية الحضور 
أمامه ‏ ليصبح «هو المحور الذي تستند إليه شبكة 
العلاقات الموضوعية»”'"''. بل إن «الموت»» واقعاً 
ورؤياء سيأخذ أبعاده فى شعره من خلال حضور 
البُعد الذاتي» وتراجع الأبعاد الموضوعية» منحدراً 
(أو صاعداً) فى هذا «الحضور» من الاستعادة ‏ التى 
تنطوي في الذكريات والوقائع كما عاشها في أيامه 
الماضيات إلى «التمثّلات القائمة» فى وجوده/ 
حالته؛ حيث أصبح وجهاً لوجه مع الموت» يتعاطى 
معه في أكثر من مستوى. . محاولاء في هذا السياق 
الرؤيوي ‏ التعبيري»؛ تحقيق التوازن بين «الموت» 
بُعداً عدمياً» والذكرى. فإذا كان الموت هو الحقيقة 
الشاخصة؛ فإن الذكرى «لا تقوى على ملء الحاضر 
الخاوي»). مهما تبلغ من درجات الك أي 
إن الحياة فيه/ ومن حولهء قد تحولت من كونها 
«مصدر عطاء» إلى «فضاء غربة». وسيتضاعف عنده 


هذا الشعور بالغربة» ويتنامى إحساسه بها مع تقدم 
المرض به إلى حالة النهاية التي راح يستشعرها. 

إلا أن طغيان الإحساس بالموت على حياته 
وتفكيرهلم يجعل «الجانب الذاتي» يتغلب على ما 
يمكن تسميته الجانب الموضوعي في شعره.» والمتمثل 
في : البيت,. والزوجة. والأبناء.» وجيكور.. 
والعراق؛ فعلى الرغم من إحساسه اليقيني بال موت 
(أنا ميت» لا يكذب الموتى» وأكفر بالمعاني/ إن كان 
غير القلب منبعها)» فإنه لا همل ما أسميناه الجانب 
الموضوغي (فيا ألق النهار/ اغمر بعسجدك العراق؛ 
فإسيرة من العراق/ سد ومو ناد الشراف): 
ويجيء اهتمامه بالصورة الشعرية ليكون من ضمن 
التعميق لمعنى الحداثة» الصورة «ليس كأداة للتعبير 
وإنما لتمثيل جوهري لرؤية الشاعر وتجربته»؛ فقد 
أصبحت «الصورة» عنده مصدراً ل «الخلق الدلالي 
داخل تعقّد النسيج الشعري». ؛ اذ «يمكن أن نميز 
في شعر السيّاب نمطين من الصور: الحسية 
والذهنية» التي تتجاور وتلتحم ويكمل بعضها بعضاً 
داخل التركيب» الموضوعاتي «للقصيدة»» متميزا في 
هذاء بقدرة فائقة «على خلق الصورة واتجحياء 
باعتبارها مساهمة حية ومكتملة في البناء العضوي 
للقصيدة). . فقطلا عن تفشيق التعد الأسطورى 
فيهاء إذ أصبحت «الصورة الأساسية لحياته وشعره 
صورة الانبعاث التموزي)!*", 

1 


وفي مستوى فئي» يرى بعض دارسي شعره 
أن «أهم إنجاز حقّقه السيّاب على صعيد التحويل 
البنائي الحدائي يتمثل في إسهامه في تحقيق وحدة 
التعيدة 4 واعتاذلينا: وفاسكيا الدانفل اوقان 
في هذا إنما يريد «للعمل الشعري أن يشكّل كلا 
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عضوياً متصاعداً وسمفونية شعرية تمتزج مكوّناتها 
المتعددة في بناء الكلي الملتحم» فلا تستجيب إلا 
للقوانين الداخلية للتطور الحرء ولكن المنظم للرؤية 
الخالقة». ومن خلال ذلك» كان أن رفع «القصيدة 
العربية إلى مستوى المعمار المعقد). وهو ما تتحقق 
وسطه الرؤيا الحضارية والشعرية للسياب : إن ابنية 
القصيدة). فى مثل هذا السياق من الرؤيا والتعبير» 
«لا تعكس المضمون الشعري فحسب» بل إن 
الشكل يكف عن أن يكون رداء الفكرة ليشكل 
بعدها ايودي ونلاحظ» هناء أن السيّاب 
«ينتقى» الكلمات المشحونة بالمعنى ؛ فلغته الشعرية 
لغة قائمة في أكثر من مستوى من مستويات 
الشعرية: فهي لغة ذات تكوين شعري (برمزيتها 
وتكويناتها الموسيقية)» كما أنا لغة ذات عمق 
معجمي يتميز بمستواه الأسلوبي وخصائصه 
الدلالية» بمافى ذلك: المعانيٍ ‏ والصور الشعرية» 
فضلاً عن وظيفة هذه اللغة في المستوى الرمزي - 
الدلالي. وكان في هذا أن تميّز بمقدرته على اختيار 
الكلمة الرقيقة التي تفوق سواها في تعبيرها عن 
المعنى المعينٌ» كأن كل كلمة هى الكلمة الوحيدة 
التي تناسب السياق. وخياله يستقي إيحاءه من 
العناصر البدئية فى غالب الحاللات» إلى جانب كونه 
خالا فعا قو ااأفدااك عابت خاضنة عا 
أصوات الحياة» ويستطيع تمثيلهافي صور 
..""". وإلى جانب «نمو المعنى» وتناميه 
في قصيدة السيّاب» نجد «توالدات المعنى» الذي 
يجعل له فى قصيدته طبيعة تساعد على حصول ذلك. 


ية. 


ولعل تلك الخلاصة التي كشف بها عبد الكريم 
حسن عن مسار السيّاب الشعري هي أدق تعيين 


(0 0 المصدر نفسهء ص 6075-”67. 


لهذا المسارء في مراحله المختلفة. وهو مسار 
متمائل الخطوات والنتائج» وإن تغيرت مفرداته من 
مرحلة إلى أخرى» وبحسب ما انشغل به في كل 
مرحلة» وعلى النحو الآتي : 

«أنا أحب - سأخفق فى حبى - أنا مخفق - 
1 0 
الذي رسم علاقته بالمرض؛ 

- أنا في صحة جيدة - سأمرض - أنا مريض 
سأبحث عن الشفاء. وهذا هو نفس القانون نفسه 
الذي رسم علاقته بالحياة؛ 

أنا حى - سأموت - أنا ميت - سأبحث عن 
حياة جديدة. وهو القانون نفسه الذي يرسم علاقته 
بالثورة ؛ 
أنا ثائر - سأهزم في الثورة ‏ أنا مهزوم - 
سابحث عن انجاه جديد.» 

ويطلق الباحث على هذا «القانون» تسمية 
«الفعل المحرك» عند الشاعر» وهوء بحسب 
تحديده» «قانون داخلى»» إذ يرى «أن الفعل المحرك 
هو الخاضة الدالخلية الع ميز-الصيرورة الشعرية 
غيد الستاتب)170, 

ونجد فى هذا ما يمكن أن ندعوه بئية 
التحولات في قصيدة السيّاب ‏ أي تطور رؤية 
الذات في العالم؛ ورؤيتها للعالمء في ما ينبئق عن 
هذه «الرؤية» من" رؤيا كونية»ء لها من «الشمول» 
بقدر ما فيها من «الخنصوصية الذاتية». وهذا هو ما 
جعل لتجربته الشعرية ‏ التجديدية مقوماتهاء 
وهوء أيضاًء ما جعل من قصيدته قصيدة تمثل 
التطور الحيوي في تجربة الحداثة العربية. 


(17) سلمى الخنضراء الجيوسي» الاتجاهات والحركات في الشعر العربي الحديث. ترجمة عبد الواحد لؤلؤة (بيروت: مركز دراسات 
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4 توظيف الأسطورة والتاريخ في الشعر الحديث 


تاي 


إذا كان بعض الدارسين والنقاد العرب قد 
وجد في توظيف الشاعر العربي الحديث 
دلاسطور ف وم يقع بتر ديا غا موا كتراني 
وتاريخي» في قصيدته تعبيراً عما يحسّه من أزمة 
حضارية وإنسانية يمر بها عصره» ويعيشها إنسان 
هذا العصرء فإنهم وجدواء أيضاًء في توظيف 
هذه «العناصراء من أسطورية وتاريخية وترائية» 
شكلاً من أشكال البحث عن تعبير يتوازى 
والإحساس بعمق هذه الأزمة» وتجذرها في الواقع 
الذاتي للإنسان فيهء بما لهذا الواقع من أبعاد 
إنسانية شاملة. 

وقد وجد الدارسون والنقاد الذين عنوا بهذا 
الجانب من الإبداع العربي الحديث؛» أن توظيف 
«الأسطوري)»» ومن ثم التاريخي والتراثي» في 
القصيدة العربية الجديدة» قد فتح أمام الشاعر 
العربي الحديث آفاق التعبير عمًا حمل هذا الشاعر 
من رؤيا جديدة؛ فضلاً عن ما كان له منها من 
مكؤنات فنية عمقت المكوّنات الموضوعية لهذه 
القصيدة بشكل واضح. 

أما الشعراء المجدّدون» من جانبهم» فقد 
عدوا «التوظيف» بجوانبه هذه عامل إغناء 
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ماجد السامرائي 


لقصيدتهم » حقّق لها من التطور ما كانوا يبون 
إلى تحقيقه. 


وكما كان للأسطورة. المستمدة من 
الحضارات القديمة للأمة العربية» موقعها ودورها 
فى شعر الشعراء الرواد المجذدين فى حقبة 
الممسينيات فق القرن المسريق» كذلك أيهم 
للوجوه التراثية والشخصيات التاريخية «منزلتها 
الشعرية» في شعر جيل الرواد نفسه» وفي شعر من 
أعقبهم » من شعراء الستينيات في الشعر العربي 
الحديث بوجه خاص؛ إذ وجدنا شعراء الحقبتين 
يبحثون عمًا يمكن أن ندعوه «الرموز الكبرى»» 
التي ستكون لها عند غير شاعر من المجدّدين 
تموسككيا ناج عور عن روقش لذلا وكا 
يمك أن تواحط اتتفال الساعو» ده المكزنات 
والعناصر» والتحوّل بها من كونما تعبيراً رمزياً عن 
حقائق شاملة ‏ كما رآها ناقد مثل نورثروب فراي - 
إلى تحقق شعري - تجديدي أصبحت فيه» داخل بنية 
القصيدة» تعبيراً عن رؤيا شاملة لحقائق الوجود 
الإنساني» وكانت في الوقت ذاته قد أكسبت هذا 
الشاعر القدرة عل سيق أشكال فنية (جديدة) 
للتعبير نجدها متمثلة في غير صيغة وشكل» لعل 
أبرزها ما تَثّل فى إضفاء العنصر الدرامى على هذه 
القضيكة و اياده ةضوا ” 


وإذا كان بعض الشعراء من جيل الرواد 
(السيّاب وحاوي وأدونيس»ء على وجه التخصيص) 
قد وظف فى قصيدته الأسطورة الرافدينية» أو 
الفينيقية» لأغراض دلالية «موضوعية»» أكثر من 
كونها فنية» فإن غير شاعر ممن جاؤوا من بعدهم 
كانوا قد اندفعوا في توجهات أخرى - أي نحو 
التراث والتاريخ العربيين؟ إذ وجدوا فيهما معطى 
من معطيات البحث عن ميلاد جديد لقصيدتهم . . 
فكان أن حلت محل رموز «الانبعاث» و«الخصب» 
و«النماء»ء و«الرؤيا الانبعاثية» بشمول أبعادها فى 
نعيةة لزر ان محطر انا لخر يت ل ور 
جديدة للصراع على أرض الواقع - وإن جاء 
بعضها «رذا» على اندحار تلك الرؤى وإخفاقها في 
مستوى الواقع. 


هنا برز منحى جديد في توظيف التراث 
العربي» بشخصياته في وجوهها التاريخية المعبرة 
عن مواقفء والمتمثلة في مواقف. وقد وضع 
الشاعر الحديث هذا كله ضمن رؤية جديدة لكل 
من الواقع والتراث والتاريخ ضمن ممارسة شعرية 
عمل» في ما أهّلته له ثقافته وموهبته أن يجعل لها 
خصوصيتهاء من طرائق نظر وأساليب تعبير. 


وكما أن بعض الشعراء من جيل الرواد لم 
يأخذ «الرمز الأسطوري» بدلالته الميثولوجية» 
كذلك كان الأمر لدى معظم من جاء من بعدهم؛ 
إذ وظفوا التراث العربي والتاريخ العربي بما 
وجدوا لهما من «دلالات جديدة» في حاضرهم» 
وعاملاً مساعداً في بناء معانيهم وتأكيد توجهاتهم» 
لا الشعرية وحدها وإنما الواقعية أيضاً. فى ما 
جعلوا للواقع من أبعاد تاريخية على صلة بقضيتهم. 
فهم لم يقرأوا الذات والتاريخ في ما لهما من 
سياقات «قديمة»» وإنما قرأوهاء وبنوا وعيهم بها 
في ضوء ما استمدوه منها من دلالات على 
حاضرهم » أو في ما وجدوا من هذه الدلالات ما 
يعمّق رؤيتهم للمستقبل» ليتجاوز «الرمز) هنا 
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«حالة الإيحاء» بمضمونه إلى ما يكتف من « ظلال 
جديدة») يلقي مها على الواقع. 


عات 


إلا أن حضور «الشخصية التاريخية» وتوظيفها 
شعرياًء لم يكونا واحدأً حتى عند الشاعر الواحد؛ 
فقد نجده يجعل من هذه «الشخصية)» مدارا 
لتجربته. أو تجربة الإنسان في عصره. كما أن 
«الحديث» أو «الواقعة التاريخية» قد يشكلان لدى 
هذا الشاعر مدار رؤية للحاضر الذي يعيش» 
وتمئلاً لحالات الصراع فيه - وقد أخذت» عند غير 
شاعرء طابعا إنسانيا ‏ وجوديا. وقد نجد لدى 
شاعر آخر اتكاءً واضحاً على التاريخ في ما يتمثّل 
به/ ومن خلال» «الحاضر» حالة وواقعاً. وقد تمتد 
هذه الرؤية بغير شاعر إلى الملاحم والسير الشعبية» 
لتمد قصيدته بعنصر «الحكاية» التى اعتمدها غير 
كاعر قن دان لسري كها أن لمان بسن لدي 
بعض الكتسراة في إطار «الإشارة», قلم يتعذ 
عندهم «الاسم التاريخي» أو «الواقعة والحدث» 
نطاف «الإشارة» من باب «تقريب») صورة ما يريد 
هذا الشاعر قوله ثما ترتبط به ذاكرة القارئ/ 
المتلقّى. وقد اختلف هذا «الحس التارخى» وتباين 
روي حمق شاعو إن خرن كما ناينث العطرة إل 
التاريخ واختلفت عمقاً. 


توظيف الأسطورة والتاريخ في شعرهم 
يشاطرهم الرأي بعض نقّاد الشعر الجديد ‏ إلى أن 
ما يُقصد من هذا «التوظيف» هو تأكيد «الدلالة 
المعنوية» المراد الإيحاء هباء مستعينين بما للأسطورة 
والتاريخ من «قوة الدلالة» و«تأثيرات المعنى». 
فضلاً عن ما يجدونه في ذلك تا يرفد قصيدتهم 
بالدلالات الرمزية ‏ التي يعمدون إلى «استعارتها») 
استعارةً تصريحية أو مضمرة ودمجحها في تجربتهم - 
بما يفتحون أمامها من آفاق الرؤية والتعبير. وقد 


اصطلح بعض نقّاد الشعر الحديث على القصيدة 
التي تتخذ «وجهاً» أسطورياً أو تاريخياً ب «قصيدة 
القناع»» إذ وجدوا أن الشاعرء وهو يستعيد 
«وجه» الأسطورة أو التاريخ يعبّرء أساسا 
وجوهراء عن قضية معاصرة» ومعاناة قائمة على 
أرض واقعة. ولكنه لا يريد مواجهتهاء فى 
مبكراها هذاه مواجية ماشرة فضلة ع ماده 
في «الوجه ‏ الرمز» من تعميق لدلالة المعنى الذي 


تت 


ويلاحظ» في سياقات مثل هذا التوظيف 
لكل من الأسطورة والشخصية التاريخية» ما يمكن 
أن نطلق عليه «الإقحام الخارجي» ل «الشخصية - 
الزد مع كلد جاتن ب وتحدي به توطفيننا 
توظيفا خارجيا لا يعدو «الرمز» فيه كونه «تشبيها» 
مشبّه به من الحاضر ‏ كما فى بعض قصائد بدر 
شاكر السيّابء وفي معظم قصائد عبد الوهاب 
البياي» وكذلك عند أمل دُنقل فى قصيدته 
«لاوقت للبكاء». إذ شبّه «الأمة» الباكية الحزينة 
بكل من الخنساء وهي ترثي أبناءهاء وأسماء وهي 
«تبكي ابنها المقتول في الكعبة»» وشجرة الدر التي 
اترد خلفها الباب على جثمان (نجم الدين). . .4, 
وكأنه أراد بذلك تعميق صورة الأم المنكوبة 
بالإكثار من عناصر التشبيه و «المشابهة التاريخية»» 
فوزع «صورة الحزن» على هذا النحو. 

إن البناء الشعري القائم على استحضار 
الشخصية ذات الحضور التاريخي (أو الأسطوري) 
لدى شاعر مثل دُنقل» يحتل شطراً مهما في منجزه 
الشعري قد لا يناظره فيه. من حيث الاهتمام, 
شاعر آخر من مجايليه. فنحن نلتقي في شعر هذا 
الشاعر شخصيات كلّ من سبارتاكوس و أبي موسى 
الأشعري والمتنبي وأبي نواس وزرقاء اليمامة وابن 
نوح وصلاح الدين الأيوبي وصقر قريش والحلاج 


لام 


وشهرزاد. . . وسواها من أسماء الشخصيات التى 
لتو دؤانا :وقفلة: إنسانا : كفيدورا قار فيا عست 
الشاعر إلى «مقابسة» معانيه التاريخية» جاعلا له 
دلالته المعاصرة» فى كل قصيدة بحسب 
اموفوع )له هيما روت / روياف عل مركن قار » 
تاريمياً. من مواقفهاء ومتمثّلاً فيه دلالة على 
الحاضر الذي يعيشه الشاعر ‏ فهويأخذ 
الشخصية؛ ويتعاطى معها شعرياً من المنظور 
الدلالي الذي يرمي إليه ويقصده. 


إلا أن الملاحظة التى تسترعى انتباه دارس 
شعر هذا الشاعر هى فى هذا «التعديل» ‏ ولا نقول 
«الانحراف» ‏ الذي يعمدإليه فى اوجود 
الشكخقية؟ فى :ما يرب لها من لمر تمثله/ 
تمل فيه موقفاً ينسجم وطبيعة «الرؤية التي يعمد 
إلى تأكيدهاء والموقف الذي يسعى إلى تغليبه» إذ 
نجد غير شخصية من هذه «الشخصيات» تمر 
ب «تعديل» واضح في غير مسار لهاء وكأن 
الشاعر» ببذاء يعيد تشكيلهاء أو بناءهاء حضورا 
وموقفاًء بما يدخلها دخولاً طيّعاً في فضائه 
الشعري» رؤية ورؤياء محققا بذلك «غائيته» من 
توظيفها. غير أن هذا «التعديل». في محصلته 


النهاتية» لا يقود «الشخصية». أو يقدّمهاء فى 
غير ما هي عليه - تاريخياً. . وإنما هوء كما نجده 
في لسع من قصائدهء «تعديل» يخدم 
«موضوع القصيدة» كما يخدمها شعرياً (كما في 
قصيدتيه : «كلمات سبارتاكوس الأخيرة». «البكاء 
بين يدي زرقاء اليمامة»...)» وهو أسلوب 
اعتمد فيه على «إحداث المفارقة» في ما جعل 
للقصيدة من بناء شعري. 


أما في قصيدته «مقابلة خاصة مع ابن نوح»» 
فنجد توظيفاً للأسطورة يتجاوز فيه «منطوقها 
التاريخي2؛ إذ تصبح «الشخصية» هنا هي شخصية 
من يقف في وجه «سيل الهزيمة» و«يقاوم الانهيارا 
الحاصل على أرض الواقعء كاشفا عن الخطر الذي 
أدرك البلاد لينذرها بخطر الاجتياح : 


«جاء طوفان نوح/ هاهم الجبناء يفرّون نحو 
السفينة/ بينما كنت. ./ كان شباب المدينة/ يلجمون 
جواد المياه الجموح/ ينقلون المياه على الكتفين/ 
ويستبقون الزمن/ يبنون سدود الحجارة/ علّهم 
ينقذون مهد الصبا والحضارة/ علهم ينقذون... 
الوطن.» «صاح بي سيد الفلك ‏ قبل حلول 
السكينة :/2 أنجٌ من بلد. . لم تعد فيه روح/ 
قلت:/ اطوبى لمن طعموا خبزه../ في الزمان 
الحسن/ وأداروا له الظهر/ يوم المحن!» 


فهنا نجد تفكيكاً للأسطورة؛ ومن ثم إعادة 
تشكيلها بمعانٍ أخرى» وأبعاد أخرى» هي معان 
الشاعر وأبعاد رؤيته الواقع. 

وقد نجد «الشخصية» بأبعادها التاريخية» أو 
كما في قصيدةٍ أخرى للشاعر يرمز فيها إلى 
اعروس النيل" - التي ترد الإشارة إليها في 
طقوس قدماء المصريين الذين كانوا يلقون بفتاة 
عذراء في النيل كي يفيض مسبغاً على الأرض 
الخصوبة وجالباً الخير: 
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«النيل!/ أين يا ترى سمعت به قبل اليوم؟!/ 
أليس ذلك الذي. ./ كان يضاجع العذارى؟/ 
يعد يقوى على الحب. . أو الفروسية.» 


إلا أن دُنقل» الشاعر المسكون بالهاجس 
القومي كثيراً ما جعل من وعيه بالتاريخ» ومن 
معرفته الدقيقة بتفاصيل أحداثه ومدخلاتهاء 
عناصر فاعلة فى قصيدته. ففى قصيدته : «أقوال 
جديدة عن حرب البسوس». يجعل من شخصية 
«كليب» وموقفه المعروف ‏ كما أوردته السيرة 
القسيك عور لزب ميرو ياب هل] رونت 
فيها على الصمود ورفض الهزيمة. و«الوصايا» التي 
يتقدم بها إلى مواطنه من خلال هذا «القناع 
التاريخي») ‏ متمثّلا فيها وصايا كليب المغدور إلى 
أخيه - يتداخل فيها «الصوت - الوجه؛ و«الوجه - 
القناع» لتتشكل من تداخل الصورتين ملحمة 
تاريخية جديدة. فهو إذ يستحضر التاريخ بوصايا 
الإنسان» فرد فيه» لا يريد لإنسان عصره أن يخون 
تلك «الوصايا». أو ما يقع موقعها.. جاعلاً من 
كلمة «لا تصالح» التي كتبها «كليب» إلى أخيه 
«سالم الزير»ء وهو ينزف من طعنة رمح الأعداء 
التى أهلكته» «الكلمة ‏ المنطلق» التى يبنى عليها 
اوصاياه الجديدة) : 00 


١لا‏ تصالح!/ ولو منحوك الذهب/ أترى حين 
أفقأ عينيك» / ثم أثبت جوهرتين مكانهما. ./ هل 
ترى؟ هي أشياء لاتشترى . . ) 

«لا تصالح على الدم.. حتى بالدم/ لا 
تصالح! ولو قيل رأس برأسء / أكل الرؤوس 
سواء ؟!/ أقلب الغريب كقلب أخيك ؟!/ وهل 
تتساوى يد. . سيفها كان لك/ بيد سيفها أتكلك؟» 


فهوء في غير قصيدة له أو كما في قصيدته 
«كلمات سبارتاكوس الأخيرة» ‏ ينظر إلى التاريخ في 


كلّية أحدائه والمواقف التي يفرزهاء موظفاً «الرمز» 
في معمار شعري شامل» معتمدأً فيه على ما يمكن 
تسميته «الثنائيات المتضادة» بين ما جاء به «التاريخ 
سجلا» و«الواقع حركة ‏ تمثيلا2» معتمدا في ذلك 
«المفارقة» في بُعديها : المأساوي. والساخرء في ما 
يتمثل من وجوه الصراع القائم في الحياة. 

-ت4- 


وكما تعتمد قصيدة دُنقل على إحداث التقابل 
بين الماضي والحاضرء كذلك يفعل نمدوح عدوان؛ 
فكثير من قصائد هذا الشاعر تنم في مستويين: 
مستوى الحياة التي يعيش. بماله فيها من 
اندفاعات تعاويةة + ومستوى الماضي - التاريخ 
الذي نجدهء مستعاداً ومتمئّلاً حدثاً وقضية» ما 
يعمّق «تجربة الحاضر» فى نفس الشاعر من خلال 
وقوعه. شعرياً. إلى التماثل الذي يدفع به 
«بطلا». إلى التماهي مع ذلك الماضي ‏ وإن كان 
هذا التمامي كثيرا ما يتم له مع «واقع الهزيمة» 
وليس مع «حالات الانتصار». ومن هنا جاءت 
التجربتان ‏ لقاء وافتراقاً ‏ تمتّلان فى قصيدة 
الشاعرء حدين لتجربة إنسانية تلتقي في تفاصيلها 
ودلالاات رموزهاء وفى معطيات الحياة التى تمثلها. 
نجد هذا واضحاً في قصيدته : اروع خن امنا 
من ديوانه الأول الظل الأخضر”"'. وفي معظم 
قصائد ديوانه الثاني تلويحة الأيدي المتعبة”"' . . 

هذه «التمائثلية»» في بُعديهباالرمزي 
والدلالي» جعلت غلاقة الشاعر بتجريته - معاناته 
الواقعية أساسا ‏ تجربة مركبة من بُعدين: بُعد 
واقعي تكتوي فيه التجربة بنارين : نار الواقع» 
ونار معاناة هذا الواقع ؛ وبُعد تاريخي مكمل للبعد 
الواقعي؛ ومعمّق للإحساس بهء لما بين البُعدين 
من تقارب دلالي. 


أما القصيدة فى مستواها الفنى» فتتحقّق 
عنده من خلال امتزاج الصوتين في اصوت 
الشاعر». وانصهار العنصر التاريخي (الذي يتحقّق 
فيه واقع التماثل) بالحضور الواقعي (الماثل)» محققا 
بذلك ‏ كما مجايله الشاعر دُنقل ‏ ما يدعوه النقد 
الحديث ب «اللحظة الدرامية فى التعبير عن 
التجرية.» 


إن ممدوح عدوان يعتمد في توظيفاته التراثية 
والتاريخية ما يجد فيه تمثيلا لموقف إنساني مستمدء 
أساساًء من هذا التاريخ. أو انا يشكل: العرابت 
مرجعيته ليؤكد يه/ ومن خلاله «معناه) هو.. 
مدخلا «الشخصية» أو «الموقف» في تكوين البناء 


الشعري لقصيدته» ومحقّقاً لهذا البناء «تكامل 
المعنى» الذي يعمل على تأكيده: ضرباً من ضروب 
«الرسالة» التي يتوجه بها إلى قارئه/ متلقيه. .. بما 
يجعل «وظيفة» الأسطورة» أو الشخصيةء أو 


الواقعة التاريخية» في قصيدته هذه «وظيفة رمزية - 
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(؟) ممدوح عدوانء تلويحة الأيدي المتعبة (بيروت: دار العودة» .)١985‏ 


دلالية؛ من شأنها تعميق اللحظة المعيشة» متمئّلة 
في الموقف. وتأكيد المعنى ‏ في ما له من أبعاد 


ولعل اعتماد الشاعر من بين هذه «الرموز». 
شخصيات ووقائع؛ ماله حضوره في الذاكرة - 
ذاكرة الإنسان المعاصر ‏ أمر له أهميته فى «بناء 
الملعنى» في قصيدته؛ وفي إحداث التأثير لدى 
متلقيه (وهو تأثير تحريضي في الغالب) وذلك من 
خلال ما يعمد إليه من ربط «المعنى المعاصر» بما ل 
«الرمز» من دلالة في مستويين: مستوى الواقع 
المعيش» ومستوى الذاكرة ‏ التاريخ؛ فهوإذ 
يتوقف عند التاريخ, أو يعود إليه في لحظة 
استعادة لما يصطفيه من وقائع ومواقفء فإن ما 
همّهء من هذاء هو تعميق اللحظة الحاضرة التي 
يعيشها وينطلق منها للتعبير عنها. ولذلك غالباً ما 
تجىء «اللحظة التاريخية» المتمثّلة.» من قبله.» فى 
يكن بهذا السيان تين الرواية:والشيير بلهلة اعت 
بالإيحاء» جاعلا منها «الحظة حضور» تعمّق «دلالة 


القول» لدى المتلقي. 


شي هزه العا م و الك نات( الو عند 
والعوع» (لإحداث الأثر المطلوب لدى القارئ/ 
المتلقّى)» نجد اللقاء متحقّقاً بين عدوان ودُنقل؛ إذ 
إنه يتحفق في قصيدتهما في ما يمكن أن ندعوه ب 
«التوظيف العضوي» للرمز التاريخي . . وإن عناصر 
هذا الرمز» عند كل منهماء لا تنفصل عن السياق 
العام للرؤية الشعرية عندهماء بل تجبيء جزءا عضويا 
في هذا السياق الذي يشد أجزاءهاء ويعمّق 
ولألانا 1ج( ايمر مقاضيدها الوضوعية . فيزن 
عن تفعيل تأثيراتها من خلال ما يجعل كل منهما 
لقصيدته؛ على طريقته وبأسلوبه» من «نمو عضوي" 
يكون له دوره في تكوين/ تكامل بنيتها الدلالية. 
فهذا «التلاقي الدلالي» بين «أصوات التاريخ» 
و«أصوات الحاضرا هو عنصر التفاعل الحى». 
والحيوي» في عديد القصائد لهذين الشاعرين. ١‏ 


كم 


-0-- 


غير بعيدٍ عن هذا التوجه ما يتمثل في جانب 
من تجربة الشاعر المغربي أحمد المجاطي» وهو يتمثّل 
بعض وجوه التاريخ في «المدينة العربية؛» أو من 
خلالها. . إن لم نقل: إن هذه «المدينة» عنده هي 
حاضنة هذا التاريخ. وحاضرته. وعلى هذاء فإن 
تمتّلها شعرياًء كما فى غير قصيدة لهء كان أن اتخذ 
«أبعاداً رمزية» وأخرى «دلالية» لم يفصل فيها هذه 
«المدينة» عن وجودها/ حضورها التاريخي». بل 
نجده يعمّق الإحساس بمأساوية «فصلها؛ عن هذا 
التاريخ و«اقتطاعها» من سياقه. ولعل قصيدته عن 
سبتة» المدينة العربية المغربية المنتزعة» واقعاء من 
كيانها التاريخي. هي الوجه الأشد حضوراً في شعر 
هذا الشاعر» فى امتداد تمتّلاته/ تمثيلاته لمأساوية 
وجوو فد اللاينة وو اهناافيرة المدن العتربية 
الأخرى ‏ بين واقعين: الواقع المتمتل في ما لها 
من تاريخ وامتدادها جذوراً في هذا التاريخ. . 
وواقع انتزاعها من هذا التاريخ وقطعها عن 
سياقاته : 

«لأقول عرفتك.../أنت. ../ويخذلني 
العشق. تصرعني قهقهات السكارى/ فهل أنت 
واحدة من نسائي العذارى؟») 

ويتمثّل في مدينته المغربية السليب صورة 
المدينة الأخرى : قر الم فيقول: 

«أم أنك عينان» غرناطة فيهما طفلة»/آه 
قاتلتي أنت» حين أجوس شوارعك الخلف» / حاناً 
ومبغى/ وحين أراك خموراً مهربة وعطوراً وتبغا/ 
وحين أراك على مدخل الثغر عاشقة غجرية/ 
مضرجة تحت أحذية الهتكء»./ لا حول للفتكة 
البكر فيك»/ ولا صول للنخوة العربية.» 

ومن خلال هذه المدينة (سبتة) المنتزعة من 
تاريخهاء يستعيد الشاعر واقع المدن العربية الأخرى 
في مشاهد تجمع بين الحاضر والتاريخ. . بل قد 


نجده يأخذ من التاريخ «نافذة» يطل منها على 
اللناضية قب الفندسن 6 إل #متسدي نإل المادن 
العربية الأخرى التي تعيش إشكالية وجودء 
زيعتدج إتنانها لكايه رجولة قيهاه تحامللا تارعه 
على ظهره» مواجهاً "بؤس الحرف في المتاء؛ كما 
واجهه الشاعر وهو يتغلغل في أحشاء مدينته. 
فيعود إلى مخاطبتها ‏ وهي المدينة المسبية : 


«#فيا أخت غرناطة الجوع/ شقي قميصي/ 
امسحيه على جبل الريف/ واستخلصي من 
بقاياي. . . شيئاً.» 


كات 


ويجيء توظيف عبد الوهاب البياتي للتاريخي» 
والأسطوري أيضاًء في غالب حالاته» توظيفاً 
جزئياً؛ فهو حتى حين يذكر أسماء» مثل : المعري 
والخيّام والمتنبّي». فإنه لا يجعل منها «أقنعة» بالمعنى 
الذي حدّدناه آنفاً» ولا بالبُعد التوظيفى شعرياً؛ إذ 
إنه. كنا دو نز عدم فسان الذي كتييا فل 
تراك عبلفة» ( يتعقق هذه «الشخصيات - 
الرموز» موقفاً. ولا جعل منها «رمزاً ‏ مداراً» 
لتجربة يتمثّلها شعرياً بصيغة تتيح للرمز أن يتنامى 
فيهاء مجسّداً أبعاد التجربة. . بل ظلّ توظيفه لها 
في قصيدته (وكذلك الحال مع المدن ‏ التاريخ 
الذي دخلت شعره) توظيفا جزئياء وخارجيا 
أيضاًء ولم تتحوّل إلى «رموز عضوية». ولم يكن 
لها «دور شعري» في بناء القصيدة التى هى. 
أسانساء قصيدة لآ توت ر عل شيء كبير من 
مقومات البناء العضوي الواضح؛ بقدر ما تقوم» 
في غالب حالاتهاء على «أفكار متناثرة» يتم له 
«جمعها' في «عملية تنسيق» هي كل ما لعظم 
قصائده من «بناء فني). 


إلا أن البياتي يتجاوز واقع قصيدته هذاء 
بعض الشيء» في مجموعتيه: الكتابة على الطين”" 
وبستان عائشة7» فيبلغ؛ في بعض قصائد 
الملجموعتين» مستوى آخرء أكثر فنية وأقرب إلى 


عبد الوهاب البياتي 


معنى توظيف «ما هو تاريخي)... في بعد من 
أبعاد التاريخ» إذ تنفتح عله الفعناتة عن 7الفكرة 
ومؤداها» ‏ كما فى «الكتابة على الطين») ‏ كما 
تنفتح :عل «المكان» من منظور زماني يكون ل 
«الذات» حضورها بينهماء فى العلاقة بالأشياء - 
كما في ابستان عائشة». 00 


أما علاقته بالأسطورة» فلا تخرج عن هذا 
«البعد_المدار» إلا فى قصائد معدودات» من 
مجموعات شعرية وحقب مختلفة» وإن كان يعتمد 
في هذا «الاستثناء» النسج العام على (معنى 
الأسطورة» فى حدود محدودة., إذ إن ما بهمّهء على 
باجو اهز تأقوي الذلالة لكام للابيطوؤة: أفها 


(4) عبد الوهاب البياتي» بستان عائشة. ط ” (بيروت: المؤ سسة العربية للدراسات والنشر» ). 


اكلم 


فى قصيدة «سارق النار»» التى يؤكد فيها (أكثر تما 
الأسطورة اليونانية» مع «تعشيق» القصيدة ببعض 
المعاني الخاصة بالشاعر. 

وتما يلاحظ على توظيفات «البياتي» التاريخية 
والأسطورية فى 0 فصيدته أنه يجعل من (امعخص ياتها» 
شخصيات نمطية» لا تتحرك بتاريخ» أو بفكرة 
شاملةء وإنما د تكتفي بما لها من (حض ور جزئي) 
ينتج من «دور جزئي22 لتظل «شخصيات نمطية» 
مبتسرة الوجود والحركة. . وغالاً .ها 'يعلق الشاغر 
على هذه «الأسماء ب الشخصيات» بعض أفكاره. 
القصد منها والغاية: الإحالة المباشرة إلى أفكار 
الشاعر» والكشف عن رؤيته العالم. ولعل هذا 
الاتجاه/ التوجه هو ما جعل من شعره «نسقاً نمطياً» 
يسير نحو ما كان يعذه «غايات كبرى» و «مقاصد 
عليا) للشاعر. . 


الات 


إلا أننا نجد هذا «التوظيف» مختلفاً اختلافاً 
كلياً عند شاعر مثل صلاح عبد الصبور. .. فقد 
عن هذا الشاعر بتقديم «الشخصيات» ذات الوجه 
التاريخي بكل ما لها/أو له معها من تواصلء 
وامتداد واقعى.. جاعلا لهذه «الشخصيات» 
ونه لمشيل 

فإذا كان «الحلاج» هو الش خصية ذات 
الحضور التاريخي المميزء موقفا وفكرا.. فإن 
«الملك عجيب 8 المخصيب» و«الفارس القديم) 
إنما هما من قبيل («شخصيات متمثلة» هما جعل 
منها «رموزاً» لمواقف (إنسانية - وجودية) لها 
دلالاتها الواقعية.. فهى اتشيرا و!اتؤشر) 
و«تدل».. وفى كل من «الرمز)» و«الدلالة» نجد 
ما يغتى واقم التجربة الشعرية للشاعره ويعمق 
ارؤياه» فيها بعناصر مضافة؛ جاعلاً للموقف في 
القصيدة ما يعبّر فيه عن (أزمنة وجودية» ا 


كم 


الشاعر فيها ما يتمثّل فيه «أزمة» الإنسان المثقف 
النخبوي ‏ بمعنى من معاني النخبوية. 

وإذا كان عبد الصبور قد أكد فى ديوانه 
الأول الناس في بلادي حضور شخصية واقعية» 
من واقعه المجتمعى. هى شخصية «زهران») ‏ فى 
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صلاح عبد الصبور 


قصيدة «شنق زهران»» مرتفعاً ببذه الشخصية» 
موقفاً وما مئّلته بهذا الموقف» إلى مستوى «الفعل 
التاريمخي»)؛ ومن ثم أعطاها حضوراً تاريخياً 
بامتياز. . . فإن هذه «التجربة» لم تتكرر عنده على 
نحو موقف مماثل في قصائد أخرى. . بل سنجد 
التأكيد والتركيز يتمان على ما تتمثّل «ذات الشاعر» 
في معاناتها وهي تعيش «أزمة الحرية» في الواقع» 
ومع الواقع... فضلاً عن أنه يجد في «الآخر 
ذاتاً».» تاريخياً كان هذا «الآخر) أم تراثياً 
وأسطورياًء أبعاداً لا تنفصل عن اذاته) هوء 
المنحى. قصيدة قائمة عل وجود تتداخل فيه المعاني 
التى تكتنزها هذه «الذات»» وهى تجد لقاءها 
متحقّقاً» حاضراء مع ما هو تاريخي » أو أسطوري 
- رمزاً دالاً؛ فهو في مثل هذه القصائد يدخل 
بالعملية الشعرية عالماً قائمأ على تلاقى «المعانن - 


الأبعاد». وتفاعلهاء تما يخرج ب اذاتية الرؤية 
والتعبير» عنده إلى فضاء إنساني أوسع وأشمل - 
كما نجد ذلك فى شخصية «(الحلاج) التي جعل 
منها مداراً لعمل درامي تمثّل فيه لا «مأساة الحلاج» 
وحده ‏ التي لم تكن في هذا العمل أكثر من إطار 
جامع لآفاق الرؤية/ الرؤيا التي تمدّلت (أو تمثل 
الشاعر) بل ومأساة المثقف في عصره. 


واتجه عبد الصبور في بعض شعره نحو 
التراث الشعبي وأساطيره. مستمداً منه الكثير من 
الرموز والصور الشعرية التي سيشكل منها عنصراً 
مهما من عناصر تميزه الشعري. وقد كان لهذا 
التوجه تأثيراته فى تكوين «معجمه الشعري»؛ كما 
جعل لقصيدته دلالاتها الفكرية والموقفية. وعلى 
هذاء جاءت لغته (في معظم قصائده التي أقامها 
على مثل هذه الأصول الرمزية) لغة قريبة من 
الواقع» ولكنها كانت» في الوقت ذاته» تعبيراً عن 
شعوره بالغربة في/ عن هذا الواقع. وقد صهر في 
تجربته هذه مضامين عديدة لأساطير معيّنة» بدون 
الإشارة إليها إشارات صريحة» مكتفياً بمقابستها - 
إذا صح التعبير ‏ ومكتفياً منها «بالدلالة» 
و«تكوينات المعنى). أما فى مستوى «الشكل 
الشعري» و«البناء الشعري») 1 فقد أفاد من صيغة 
«الحكاية الشعبية» بالتعاطي مع أساليب السرد فيها. 
ومن هنا جاءت لغته فى عديد القصائد ‏ منذ 
ديوانه الأول «الناس فى بلادي» - قائمة على «لغة 
الحكاية» التي ديا غنى وثراءً توظيفاته 
للشخصيات التراثية بإدخالها في قصيدته بما خملها 
من مضامين جديدةٍ. . إذ كان الشاعرء بسعة 
الفضاءات التي تحرك فيها بشمول شخصياته وما 
تحمل من أفكارء وتعيش من أوضاع وحالات» 
وتفكر به من سبل للخلا ص. . شخصيات ذات 
حضور مركزي في معظم قصائد الشاعر التي 
قامت على/ واستفادت من هذه العناصر التراثية 
بكل ما لها من بعد تاريخي. وقد كانت صورة 


كم 


«الواقع المهزوم» الصورة الأكثف والأكثر حضوراً 
في شعر الشاعرهء وفي تمثيلاته الرمزية» إذ نجد 
ديل الرموز التي وظَّفها اتنحرف) عن مسارها 
الأسطوري» اوعقًا هي عليه في المأثور التراثي» 
أى العارغى» لتمكل «واقما لقره كما فى رمق 
«السندباد» مثلآء الذي لا 1 ا فى 
مغامراته» وإنما فى «تمئّلات» الناس له وقد 
استشرث بهم حالة:الخدره .فكأنة آراة القؤل»-من 
خلال ذلك. إن الواقع المهزوم يستعيض عن 
«الفعل» بالحديث عن «الفعل». 


إلا أنه رأىء من جانب آخرء فى شخصية 
«السندباد ‏ الرمز» صورة جلية للمغامرة التي تجمع 
إليها روح الشاعر وموقفه الوجودي.. فهو إذ 
يقول : «السندباد كالإعصار إن يبدأ يمت» إنما 
يتمثّل في ما يقول «صورة الشاعر» في ما له من 
طبيعة جامحة وروح طموح إلى المغامرة والاكتشاف. 


اعد لسارو رقي باكاه سن 
جاغاد نه «إطارا؛ لتصبيدة بكرن لذي العبيفة 
فيها «افعل) و١سيرة»»‏ يحرص على أن يجعل لها 
«بعداً شخصياً) وآخر «متممّلاً» ‏ ولا أقول 
اسكيلا .وهو ماايمكن هذه الشخصية من 
التحول في البعدين: الواقعي. والأسطوري. ولعل 
الخاصية الفريدة فى عدد من قصائد الشاعر» التى 
ينحو فيها هذا المنحى, ما يتمثّل في حركية 
الوجود الإنساني» أكثر من التاريخي. لهذه 
الشخصية داخل فضاء رؤيوي واضح. . ويكون 
وجود هذه الشخصيةء أو تلك» وبحثهاء مقترنا 
بالبحة الذي قوفن الشاعر عفانه. 


غير أن ما يلاحظ على معظم «شخصياته؛». 
في ما يجعل لها من رمزية الوجود ودلاليته» هو: 
واقع الانكسار في وجودها. فهي على الرغم من 
كل ما تبدو عليه من شجاعة الحضور وقوة الفكرء 
نجدهاء في النهايات التي تنتهي إليهاء محكومة 


بالانكسار والتراجع (وهو ما يتجلى واضحاً في 
ااشخصيات - رموز» اعتمدها في فصائده. على 
توالي نتاجه الشعريء لعل أبرزها: الحلاجء 
والسندباد. .. إلخ). 


فإذا ما عمدنا إلى المقارنة بينهء في هذا 
الموقف» وبين شاعر من جيل تال على جيله؛ مثل 
أمل دُنقل» فإننا نجد هذا الأخير يوظفف 
الشخصيات والرموز التاريخية في شعره للتعبير عن 
وجوه الصراع في واقعه. فى ما بينه إنسانا (يتمثل 
روح الشعب في ذاته) وبين «السلطة ‏ النظام» 
التى يعيّنها «واقعأ آخر ‏ ضديا» لكل ما للشعب 
من آمال وتطلعات؟ فهو يدين «الآخر ‏ الضداء 
سلطة كان أم واقعاء ولا يحكم نفسه (أو واقعه) 
بالتراجع والانكسار ‏ كما يفعل عبد الصبور في 
مسي رنه الشعرية. 


يات 


إقاقراءة تفدية لوطي الساعر العري 
الحديث الأسطورة والتاريخ. بمافي ذلك 
التراث» يمكن أن تتعينٌ. نتائج. في مجموعة 
استخلاصات ‏ هي بمثابة نتائج لهذه القراءة: 


أولا يمكن أن نلاحظء في مستوى التعبير 
عمًا هو تاريخى: مسألتين أساسيتين: 


تتمثّل الأولى منهما في ما نجد فيه «وعياً 
ارقا اند عم كاعر نتن لتر ا اليتوين 
يتحمّق فى قدرة هذا الشاعر على تمثّل العلاقة 
القائمة» جوهرياًء بين الحاضر - في مستوى 
التجربة ‏ والماضي ‏ في مستوى ما يكون له من 
دلالات رمزية فى هذا الحاضرء تعمق «اللحظة - 
التجربة» فيه» وترتفع بالتعبير الشعري عن هذه 
التجربة إلى مستوى جديدء بفعل عملية «إغناء 
الماضي» لهء بدلالاته الرمزية. 
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وأما المسألة الثانية» فتتمئّل فى ما نجد فيه 
نضجاً في التجربة الشعرية ذاتباء بما يجعل من 
«عملية التوظيف» هذه عنصراً تعبيرياً مضافاً إلى 
عناصر التعبير الأخرى. 

ثانا نتن :داخل هذا الوص حجاء احعيار 
اللحظة التاريخية التي تمد بالنسبة إلى الشاعر موقفاً 
في الحاضرء أو وجد فيها إضاءة وتنويراً لطريق 
يريد أن يأخذ «الآخر ‏ المتلقّى» فيها... إذ إن 
لدى الشاعر الحديث أكثر من دافع يقف وراء 
توظيف التاريخ» والموروث الثقافي والحضاري» 
في قصيدته : 


فهناك البُعد القومي لهذا التاريخ. بما فيه 
من قيم البطولة. ومن «شخصيات» أرَت دورا 
فريداً في تاريخ هذه الأمةء وقد وجد فيها الشاعر 
الحديث من القيم ما هو جوهري بالنسبة إلى إنسان 
هذه الأمة. 


وهناك النظر إلى الواقع الحاضر من أفق 
تاريخ الأمةء تأكيداً لواقع التواصل بين حاضرها 
وعاضيها وهو يجتمع على قيم» ومبادئ» وأفعال 
كثيراً ما عمد الشاعر العربي الحديث إلى استدعائها 
من خلال «الواقعة ‏ الحدث» أو «الشخصية - 
منطلق الفعل» ‏ بما يتضمنه ذلك من تربية 
للوجدان القومي. 

- وهناك العلاقة بهذا التاريخ من منظور 
الدلالة الرمزية لشخصياته وأحداثه. . إذ وجدنا 
الشاعر الحديث يصطفى منهما ما يمثل «اللحظة 
التاريخية» التي يعبر عنهاء ويعمق روح هذا 
التعبير» مستصفياً جوهره. 

تالثء يمكن أن نلاحظ التنوع في أساليب 
الشعراء» واختلاف هذه الأساليب في تمثيل الوعي 
بالتاريخ وفي تمثل ما هو تاريخي. . ونجد ل قوة 
الخيال هناء عند غير شاعر من الشعراء المجددين» 
ما شكل «قوة ذاتية» صاهرة لعناصر التكوين هذهء 


وهو ما برز واضحاً في «عضوية التوظيف» لهذه 
«الرموز»» أحداثاً وشخصيات وأساطير»ء فى 
العمل الشعري. 


رابعاًء لقد دعا عدد من الدارسين والنقاد 
العرب تجربة الشاعر الحديث القصيدة التى يبنيها 
على مثل هذا «التمثل» ب لقصيدة القناع»» 00 
في ذلك إلى ما يتمائل فيه شاعر هذه القصيدة» من 
حيث الطبيعة الرمزية لقصيدته» مع «المسرحي» في 
ما يجعل ل اشخصياته المسرحية» من (أقنعة» يعيدها 
بواسطتها/ أو من خلالها إلى زمن آخر ‏ ولكنها 
تتحدث,. فى الوقت ذاته» عن الحال الحاضرة» 
والواقع الذي يتمكّل تجربته فيه. وقد يعمد هذا 
الشاعر إلى توظيف شيء من لغة «الشخصية - 
القناع» يتداخل مع لغته هو وهو ما يضفي على 
هذه القصيدة بعداً درامياً واضحاً نجده متحقّقاً عند 
غير شاعر من الشعراء المجدّدين الذين اعتمدوا هذا 
الأسلوب فى البناء والتعبير الشعريين. كما قد 
يتداعى في بعض نماذج هذا التوظيف صوتان: 
صوت الشاعرء والصوت ؤو البُعد التاريخى» 
ويتواشج الصوتان لبتكاملاا- في تعفن التماذج عدد 
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غير شاعر ‏ فى درامية عالية يتصادى فيها (صوت 
الشاعر) مع اموق التاريخ». ويشتركان في مثل 
«التجربة الجديدة» (كمافى قصيدة «الصقر)» 
لأدونيس» وقصيدة «المسيح بعد المكلفل» ابت 
والقصيدة الدرامية الكبرى لصلاح عبد الصبور 


المأساة الخلاج». . . وسواها). 


خامساًء تنبغي الإشارة» أخيراًء إلى ظاهرة 
مهمة في هذا «التوظيف» للتاريخ وما هو تاريخي 
عند بعض الشعراء المجددين؛ ففى حين نجد 
الشاعر الحديث في توظيفه الأساطير والرموز 
الأسطورية أبعد ري فى التعبير» وأكثر حركةً 
داخل المسافة بين الأستطورة والواقع... نجد 
الشاعر الذي يوظف الرموز التاريخية ‏ وخصوصا 
تلك التي أسبغ عليها بعض الاتجاهات ١صفة‏ 
القداسة» ‏ محاصرا ببذه «الرموز»ء رؤية ورؤيا 
وتعنبيراً شعريا. ‏ إذ نجده». بحكم استجابته 
لضموناء حملا منها بثقل وجداني مهيمن متأت 
من طبيعة نظرته إليها وموقفه المتشكل من 
خلالها.. . وهو ما يجعل «الرمز» يستوعب «رؤيا 
الشاعر» وينغلق عليهاء مخضعاً إياها لمضامينه. 


1 ده حرحكة مجلة «شعر): 
المنطلقات والتجربة 


ءات 


شهد الشعر العربي في النصف الأول من 
القن العشرين جركة تمزلاك, عسيعة. فثل 
اتجاهها الأساسي في التحول من الإحيائية 
الكلاسيكية الجديدة» التي تتعامل مع الشكل 
الكلاسيكى للقصيدة العربية (العمودية) بطريقة 
اعيلية» إل الووسا سركي والرمر ب ويعفق 
أشكال السوريالية التي تتعامل مع هذا الشكل 


بطريقة «مرنة». 


وقد رسخت هذه التحؤلات التمييز بين 
«النظم) الذي يقوم على المعايير الشكلية المدرسية 
للقصيدة العربية و«الشعر) الذي يقوم على 
التجربة الشخصية والوجدانية والنفسيةء ومحاولة 
التعبير عنها فى أشكال شعرية (مرنة». وفتحت 
هله التحولات بالثالي الباب أمام عملية ديد 
الشكل الشعري الكلاسيكى للقصيدة العربية» 
ونسره لكان ريد بجوي تحمل أسماء 
«الشعر المنشور»» و«الشعر المرسل»)» واالشعر 
المطلق) . . إلخ. 

ولقد وصلت هذه التحوّلات إلى منعطف 
نوعي مع قصيدة «الكوليرا» )١941(‏ للشاعرة 
العراقية نازك الملائكة  ١9475(‏ 1ا١٠2)5‏ مدشنة 
الطلاق سركة عادردة فق العتمن لسري : طلخ 


لاله 


محمد حمال باروت 


عليها اسم حركة «الشعر الحراء أو اشعر 
التفعيلة». الذي قام في بداياته الأول على 
إلخاذل '(وخدة التقديلة) مكان البسور النفرنة 
الكلاسيكية» وغيّر الشكل التناظري التقليدي 
للقصيدة العربية. 


]ات 


لم تكن تسمية «الشعر الحر) سوى ترجمة 
للمصطلح الفرنسي عتطنا:7/6. أو للمصطلح 
الإنكليزي عوواءء5, والذي تُرجم أحياناً إلى 
عبارة «الشعر المنثور». وقد استمدت التسمية 
الجديدة أهميتها لا من مدى دقتها فى التعبير عن 
الشكل «التهر ين حدم اللاسشاظ ربل بين 
إطلاقها حركة سجال وحوار حادة مخطت حدود 
الجدل بشأن مفاهيم التجديد في شكل القصيدة 
العربية وحدود هذا التجديد وآفاقه. وهوية 
صاحب السبق فى «ريادة» الشكل الجديد؟ هل هى 
نازك الملائكة» أم بدر شاكر السيّاب (19453- 
14» أم عبد الوهاب البياتي ١975(‏ 
8 ») أم غيرهم تمن سبقهم؟ إلى الجدل حول 
مسائل المعاصرة والتراث» والتجديد والأصالة 
والهوية» والفردية والالتزام» والثقافة والمجتمع . . 
إلخ. وقد توّجت مجلة الآداب» التي أسسها 
الكاتب اللبناني سهيل إدريس 2)50٠١8-1١978(‏ 


وصدر عددها الأول في العام .١481‏ هذا الجدل 
بإصدارها عددا نوعيا خاصا عن حركة الشعر الجر 
في العام .١1455‏ وكانت مجلة الأديب اللبنانية أيضاً 
قد اتسمت بفتح صفحاتها للتجارب الشعرية 
الحديدة كافة» وانضمت إليها مجلة «الاداب» التى 
أخذت تفتح صفحاتها أمام قصائد الشعراء الشباب 
التي تحتذي شكل «الشعر الحرا» ونشرت في هذا 
السياق لعدد من أبرز الشعراء الشباب و كان 
في عدادهم الشاعر السوري الشاب أحمد علي 
سعيد (أدونيس)» والشاعر العراقي بدر شاكر 
السيّاب الذي نقيوت له اللة قصيداتة أنشودة 
المطر» :.)١104(‏ التي كان لها دور حاسم في 
سيادة حركة «الشعر الحر» واحتذاء الكتابة الشعرية 
بطريقتها. لكن هذا العدد الخاص حمل سمة 
خاصةء وهي أنه عبّر عن قوة اتجاه «الشعر الحرا 
وتحوله إلى حركة شعرية مهيمنة» وترسيخ هذه 
الحركة كمحور للتجديد في الشعر العربي. 


اصطدمت التجربة الشعرية الجديدة بقصور 
المصطلح الجديد عن التعبير عنهاء فلقد كان هذا 
المصطلح في النهاية مصطلحاً شكلياً يشير إلى أحد 
محددات هذه التجربةء ولا يعبّر عن أبعادها 
الجديدة التي كانت تتجاوزه. وفيى خضم هذا 
الحدل المضطرم الذي تتميز به عاد مراحل التغير 
الثقافي - الشعري الكبرى في التواريخ الأدبية» 
صدر العدد الأول من مجحلة شعر في كانون الثاني/ 
ينان 1487 ليعلن الطلاق جرافة شيكرية ديد 
تتخطى محاولات التجديد المنجزة في النصف 
الأول من القرن العشرين وحتى حمسينياته؛ إلى ما 
أطلقت عليه مفهوم «الشعر الحديث». 


ا 


م تكن بجلة شعر منذ صدور عددها الأول 
بحرد «مجلة» اعتيادية» بل ثمرة حوارات معمقة 


بين الشعراء: .والمثقفين الأساسيين الذين شكلوا 


1م 


نواتها التأسيسية الأولى كمجلة ‏ حركة. وقد 
صمّمها مؤسسها ورائدها الأبرز الشاعر اللبناني 
يوسف الخال )١9417 - 1١91١1(‏ منذ البداية 


يوسف الخال 


كمشروع أو حركة تضم أعضاء عاملين»» وهو 
هنا الأعضءء الملتزمين باتجاهات وأسس 
ومنطلقات المجلة ‏ الحركة. 


ولم يكن تأسيس الحركة الشعرية الجديدة 
حول كتاب أو مجلة جديداً في التاريخ الثقافي - 
الشعري العربي في النصف الأول من القرن 
العشرين» بل سبق للشاعر المصري أحمد زكي 
أبو شادي (18947- )١956‏ أن أسس مجلة أبولو 
كمحور حركة شعرية جديدة. كما أن عباس محمود 
العقاد وإبراهيم عبد القادر المازني (في الديوان) 
وميخائيل نعيمة (في الغربال) سبقوا أبو شادي في 
تأسيس الاتجاهات الجديدة حول كتاب. إلا أن 
الخال ذا التكوين الثقافي الإنكليزي ‏ البريطاني 
كان متأثراً هناء بشكل خاصء بتجربة الشاعر 
الأمريكى إزرا باوند فى الشعر الأمريكى الحديث» 
وأطلق على مجلته اسم شعر تيمّناً باسم المجلة التي 


أصدرها باوند؛ء وعبّر عن تطلعه إلى أن يؤدي في 
الشعر العربي الدور الذي أذّاه باوند في الشعر 
الأمريكي 2 وشكا نوعاً من منتدى حواري 
للمجلة ‏ الحركة حملت اسم ١احميس‏ شعر أو 
«ندوة مجلة شعر». ولقد مهد الخال لإصدار مجلته 
بإلقاء محاضرة في «الندوة اللبنانية» في أواخر 
كانون الثان/ يناير .١9601/‏ 


كنت هذة الحامر: ماايات يعتين افى 
تازيك اللتركة السعوية الحديقة بالبياة الشعري 
الأول لحركة مجلة «شعر». ويمكن اعتبارها تعبيرا 
أساسياً عن منطلقاتها. وفى هذه المحاضرة - 
البيان» طرح الخال مفهوم الشعر الحديث كمحور 
للتجديد في الشعر اللبناني. وقد كان الخال عضواً 
سابقاً في الحزب السوري القومي الاجتماعي؛ 
لكن مؤسس الحزب وزعيمه أنطون سعادة طرده 
في العام ١4517‏ لتبئّيه الاتجاهات «الشخصانية». 
ومدتكر للسيكوعة اعفال الشووية القوفية إل شع 
لبنانية - متوسطية» فكانت اهتماماته الأساسية 
لبنانية» لكن تطور حركة مجلة «شعرا» تجاوزت هذه 
الاهتمامات لتغدو حركة شعرية عربية أكثر منها 
حركة شعرية لبنانية. وفي المحاضرة ‏ البيان الأول 
الذئ دقن قافيات اشركة الحصرئة الخديدة 
وأطلقهاء حاول الخال أن يضع الأسس النظرية 
للشعر العربي الحديث كبديل من الشعر الحرء ومن 
محاولات التجديد السابقة فى الشعر اللبناني التي 
كانت متساوقة ومتكاملة مع تجارب التجديد في 
الشعر العربي في النصف الأول من القرن 
العشرين. وتتلخص هذه الأسس في تعبير الشاعر 
عن غرييه الطبانية شكل كبان» واستخدام الور 
الحية» من وصفية وذهنية وتاريخية» مكان الصورة 
البلاغية الكلاسيكية المدرسية» من تشبيه واستعارة 
وكناية.. إلخ» وإدماج اللغة الحية للشعب في 
اللغة الشعرية الحديثة» وتطوير الإيقاعات الشعرية 
العرية ارم الأوزاة التمايديت: والشوعي في 
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أعماق التراث الروحي ‏ العقبي الأوروبي» 
والامتزاج بود الشعب. 


أدونيس 


تعدّت هذه الأسس حدود الأسس الفنية إلى 
حدود الأسس النظرية» التي خاضت المجلة - 
الحركة سنتين تقريبا في بلورتها وإثارة إشكالياتها 
وأسئلتها من خلال ندوتما الأسبوعية أو ماعرف 
ب «حميس شعر» الذي كان مفتوحاً للشعراء العرب 
كافة. وقد شكل اميس شعر» فضاءً رفيعاً 
لحوارات معمقة عن مفاهيم الشعر والثقافة والهوية 
والعصرية والحداثة والتراث. . إلخ» تكاملت فيه 
المقاربات الحمالية الشعرية مع المقاربات الفكرية 
والثقافية والفلسفية التي ارتبطت بماجد فخري 
وعادل الضاهر. . إلخ. 


لكن برزت في عملية البلورة هذه» بشكل 
خاص من ناحية التأثير الأساسي. الطاقة النظرية 
لكل من الشاعر السوري أدونيس » الذي نشر في 
المجلة عدة دراسات نقدية مركزةء كان لها دور 
كبير في تأسيس الوعي الشعري بالشعر الحديث» 
مثل دراساته «محاولة فى تعريف الشعر الحديث) 


(لاشعراء 21١‏ وافى قصيلة النثر) ((شعراء 
18 و#الشعر العري ومشكلات التجديد) 
(«شعراء )١5‏ من جهة, والرواكى الللططدي 
جبرا إبراهيم جبرا (1919- 2)١994‏ الذي بين 

له أن ترجم الجزء الفا كدر زمر كرت 
الأنثروبولوجي البريطاني جيمس فرايزر «الغصن 
الذهبي»: الذي بلور في مرختلة لاحقة فى مجلة 
اشعر» نفسها مفهوم «الشعراء التموزيين» 5 
على دمج عميق بين الحداثة وهوية الجذورء وهو 
ما ساهم فيه أسعد رزوق بعمق من خلال كتابه 
المفتاحي الأسطورة في الشعر العربي المعاصر 
(001909, وكذلك خالدة سعيد في كتابها 
البحث عن الجذور ."”)01957٠0(‏ 


عدت 

لقد قاد ذلك إلى إثارة مسألة الهوية» وشكل 
أساس اندلاع معركة ثقافية ‏ شعرية ‏ سياسية 
حادة احتدمت منذ شباط/ فبراير »١9571١‏ بين مجلة 
«الآدات08 القن كانت مكبر قوميا عربياً وخلة 
الكعرااجي اعتبره يقير (سورنا ونيا 
زاممرسطيا» وامكد ري تبعث الرموز المتوسطية 
و«الفينيقية») في مواجهة الهوية العروبية. 

لم يكن أعضاء مجلة اشعر» متفقين حول 
مسألة الهوية» لكنهم جميعاً انخرطوا في أ 
بيد أن المعركة ساهمت» بالتضافر مع عوامل أخرى 
ذاتية وموضوعيةء في تصديع تماسك الحركة ‏ 
المجلة» وانفضاض الكثير من أركانها ومؤسسيها 
عنهاء وهو ما ساهم في دفع يوسف الخال إلى 
إعلان توقفها بعدد حمل عنوان «العدد الأخيرا 
(1955)» وأعلن فيه اصطدام الحركة الشعرية 
ب «جدار اللغة»» الذي يتمثّل في الازدواجية بين 
ما نكتب وبين ما نتكلماء ورأى فيه الخال 


)١(‏ أسعد رزوق» الأسطورة ف 
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«الجدار الحقيقي الفاصل بين الشعر العربي القديم 
والشعر العربي دده وعدم قدرة الحركة - 
المجلة على حلهء مستشرفاً بشكل مبهم «أبواب 
فتح جديد) يقوم على حل تلك «الازدواجية). 
ويمكن القول إن هذا «البيان» يعبّر عن رأي الخال 
لا عن رأي «أعضائها العاملين» أو «المراسلين» 
المشاركين الذين لم يكن في إمكانهم تأييد الخال في 
ذلك» وعبروا عن طاقاتهم الشعرية ضمن القدرات 
الخلاقة للغة العربية» مع مقاربة للغة الحياة اليومية 
والاعتيادية في وقت واحد بالنسبة إلى بعضهم. 
فلقد كان الخال يرى أن تطور اللغة العربية يجب 
أن ينتهي إلى ما انتهى إليه تطور اللغة اللاتينية من 
انحلال وبروز اللغات القومية» ورأى في العربية 
الدارجة والجارية احتمال ذلك. وم تكن مقايسته 
هذه محل توافق قط. 

ملت مجلة «شعر» حركة حقيقية فاعلة في 
تطور حركة الشعر العربي الحديث. لقد رسخت 
اسم الشغر الحايف كبديل من اننم الشعر الحين 
وأعطت مفهوم الشعر الحديث مضمونا كيانيا 
لمالا سنا نويا درمتيهان ووفودا: رسخ 
تمييزاً حاسماً بين «الرؤية» الشعرية الفكرية 
والسياسية و«الرؤياء الداخلية والحدسية. وبلورت 
تبعاً لذلك القصيدة ‏ الرؤيا كمحور لحركة الحداثة 
الشعرية العربية» ودفعت اتجاه قصيدة النثر» مميزة 
إياه من الشعر المنثور ومن النثر الشعري والوجدانيٍ 
والرومانتيكي» وبلورت نظرياً وشعرياً على حد 
ير نوع القصيدة التموزية الرؤيوية التي كوت 

فيها الفرد وينبعث حماعة أو أمةٌ» واحتضنت مسبقاً 
اتجاهاً يشكل نفياً تامأ لمشروعها فى القصيدة - 
الرؤياء وهو اتجاه القصيدة اليومية التي تجرد الشعر 
من هالتهء وترميه في «وخل"» التفاصيل. وتمثل 


في الشعر المعاصر: الشعراء التموزيون (بيروت : مجملة آفاق» 8)). 


0 : دار مجلة شعر» 9 1). 


ذلك في احتضاهها تجربتي الشاعر السوري محمد 
المأغوط )30١5- ١1975(‏ والشاعر اللبناني شوقي 
أبو شقراء وفي إتاحة صوت مسموع مبكر منذ 
عددها الأول في العام ١901‏ للشاعر العراقي 
سعدي يوسفء الذي يقع في الإطار البديل من 
القصيدة ‏ الرؤيا. 


فى ما بعد العدد الأخير للحركة ‏ المجلة» 
سرت أطروحات مجحلة «شعر» في حركة الشعر 
العرى اللديية» لكو حتلم :ركه كانت قد 
تجاوزت مراجع « شعر» الأيديولوجية الضيقة 
لتغدو في إطار أفسح جزءاً لا يتجزأ من تلك 
الحركة نظريةً وإنتاجاًء بقدر ما تجاوزها الشعراء 
الأساسيون الذين مروا بمختبرها. فلقد كانت 


الم 


حركة مجلة «شعر» تحمل بالفعل بذور تأسيس 
حركة شعرية جديدة بقدر ما كانت تحمل فى 
داخلها نفسه ما يعجاوزها؛ لقد كانت من نوع 
الحركات المؤسّسة الكبرى التي تنفي نفسها. 


ولقد أنجزت مهمتها. ولهذاء حين أعاد 
الخال إصدارها بعد نكسة حزيران/ يونيو »2١1951/‏ 
لم تجد أي تأثير لهاء إذ تجاوزتها نزعة التغيير 
الفكرية والجمالية والشعرية» وغدت باهتة 
إزاءهاء واضطرت إزاء ذلك إلى التوقف الأخير» 
لكن لتخلف تراثاً عميقاً من المستحيل قراءة تطور 
الحركة الشعرية العربية الحديثة بمعزل عنهء فهناك 
في هذا التاريخ دوماً ما قبل حركة مجلة ١شعر)‏ 
وما بعله. 


١‏ المتون الشعرية الكبرى المعاصرة 


مقدمة 


تغيب في الشعر العربي المعاصر الظواهر 
والتيارات الشعرية في ما يعرض شعراء أعلام 
يشكلون متوناً شعرية كبرى» وعلامات أساسية في 
حركة الشعر. ويمكن النظر إلى هذه المتون بوصفها 
خطوط تطور الشعر خلال النصف الثاني من القرن 
العشرين. وفي أساس هذه المتون» يبدو الشعر 
مسكوناً بالتاريخ بصورة سريةء مصنوعاًء في 
لحظاته الأكثر كثافة» من مادة هذا التاريخ رغم 
محاولة الشعر الدائمة التخلص من الاشتباك بنسيج 
اليومي والعارض ليسمو في معارج الخيال. 

كانت هذه الرغبة تسكن كثيراً من شعر 
العرب في القرن العشرين» وهو ما أنتج كثيرأ من 
الشعر الأثيري» وابتعد بالكتابة الشعرية عن 
مصادرها اليومية» وجعل هذه الكتابة تمريناً في 
تأمل العالم من نقطة بعيدة في برج الشاعر العاجي. 
هذه النزعة في الكتابة الشعرية تقابلها نزعة مضادة 
لا ترى في الشعر سوى انعكاس لليومي» 
والحدث العارض» فتسعى إلى تسجيل وقائع 
التاريخ أولاً بأول» وتتشبث بالأحداث الكبرى» 
من انتصارات وهزائم متكررة؛ لتبني مادتها 
الشعرية منها. وقد ازدحم كتاب الشعر العربي 


المعحاصر بقصائد ودواوين» لا عذ لهاء لا تسمو 


الام 


فخري صالح 


الحقيقية» وتكتفي بالوصف والانسياق وراء الحدث 


وتطوراته. 
أولاً: بدر شاكر السياب 


لكن الشعر الحقيقي لا يسكن في أرض 
هذين النزوعين المتباعدين» بل في ما يؤلف 
بينهماء وفي ما يطلع من أرض التاريخ» ولكنه 
يعيد تأليفه وترتيب ذراته ليكون الحدث. وما 
يسمى التاريخ (ب «معناه الشامل الذي يرفعه من 
وهدة التسجيل التاريخى»)» مجرد ماء سري يسري 
فى أحشاء الكتابة الشعرية. هكذا يبدو شعر بدر 
ماكر بالسنتاكة السكر باتعو الأسطوري 
والراغب على الدوام في تخليص شعره من شبهة 
اليومي والتاريخي. وهو يقيم علاقة معقدة مع 
التاريخ؛ فليس في الإمكان قراءة شعرهء الذي 
أنجزه على خلفية تاريخ سياسي واجتماعي عاصف 
ودام (عام وشخصي)» بدون رؤية النسيج المعقد 
الذي يربط السيّاب بزمنهء وعلاقة الشاعر العراقي 
الرائد بالتحولات التاريخية التي صنعت عصره. في 
هذا السياق تقرأ قصائده ربكل النهار» و«أنشودة 
المطر) و«غريب على الخليج» و«حفار القبور)؛ وما 
كتبه عن جيكورء وعدد آخر من قصائده التي 


يبدو فيها نسيج التاريخ مشتبكاً بنسيج الكتابة 
الأساطير» في شعر السيّاب» والرغبة في عجن 
الشعر بعناصر الأسطورة أن يضللانا عن مادة 
الحدث اليومي التي تشكل عصب قصيدتهء 
والزمان التاريخي الذي يبدو كمرآة يسطر الشاعر 
على صفحتها غير الصافية رؤيته المنكسرة للعالم. 


فى السياق نفسه تبدو علاقة أدونيس 
بالتاريخ» واليومي فيهء علاقة إشكالية معقدة. 
ويبدو شعره» بدءاً من أوراق في الريح وانتهاء 
ب الكتاب. وكأنه يعيد كتابة التاريخ عبر استدعاء 
شخصياته الشعرية من زمان العرب القديمء 
مهمئلاً..فى الظاهر لاعن الحفيقة» صتراغات 
الذاقفن ولجلبيلة جد اله تسو طية 


إن أدونيس منشغل باستعادة التاريخ والكتابة 
عن شخصياته» وإعادة موضعة هذه الشخوص في 
كتاب التاريخ العربي» ليمكن لنا أن نعيد تأويل 
أدوارها ومعنى هذه الأدوار في سياق تاريخ من 
الاستبداد الذي قمع الأصوات الهامشية» وأجبر 
من كانوا فى هامش السلطة على تبئى الحكايات 
الكبرى لالفنات السائدة. ولعل «الكتاب» ذروة 
طموح أدونيس في هذا النوع من الاستعادة 
الشعرية ‏ التاريخية لشخوص ووقائع وأفكار 
تتصارع على صفحات هذا العمل الشعري 
الضخمء لتعرض لنا تأويل الشاعرء بل إعادة 
تر كيبه لتاريخ العرب في واحدة من ذراه الكبرى. 


لكن هل يتنكب شعر أدونيس التاريخ 
اليومي؟ هل يحاول أن ينأى بشعره عن وحل 
الحاضر وأرض التجربة المعاصرة؟ ليست عودة 
أدونيس إلى التاريخ وشخصياته سوى رغبة في 
فهم الحاضر من خلال تفسير وقائعه التاريخية» 
والتعرف إلى أسباب مشكلات الحاضر. لماذا وصلنا 


لام 


إلى ما وصلنا إليه؟ هل من بذور تعيق تقدمنا في 
الحاضر مزروعة في الماضي وعلينا تتبّعها في 
التاريخ؟ تلك هي الأسئلة التي يسألها النص 
الأدونيسي ويحاول الإجابة عنها. لكن الحاضر 
يسكن لحظة الكتابة الشعرية» ويتخلل فعل 
الاستعادة التاريخية التي يقوم بها الشاعر. يحصل 
ذلك عندما يجعل الشاعر من نفسهء اسماً وكيانا 
وانشغالات معاصرة» شخصية من شخصياته 
الشعرية» ما يجعل استعادة التاريخ رحلة شخصية 
للشاعر لفهم الزمان الحاضر. إن التاريخ في شعر 
أدونيس قناع» وغالباً ما يكثر صاحب أغاني مهيار 
الدمشقي من استخدام الأقنعة في شعره. 


ثالثاً: صلاح عبد الصبور 


يقترب صلاح عبد الصبور» بدوره» ومنذ 
مجموعاته الشعرية الأولى: الناس في بلادي وأقول 
لكم وأحلام الفارس القديم» ما يسمّيه النقد 
العربي في اللحظة الراهنة «القصيدة اليومية»» أي 
تلك القصيدة التي تُعنى باليومئ والبسيط والعادي 
فتجعله مدار بحثها الشعري لتقوم بتصعيده 
والعثور فيه على ما هو شعري ولافت ومثير 
للدهشة. في قصيدته «شنق زهران)» يستخدم 
الكلام السائر بين الناس في القرية (العبارات 
العامية المتداولة فى صورتها الفصيحةء وموجودات 
القرية وهنا هجوي :و الور الوالة فلن عه 
الريفية» وما يبدو تفصيلياً جزئياً في حياة شاب 
قروي» ذاكراً الوشم على صدغ زهران وزنده: 
كان زهران غلاما 
أمه سمراء والأب مولد 
وبعينيه وسامة 


وعلى الصدغ حمامة 


وعلى الزند أبو زيد سلامة 


وفي موضع آخر من الة لقصيدة»؛ يصف الشاعر 
ظهور زهران في السوق بعبارات تلوح فيها 
البساطة واستعادة المتداول واليومى : 


مر زهران بظهر السوق يوما 
واشترى شالا منمنم 


وضيل الطره: 
تساعد قصيدة «شنق زهران» في تنمية لغة 
التقاضي كونا يهقف إل.. شر مدكايدها ار كووةن 
مستخدمة تقنية «الفلاش باك»» وأسلوب التقطيع 
السينمائي» وجعل مشهد الشنق يفتتح القصيدة 
ويختتمها. لكن اللافت في القصيدة لا يتمثل في 
استخدام السرد وسياقاته بل في تطعيم بنيتها 
باليومي السائر في حياة أهل القرية» وفي تفصيح 
العامي » وما يبدو مبتذلاً مهملا لا تلحظه العين. 


إن عبد الصبور ينزل بالشعر العربي» في 
وزيخلة لبسكر تمن اثورة القنضر العري الخلينتم من 
عليائه؛ ويدخل إلى القاموس الشعري ألفاظا 
وتعبيرات كان الذوق السائد ينكر شعريتها وينسبها 
إلى عالم النثر والحياة اليومية للعامة. لكن الشاعر 
يقتنص هذه العبارات «غير الشعرية» ليصنع منها 
قصيدة تحكي عن البطولي والوطني بلغة أقرب ما 
تكون إلى لغة الناس البسطاء غير المثقفين الذين 
ينتمي إليهم زهران. وبهذا المعنى تبدأ لغة الشعرء 
التي أرهقها الكلام المكرر والصور المستعادة من 
القاموس الشعري الموروث» في التحرر من 
النمطي والميت اليكو لتقيك لاصيال بالتفصيل 
والحي»ء وتعمل على «خلع الشاعرية» على «فتات 
الحياة النثرية). 


لا تقتصر الرؤية السابقة على الشعراء 
الرومانسيين» من الجيل الذي سبق عبد الصبورء 


بل إنها تبدو أكثر وضوحاً وحدّة في الوعي 


ما أحلى الشباب 


فته 


التطازي» راق اللتاوسية الكنطرية كد لمن كراد 
مجايلين لهء مثل أدونيس. لكن تصورات 
عبد الصبور النظرية عن دور الشعر ووظيفته 
تتحفّق في أرض قصيدته بدرجة أو أخرى. 
خصوصاً في مجموعاته الشعرية الأولى التي تحتفل 
باليرمي والعادي. وتنزع إلى تقليل منسوب 
الشع يق يمحنافها البداسن «حفتوت الادقة 
وتغليب الركيك على الفصيح في الكتابة الشعرية. 


رابعاً: سعدي يوسف 


من الصعب على أي دارس أن يحيط بالإنتاج 
الشعري الغزير الذي أنجزه سعدي يوسف خلال 
ما يقترب من حخمسين عاماً من كتابة الشعر. وتتأتى 
هذه الصعوبة من التحؤلات الكبرى في جسد 
تَصنيدة سعد رسفيو والاسباءاك: الحادة فى 
مسار تجربته الشعرية؛ فهو ينتقل من الرومانسية» 
التى نلحظ بعض تأثيراتها فى القرصان (؟965١)2‏ 
وأغنيات ليست للآخرين (مهول0)ء إلى القصيدة 
الحديثة التي تعمل عل المزج بين الأصوات 
والحندث اليومي والذكرى» وصولاً إلى قصيدة 
التفاصيل اليومية التى شكلتث»٠‏ بقضل شعر سعدي 
وكذلك ترححاته» اتياراً شعرياً واسعاً في القصيدة 
العربية في الوقت الراهن. وسيلاحظ أي مدقق في 
تطور قرنة سعذي الشعرية أن :هذه التجربة 
تتضمُّن عناصر متعارضة. من النيرة الشعرية 
الرومانسية» التى سادت قصائده الأولى» إلى 
اسسسطاق الوم وإدخالة :فى شبكة :من العلافات 
السردية التي تنتهي بانفتاح النص الشعري على عالم 
من الاحتمالات وإمكانات التأويل. 


ثمة فى شعر سعدي اتجاهان بارزان: الأول 
نيتنا سمي إل عر العلاقات الداخلية في 
القصيدة» والثاني ينتمي إلى تيار قصيذة التفاصيل 
التى تأخذ من التيار الأول عنايته بتحويل أشياء 
الواقع الصغيرة إلى عناصر دالة تضيء مشهد 


العيش ومعنى التجربة الإنسانية. لكن الاتجاه 
الأول» الذي غلب على ما يمكن تسميته «المرحلة 
الجزائرية»" في تجربة سعدي يوسفء يستمد قوة 
تأثيره من غنى إيقاعاته» وتوظيفه عناصر المشهد 
اليومي والذكرى» وغموض التفاصيل لإنجاز 
نص شعري يستخدم السرد وتشكيلاته بكثافة 
بارزة. أما الاتجاه الثاني» أو الانعطافة الثانية 
البارزة في شعر سعدي؛ فتستمد أهميتها من قوة 
تأثيرها فى جيل السبعينيات والثمانينيات في 
اشر عر ماقي اوس دوي عل اد 
انقلاب أساسي في تطور القصيدة العربية خلال 
الربع الأخير من القرن العشرين. 


«الأخضر بن يوسف ومشاغله»., على سبيل 
المثالء واحدة من قصائد سعدي يوسف التى 
قوسل لنة التترد وقاول ها أمكتهاء. الأسعنناء 
بالحكاية عن توليد الاستعارات وأنواع المجاز 
الأخرى. ثمة مغامرة للتخل عن العناصر التى 
فكت جره شري اليد العرية الحدينة ؛ 
والاكتفاء بالعنصر الموسيقي» مضافاً إليه بععض 
عناصر السرد والمفارقة التي تقوم عليها الكثير من 
قصائد سعدي يوسف. والعنصر البارز في القصيدة 
ف الاتكاء عل الشرة» ووسنت القاضا الدققة 
في العلاقة بين الراوي والشخصية التي يروي 
عنها. ثمة إفراط في إيراد التفاصيل اليومية» وهو 
ما سيمهد في شعر سعدي يوسف اللاحق لقصيدة 
التفاصيل اليومية» ويجعل شعر سعدي يقترب أكثر 
وأكثر من شعراء قصيدة النثر في الربع الأخير من 
القرن العشرين. أما الاتكاء على السرد وعناصره 
البنيوية واستخدام المفارقة التي تعد عنصراً أساسياً 
في بناء الأنواع السردية» من رواية ومسرح وقصة 
قصيرة وسينماء فإنهما يجعلان شعر سعدي شديد 
القرب من تجربة قصيدة النثر. ويلحظ قارئ 
سعدي يوسف كيف يتطور شعره باتجاه التخفف 
من بلاغة القصيدة العربية الحديثة» واعتمادها 


لام 


الكوايد عل مراكية المبووتظيق "قوق ليق فزق 
طبقة» وعلى الاستعارة بوصفها المحدّد الفعل» 
وربما الوحيد» الشعرية النص + ليلجا في: الكثير 
دن تعفائده إل أكتازة مستزرة حارية إلى دحي بيد مع 
فل الونائل البلاغية» ويكتفى بشتعرية المفارقة 
رقرفر القهد » مسقيد اق تشهر من تقنابة البدرة 
وبلاغته» ومتأئراً في الوقت نفسه بما نقله إلى 
العربية من شعر والت ويتمان وقسطنطين كافافيس 
ويانيس ريتسوسء وآخرين من شعراء العام 
الكتان: 


خامساً: أمل دُنقل 

أما أمل دُنقل» فيتخذ من الشخصيات 
والوقائع التاريخية» التي يستدعيها في شعره» أقنعة 
يتراءى خلفها الإنسان المعاصر المطحون بالأحداث 
اليومية. وهو في اعتماده الدائم على تلك الشحنة 
التاريخية المتقدة» التى ينهل منها شخوصه 
وسترمبوعاتة رور ؤينة اللحاغتن ادا حول اتغرهة 
في مجمله؛ إلى حكايات رمزية تحكي عن الحاضر 
م ان ايفان لشاف لاي ول 
استطاع» على مدار تجربته الشعرية» ين 
المادة التراثية (بالمعنى العام لكلمة تراث» حيث 
يضم التراث كل ما ورثته الأمة من معارف 
وأساطير وموروث ديني مسيحي أو إسلامي أو 
فرعوني. . إلخ) المولد الفعلي للمعنى في قصائده. 
ومن ثُمء فإن المادة التراثية التي يستحضرها 
الشاعر في قصائده تمنحنا مفاتيح عالمه الشعري» 
وتقيم بينه وبين قارئه صلات نسب في المعرفة 
والمشاركة الوجدانية. ولعل هذه القاعدة من المعرفة 
المشتركة من بين الأسباب التي منحت شعر دُنقل 
جماهيريته وانتشاره وقربه من قلوب قرائه. 

يدرك دُنقل» بحسه الشعبي العميق» أن المادة 
التي يستلها من التاريخ» بما فيها من شخصيات 
ووقائع وإشارات وأساطير وحكايات شعبية» 


ينبغي أن يعاد تشكيلها في ضوء الحاضر حتى 
تمتلك قدرة التأثير في قارئ متلهف للتعرف إلى 
الصدع القائم بين الملاضي والحاضرء وإلى الفارق 
بين ماضي العرب الذهبي وحاضرهم الرمادي 
المهزوم. لكن بناء المفارقة يتطلب أن يختار الشاعر 
واقعة تاريخية تتضمّن ضعفاً شبيهاً بضعف 
الحاضرء ليصبح في إمكان القارئ أن يعيد مع 
الشاعر بناء الواقعة التراثية في سياق الحاضر. وهذا 
مايفعله دُنقل فى قصائده جميعهاء باستثناء 
القصائد غير المكتملة التى عنونها «أقوال جديدة 
عن حرب البسوس» واشتهرت منها قصيدته ١لا‏ 
تصالح» التي ارتبطت ارتباطاً مباشراً بمعاهدة 
كامب ديفيد الأولى بين مصر وإسرائيل» حيث 
أصبحت القصيدة على مدار عقود تعويذة الرافضين 
للصلح مع إسرائيل والتعبير الرمزي عن روح 
الأمة المتّقدة الرافضة للاستسلام لشروط المحتلين. 


فى قصائد «أقوال جديدة عن حرب 
البسوس» تعبير مباشر عن الحاضرء وتواز تاريخي 
شديد الوضوح بين حكاية مقتل كليب على يد ابن 
عمة جساس بن مرة وحكاية العرب المعاصرين 
وهريمتهم المدوية عام /61 ١5‏ وتناديهم للصلح 
في سئوات السبعينيات. وقد انعكس التوازي 
التاريخي على القصيدة وصورها واستعاراتها ولغتها 
الشديدة المباشرة » واتكائها على لغة التحريض. 


يبلغ استخدام الشاعر دُنقل للتاريخ أوجه في 
قضيدة (البكاة بين عدى ززقاء البجامة4» :بحيث 
يكتفي باستخدام الإشارة التاريخية إلى حكاية زرقاء 
اليمامة التي تشكو إليها الأنا الشعرية هزيمة 
العرب عام 1437. في هذه القصيدة» التي ولد 
من رحمها دُنقل الشاعر الكبير» مزج مدهش بين 
لعة المجاز واللخة المباشرة» بين التغبيز المجرد ولغة 
اللعوس: كين الستتتصان المامن والتعيز من 
الراهن» بين الحفاظ على صورة الرمز التاريخي 
وتجريده من رمزيته وجعله تعبيراً عن الحاضر 


هام 


الأعمى. لكن الرمز التاريخيء الممثّل في زرقاء 
اليمامة» يلحم الانتقالات المتكررة بين تلك 
المستويات المتقابلة من التعبير» ويقوم بإدراج 
الماضى فى الحاضر من خلال الإشارة الضمنية إلى 
هزيمة قبيلة زرقاء اليمامة لعدم تصديقهم لها 
وأخذهم بحكمتها. في هذا السياق من التعبير 
الشعري تجري مقارنة ضمنية بين نفاذ بصيرة 
الشخصية التاريخية ورؤيوية الشاعر في الوقت 
الراهن. ففى كلتا الحالتين حصلت الهزيمة لأن 
الجماعة لم تلتفت إلى الأخطار المحدقة بهاء ولم 
هو قناعٌ الآخر: زرقاءٌ اليمامة أم الشاعر! 

أيتها العرافة المقدسة. . 

جئت إليك . . مثخنا بالطعنات والدماء 
أزحف فى معاطف القتلى» وفوق الحثث 
المكدسة 

عن فمك الياقوت» عن نبوءة العذراء 

عن ساعدي المقطوع. . وهو ما يزال ممسكا 
بالراية المتكسة 

عن صور الأطفال في الخنوذات. . ملقاة على 
الصحراء 

فيئقب الرصاص رأسه. . فى لحظة الملامسة! 


عن الفم المحشو بالرمال والدماء!! 

أسأل يا زرقاء. . 

عن وقفتي العزلاء بين السيف. . والجدار! 
عن صرخة المرأة بين السبي . . والفرار؟ 
كيف حملت العار. . 


ثم مشيت؟ دون أن أقتل نفسي؟ دون أن 
أغهار؟ 

ودون أن يسقط لحمي. . من غبار التربة 
المدنسة؟ 

سادساً: مود درويشس 

هناك نموذج إشكالي آخر في العلاقة بين 
الشعر والتاريخ يمثله عمل ععرد درو فعل 
الرغم من أن هناك اشتباكأ واضحاً بين شعر 
درويش والتاريخ اليومي طوال مسيرته الشعرية» 


محمود درويش 


فإن هذه العلاقة المعقّدة التي تقوم بين قصيدته 
والحدث السياسى» بصورة خاصة:ء قد ثُهمت 
خطأ في النقد العربي المعاصر من خلال تأويل 
كتابة درويش الشعرية بوصفها انعكاساً لقضيته 
الكبرى (فلسطين). لكن العلاقة بين شعر درويش 
والتاريخ اليومي لا تقل تركيباً وإيحاء عن تلك 
العلاقة التي تضفر شعر أدونيس بالتاريخ؛ فليست 
قضية فلسطين سوى الخلفية التي يتحرك إنجاز 
درويش الشعري استناداً إليهاء وهىء» كتراجيديا 
الشعري وصوره وإيقاعاته ورؤيته الشعرية للعالم. 


لا/ 


فى هذا الإطار يطور درويشء الذي كتب العديد 
من قصائده تحت ضغط الوقائع التاريخية المعاصرة» 
علاقة شعره بالحدث اليومى العابرء رافعاً هذا 
الحدث إلى مقام الأسطوري الذي يتخطى العارض 
والمؤقت والزائل. 

وق مويه قري درويق الشعرية 'أضاءات 
وتحوّلات فى هذه العلاقة: من كتابة قصيدة غنائية 
ذات ققبينة ووس كمع لسداديم: الليدت البرمي 
والوقائع العارضة. إلى البناء على هذا الحدث 
لكتابة قصيدة ملحمية كبرى ذات إيقاعات بطولية 
صاخبة» وصولاً إلى تخليق أساطير جديدة» ولحم 
حكاية الفلسطينى بحكايات الآخرين من الشعوب 
الغاربة (الأندلضونة والهنود الحمرء وحتى 
الكنعانيون. .). 


فى المجموعة الشعرية لماذا تركت الحصان 
وخيذا بضرم اعحوة ورويشن أن من يكتب 
حكايته يرث/ أرض الكلام؛ ويملك المعنى تماما!). 
ويمكن أن نلخص تجربة درويش بأنها تطمح إلى 
كتابة الحكاية الشخصية المعجونة بالحكاية الجماعية 
الفلسطينية» وإضفاء معنى على هذه الحكاية من 
خلال تصعيد التجربة الفلسطينية والبلوغ بها أفق 
الأسطورة والكشف عن البعد الملحمى فيهاء 
بالسسوصة والكجوه روسكب اتناك 
والصور المركبة التي تزدحم في قصائده بدءاً من 
أوراق الزيتون وصولاً إلى أثر الفراشة. 


إن درويش يجدل في شعره التطوير الشكلي 
بمسرحة المأزق الفلسطيني بعد الخروج من بيروت 
عام 21447 حيث يتجلى انسداد الأفق في صور 
شعرية تعبّر عن الإرهاق وفقدان الأمل 
والإحساس بالتراجيديا الفلسطينية وقد قاربت 
عناصرها على الاكتمال. وفى ذروة هذا الانسداد 
والتيقن من اليأس الشامل» يفتح الشاعر قصيدته 
على أمل غامض يتمثّل في نهايات القصائد 
المفتوحة. 


تضيق بنا الأرض. تحشرنا في الممر الأخيرء 
فنخلع أعضاءنا ونمر 

وتعصرنا الأرض. يا ليتنا قمحها كي نموت 
ونحيا. ويا ليتها أمنا 

لترحمنا أمنا. ليتنا صور للصخور التى سوف 
5 4 منا 

مرايا. رأينا وجوه الذين سيقتلهم في الدفاع 
الأخير عن الروح آخرنا 

عب عل عند السعالهم) بوزابنا روه نين 
سيرمون أطفالنا 

من نوافذ هذا الفضاء الأخير. مرايا سيصقلها 

إلى أين نذهب بعل الحدود الأخيرة؟ أين تطير 

الأخيرة أين تنام النباتات بعد الهواء الأخير؟ 
سنكتب أسماءنا بالبخار 

الملون بالقرمزي سنقطع كف النشيد ليكمله 
لحمنا 

هنا سنموت. هنا في الممر الأخير. هنا أو هنا 
سوف يغرس زيتوئه... دمنا. (من ديوان ورد 
أقل). 

فى القصيدة السابقة» يعيد درويش إنتاج 
التجربة الفلسطينية» ويلخص الشرط التراجيدي 
للوجود الفلسطيني بعد الخروج. ثمة تمر أخير 
وعصافير بلغت بطيرانها سقف السماءء ونباتات 
تتقيئييث هواءها الأخير» وحدود أخيرة» لكن الدم 
فى نهاية القصيدة يعلن البداية الغامضة» يعلن أملاً 
لا شفاء منه في قصيدة درويش» التي تذهب في 
معراج صعودها الفني إلى إعادة تأمل الأشياء 
الصغيرة والحكايات الناقصة لقراءة مشهد الشتات 
الفلسطيني في أكثر صوره رمزية وتعبيراً عن 


الام 


تراجيديا التجربة الإنسانية. في هذه المرحلة من 
مراحل تطور تجربته الشعرية» يجدل الشاعر ما هو 
وطني - قومي بما هو إنساني» لتصبح التجربة 
الفلسطينية وجهاً آخر من وجوه عذاب البشر على 
هذه الأرض. وهو يسعى. بدءاً من جموعته 
الشعرية أرى ما أريد. وصولا إلى مجموعته لا 
تعتذر عمًا فعلت. إلى تطعيم عالمه بمشاغل شعرية 
ذاكتطموح كرون نذا العتى 14 كعد عاضر 
التجربة الفلسطينية تحتل بؤرة شعر درويش» بل إن 
عناصر هذه التجربة أصبحت تتخايل عبر الأساطير 
التي ينسجها الشاعرء أو يعيد تشكيل عناصرها 
التي يقوم باستعارتها من حكايات الآخرين» ومن 
نم يجدلها بحكاية شعبه وحكايته الشخصية كذلك. 

هكذا يعيد درويش قراءة تاريخ الأندلسيين 
الخارجين من الأندلس» حيث يؤدي الماضي دوره 
بوصفه مرآة للحاضرء وتضيء صورة «العرب 
الخارجين من الأندلس» هزيمة الحاضر المدوية» 
وتختلط الفاجعة بالأمل. بذكرى الفردوس 
الأندلسي ‏ الفلسطيني المفقود. 

الكمنجات تبكي مع الغجر الذاهبين إلى 
الأندلس 

الكمنجات تبكي على العرب الخارجين من 
الأندلس 

الكمنجات تبكي على زمن ضائع لا يعود 

الكمنجات تبكي على وطن ضائع قد يعود 

يتحول درويش في مجموعتيه الماذا تركت 
الحصان وحيدا» و«سرير الغريبة» إلى كتابة شبه 
سيرة ذاتية» إلى توليف عناصر من عيشه الشخصي 
مع عناصر من التاريخ الفلسطيني الجماعي» 
والحكايات والأساطير والاقتباسات القرانية 
والتوراتية» للتعبير عن الإحساس العميق بالمنفى 
الجماعى والشخصى. لكن الانشغال هنا بحكاية 
السيزةء يفقم الوعى عل هنذا العام والاتخساسن 


في الحبء. لا يخفف من الشعور الملازم بالغربة 
والمنفى. كما أن انتصار الحاضر على مشهد 
الولادة» بتأزم أفق الصراع وثقل الواقع الضاغط. 
يدفع شعر درويش إلى التلون برؤيا الغريب المنفي» 
ويصبح اليأس والإحباط» من التجربة الجماعية 
التاريخية» مهيمنين في فصول الماذا تركت الحصان 
وحيدأً» التي تنفتح على المجموعة الشعرية التالية 
«سرير الغريبة» من خلال حضور مادة السيرة 
الشخصية. والإلحاح على حضور المنفى في 
تلافيف حكاية العشق التى يكتب الشاعر قصائده 
انطلاقاً منها. وبذلك دكن درويش فضاء جديداً 


لتجربته الشعرية عبر تخليصه هذه التجربة من ثقل 
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الواقعة التاريخية» وإعادته النظر في عناصر سيرته» 
متأملا الماضى فى ضوء الحاضر» جادلا الشخصى 
لماعي رامعا تر احيدها الرسجزد التلدطيى فى 
بؤرة الحياة الداخلية للشاعر. كذلك يفعل روش 
في مجموعة حالة حصار حين يقيم محوراً جديداً في 
تاريخ علاقته باليومي. إنه يصدر من اليومي 
الضاغط. ومن الراهن بكل عناصره وقربه من 
الجلد والأصابع» برائحته وألوانه وأصواته وملمسه 
الخشن» ليكتب قصيدة إنسانية تنهض من أرض 
الحدث لتصوغ أساطير صغيرة عن صمود 
الفلسطيني في وجه تهديد المحو والطرد خارج 
تاريخ البشر المعاصرين. 


٠١‏ سعدي يوسف: سؤال الشعر والواقع 


5ه 


هاجس الحداثة في الشعر هو هاجس بحث 
واستقصاء التجربة الشعرية العربية بغية تغيير أوجه 
الثبات فيها من جهة.ء وتخطى الحواجز النفسية» 


الفنية» والاجتماعية التي كانت تعوق انفتاح الشعر 


العربي على عالم الإبداع الرحب» من جهة أخرى. 
هذا الماحس كان وراة تسكن كرك محري 
جديدة. أعلنت رغبة أكيدة في تجديد القول 
الشعري وطرق تعبيره. 

تأثرت هذه الحركة. كما هو معروف.ء. 
بعاملين بارزين؛ أولهما: بروز ستيابكت تحول 
اجتماعي» فكري عربي» بدأ في التشكل بعد نباية 


عم 


الحرب العالمية الثانية. وثانيهما: توسع ثقافة 
الشاعر العربي الحديث» الذي كان محاصرا بسؤال 
التجاوزء وما فتئ يبحث لنفسه عن مرجعيات 
أخرى جديدة في النقد والشعرء خارج دائرة 
المفاهيم والتجارب النيوكلاسيكية والرومانسية 
والرمزية» التي كانت تتعايش في المتن الشعري 
والنقدي العربيين. 


في هذا البحث المحموم عن توافق بين ذات 
محاصرة بتحد معرفي وجمالي؛ كان الشعر وسيلتها 
التعبيرية الأولى» وخارج يتشكل وفق إرادات 
ورغبات متباينة الأهداف والمصالح» كان الرواد 
العراقيون هم من مهدوا طريق الحداثة الشعرية 
بشكل منهجي إلى الجماعات والحركات الشعرية 
التي جاءت بحا فعلوا ذلك. عبر تقويض 
التشكل الشتعري: العواني» وانفيناك نظام البينت 
التقليدي». وتفجير بنيته الإيقاعية والبلاغية 
(الجزالة» المقاربة في التشبيه والاستعارة» الالتزام 
يراع لجان .)ل وإذا كان لوو كل ميخ تارك 
الملائكة؛ والبياتي؛. وصلاح عبد الصبورء 
وحجازي» وأدونيس والحيدريء رائداً في تأسيس 
رؤية شعرية ونقدية ترقت إمكادات الشير ف 
التهنيةة تلعوس قن احج بات التعريي: مستي 
فإن بدر شاكر السيّاب كان الأبعد في تجسيد 


متطلبات الشكل الشعري الجديد بأبعاده اللغوية 
والإيقاعية» والأقدر على «ترسيخ شرعية الشعر 
الحديث في ذائقة القارئ وفي وعيه الثقافي 
باستجابتها إلى شروط تجديد لا تسبب الاغتراب 
ولا القطيعة مع تاريخها»”"". 


ع 


غير بعيد زمنياً عن جيل الروادء كان الشاعر 
الشعراء التحديثيين (رشدي العامل» شوقي 
بغدادي». محمود درويش...). يحاور باللغة 
وبمخزون إيقاعي ثري عاللمه الباطني» ويبسط 
إيحاءات الكلام على الأشياء والناس والطبيعة. لم 
تكن ولادته الشعرية صاخبة» ولا ذات نبرة عالية» 
تدعو إلى ما هو مفارق لمتطلبات المرحلة الشعرية 
آنذاك. ولم يفتح دهشة الشعر على خطاب القطائع 
والبدائل الذي كان كثيراً ما يستعير من 
الأيديولوجيا توصيفات مخاتلة. 

ظل شعره الأول قريباً من منجز قصيدة 
الرواد وخصائصها الإيقاعية والبلاغية المستمدة من 
التراث. وأول ما نلاحظه فى ديوانه الثاني أغنيات 
ليست للآخرين» الذي يضم واحدة وثلاثين قصيدة 
كُتبت بين عامى ١461١‏ و104١‏ هو محافظة الشاعر 
على الوزن والقافية في عشرين قصيدة من قصائد 
أما القصائد الباقية» فقد توزعت بين ثلاث قصائد 
حرةء» كُتبت بأسطر متفاوتة الطول» مع تحرّر نسبي 
من القافية» وأخرى مشطورة. وهذا إنما يدل على 
أن سعدي يوسف كان في ديوانه الثاني يكتب ضمن 
القواعد الشكلية للشعر العربي الترائي. 
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الملاحظة الثانية هى أن اللغة فى الديوان 
المشار إليه كانت قد بدأت تتخلص من ثقل حمولتها 
البلاغية التزيينية. كما أن الشاعر اجتهد فى أن 
تفقد المفردات بعضاً من معانيها الاصطلاحية في 
صوغ الصورة وتركيب العبارة. 

أما الملاحظة الثالثة. فهى أن الحساسية 
الروعاشية الى كاف عات عا مااي ال اها قن 
جميع فهر الرضساة قد سكنت روح القتسنائد: 
ونجد ذلك فى الأسلوب الغنائى» وفى تبدّل 
حالاات الشاعر من حزن وفوْح» :وف الرعيدة 
الشعورية التي تنظم النصوص ككل. 

سوف تأخذ الحساسية الرومانسية في 
الخفوت. ليحل محلها في دواوين سعدي يوسف 
اللاحقة (بعيداً عن السماء الأولى» نهايات الشمال 
الأفريقى. الأخضر بن يوسف ومشاغله)» قلق 
اللنخظة الستاطي او الا دمع بوكر تردق اوشكيلة 
التعبير وشكلهء سيحسمه الشاعر نهائياً في مصلحة 
اله اخياة! البوسنةروالشكن الشهرى اللسرر ميق 
عبء البنية الموروثة. فوظيفة الشكل هي التوصيل 
الدقيق للتجربة في غناها وتعقدها. هكذا ستتعايش 
ونتصارع في نص سعدي يوسف أسماء وأصوات 
متعددة بأبعادها النفسية والدرامية» وسترغم اللغة 
على توسيع زاوية إيحاءاتها وانزياحاتهاء وكذا 
تلويناتها المعنوية والشكلية» لخلق مزيد من التأثير 
والأشهال: 

أما الإيقاع» فسيتدرج بدوره من البسيط إلى 
السمفوني» المركب. وسنجد سعدي يكتب بعض 
نصوصه بطريقة جديدة «ومحدودة الحدوث), كما 
عبر عن ذلك د. كمال أبو ديب(" ؛ فقصيلة 
١غرناطة»‏ مثلاء هي عبارة عن نصين متداخلين في 


,)١995 العدد ” (صيف‎ »١5 كمال أبوديب» «الواحد/ المتعدد: البنية المعرفية والعلاقة بين النص والعالم»» فصول. السنة‎ )١١ 
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نص واحد. إلا أن هذا التداخل لا ينفى احتفاظ 
واستدعاءاته» بل سينطلق من هذه الخاصيات 
ليؤسس مفارقة نصية في حركتين» تتأرجح الأولى 
بين الوصف والاسترجاع التاريخي» بينما تستنطق 
الخركة الثانية الزمن النفسى الخاص للشاعر فى 
أثناء بحثه عن آثار الشاعر الإسباني القتيل: لوركا. 

منتصف الليل. 

فى «البائسين» أراك تبحث فى الظهيرة 

لقد أطفئت الحمراء. 


ووراء مهرجة المدينة» والمخازن» عن حكاياك 

الصغيرة 

فى الساحة 

عن منشد أعمى» وزاوية تدور بها القصائد 

عيناه فى الساحة 

سرية» عن ذلك السفح الذي قتلوابه 

لوركاء وعن بقايا قصائد 

خطوته فى آخر الساحة 

لا تزل مطوية الأهداب ترقد بانتظارك 

60 

يؤدي الإيقاع. بما هو بُعد من أبعاد النص 
الجامع ودراميته» دوراً مغايراً للويقاع كما نتلقاه 
عادة؛ فقد حاول سعدي يوسف فهَنْ هذا النص 
الهوموفونيٍ كي لا يدخل أي فراغ زمني يقطع 
تناعم الإيقاعين وتداخلهما. وهضماء بالمناسبة. 
إيقاع الرجز وإيقاع الكامل. ولعل الشاعر قد لجأ 
إلى هذين البحرين للتشابه الذي يحصل بينهماء 
الكامل. 


مم8 


ب 


إذا كانت الخمسينيات والستينيات قد شهدت 
تحلاً نوعياً في الشعر العربي» تغيرت بموجبه 
مرتكزات الشعرية العربية وقوانينهاء كما تخلخلت 
بمقتضاه البنية المنطقية للغة التى قامت عليها آليات 
توليد الدلالة» فإن إحساساً حال فى إغناء البنية 
الإيقاعية الجديدة» وبتقصير في ترويض العبارة 
لتخرج من ضيقهاء قد بدأ يتشكل عند بعض 
الشعراء والنقاد. وهو ما حدا سعدي يوسف إلى 
البحث عن لغة أغنى وأبعد من لغة الإفصاح 
المألوفة؛ لغة لها نضارة الأشياء فى تجدّدها 
وبساطتهاء ولها ملّكة الإنصات إلى نبض القصيدة 
وإلى متطلبات التغيير والتجديد الخلاقين؛ فكان 
عليه أن يتجاوز إنجازه الشعري السابق» وأن يتمرد 
على بعض رواسب قصيدته الشكلية والغنائية. كما 
كان عليه أن يتمرد على ما رسب في قصيدة 
التفعيلة من إحالات وإشارات ورموز مكرورة» 
الشيء الذي كان يتطلب المراجعة وإعادة النظر 
الدائمة في أشكال التعبير ونظامه» أي في مجموع 
العلاقات التي يكوما الشاعر في أثناء الكتابة. 


كان الشعر العربي في تلك الفترة (الخمسينيات 
والستينيات) يستعير من الأسطورة رموزها 
ومضامينهاء بعد أن يكيّفها لشرطه التاريخي والفني 
الخاضيين: وكان يريم بالقضايا العامة ويالو ضصوعات 
التي كانت تترجم طموحات وأحلاماً مشتركة. 
كقمابا المعرن واحجيير والوجلة القوفية: 
وهي الموضوعات التي رافقت الشعر الجديد. وكان 
سحلي ريك نديد تسن غير أنه أذ زلف ايك 
تجربة طويلة في الكتابة الشعرية» ونضج أدواته 
التعبيرية» ضرورة أن يبحث عن سبيل خاص» وعن 
إيقاع منفرد لخطوته وسط الخطى التي تتقدم مسيرة 
التحول الحداثي في الشعر العربي. وفهم أن تحديث 
الشعر لا يقتصر فقط على تحرر البناء الشكلي أو على 
إخداة نفلة توعية في المستونين لصوي واللالاي: 


بل تعني» إضافة إلى هذا كله.» ضرورة مصاحبة 
عملية التجديد بوعي نقدي ورؤية متجددة للأسلوب 
الآدائي» وتذهب إل فعسم الشعر عل عال ني 
بالطقوس اليومية المهملة والرموز الحية البسيطة. 
بحيث لاا يقتصر دور هذه الرموز والطقوس 
والإشارات على تأثيث فضاء القصيدة» وتعزيز فكرة 
ما أو تأكيد مصداقية موقف فيهاء بل تصبح هي 
موضوع القول. يقول سعدي يوسف: «لقد فكرت 
حقاً في تناول خاص شخصي فردي . . . 

قلت مع نفسي هذه الخارطة الشعرية العربية 
عمرها أربعة عشر قرنء سوف أضيع فيها إن م 
أجد لي سبيلاً خاصاً. . . في عموم الشعر العربي م 
يكن للفرد العادي نصيب في النص الشعري» 
كانت القصيدة للمجموع. الفرد غائب أو مغيّب» 
إذ هذه فرصتى . .00" 

إنه انجذاب الشاعر بوعى نحو الأرض؛ 
ففيما كانت نخبة مهمة من الشعراء تتجه بالقصيدة 
صوب عوالم غير مرئية يقودها حدسها الرؤيوي» 
وكانت فئة أخرى تغرق في شكلانية برانية» فإن 
شعراء آخرين» من اضبتهم ستعلاي يوسفء كاتوا 
قد اختاروا الإقامة» بدون مواربة» على الأرض. 


يقول سعدي يوسف فى قصيدة «القنفذ)!؟' : 


.. . والقنفذ 
هذا الكامن المأخوذ بالأشياء في قارته 
القديمة 

والمحتبي في الغفلة العظمى 

الذي إن ظنه الأطفال يوما - 

كرة الأسمال يلهون بهاء 

أو حسبته المرأة الصخر الذي يدلك رجليها 


وأفعى النخل إن ظنته فأراً هامداً ‏ 

ما حل من حبوته. 

لكنه في أول الليل 

وفي قارته القديمة» 

00 

ضاحك العينين 

مسروراً بأن الأرض فيها هذه الفتنة 

إن كل من قرأ قصائد سعدي يوسف. ابتداء 
من ديوانه بعيداً عن السماء الأولى» سوف يلحظ 
انتشاره في المكان بمعناه الواسع» سواء منه المكان 


الفيزيقي» أو المستعاد عبر حيوية الخيال. وتتوسع 
لغته بألفاظها الشفافة البعيدة الغورء وتراكيبهاء 


لأكثر من معنى وإشارة لتستوعب» من جهة. 
تداعيات الذاكرة المشغولة كثيراً بالتفاصيل» ولكى 
تداري أو تقاوم من جهة أخرى حنين الشاعر إلى 
سمائه الأولى. يقول في قصيدة تحت عنوان اعبور 
الوادي الكبير)(* : 

بعدنا عن الخل . . . 

ها هي شمس القرى تمنح النخل غابا من 

الريش أجمرء 

ها هى أكواخنا: 

- سعفة نستظل بها أو وقود لبغضائنا - 

كلها تهبط الأرض» كوخاً فكوخاً. وتلقي بها 

الأرض 

للماء . . 


(*) سعدي يوسفء في حوار مع موقعه الإلكترونيء < «تمع.أكناهئز52201. اواو /نطاخط > , 
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يصف الناقد محمد لطفي اليوسفي قصائد 
سعدي يوسف في ديوانه تحت جدارية فائق حسن 
(بيروت» ,.)١945‏ وديوان الأخضر بن يوسف 
ومشاغله (بغداد. 0191/7 ب «كونها محكومة 
جوهرياً بنبرة شفافة» تشبه إلى حد بعيد نبرة 
الحلم. وبموجبهاء يرد الواقع ناتئاً حاداً بصفة 
تبعث على الرعبء ذلك أنه يصلنا عبر ذات 
مرهفة إلى حد التفتت والتلاشى0”". هذا 
التوصيف للغة سعدي يوسف يمكن توسيعه 
ليشمل دواوينه اللاحقة مثل ديوان قصائد أقل 
صمتاً وديوان الساعة الأخيرة .)١91//(‏ 

غير أن ما يمكن اعتباره إضافة جديدة 
وسّعت أفق الكتابة الشعرية عنده هو اتكاء قصيدته 
على وفرة من التقنيات الفنية» أضفت على نصوصه 
ثراء تعبيرياً عالياً. كما أضفت عليها حركية 
ساهمت في تلوين الإيقاع»ء وفي التخفيف من 
التدفق الغنائي ومن المحسنات البلاغية. 

من هذه التقنيات مثلا: 

© على مستوى البناء 

- نمو النص عند سعدي يوسف من الغنائي 
البسيط إلى النص المعقدء عبر بنية درامية يحدد 
الشاعر إطار حركة شخوصها وصراعهم (قصيدة 
«أوراق من ملف الملهدي بن بركة»). مثلا). 

- استعمال أسلوب التشخيص الحواري»؛ 
وإسناد الدور فيه إما إلى شخصيات مستقلة» وإما 
إلى شخصيات/ أقنعة يتخفى الشاعر وراءها. يقول 
في قصيدة «عبور الوادي الكبير) : 


- إلى أين تذهب يا فارس الليل ! 


- أهل بعيدون سيدتي. . . 

- إننى بانتظارك منذ ليال ثلاث . . علمت 

أتيزرل ؟ 

ادق مين انزل أقتل ا 

- خلق حالة من التآلف بين السردي كعنصر 
قصصيء. والشعريء» بشكل يجعل السرد مساهماً 
فى تنامى الصورة الشعرية. وغالباً ما يقطع الشاعر 
اعتراضية أو بلفظة مفارقة للسياق» الشيء الذي 
يقي نصوصه من السقوط في النثرية. 


يقول فى قصيدة «الأخضر بن يوسف 


ومشاغله)": 
على باب سبتة كان رجال الجوازات خلف 
مكاتبهم 
يحتسون النبيذ الرديء 
وفي البعد. . . 
حيث المدينة في ليلة العيد 
تخترق الشهب الاصطناعية الأفق المتلبد. 
كانت تضيء 
وظل رجال الجوازات خلف مكاتبهم 
يعلكون النبيذ الرديء. 
يبدأ السرد في المقطع برجال الجوازات وهم 


يحتسون النبيذ» ويستمر السرد إلى أن ينتهي المقطع 
بانزياح يحرف علاقة الفعل «يعلك» بسياق الحملة» 


8 »© والأخضر بن يوسف ومشاغله (بغداد : مطبعة الأديب» .)١919/7‏ 
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© على مستوى الإيقاع 


من الواضح أن الإيقاع يتجاوز جميع 
التصورات التي تختزله في العروض؛ فهو أوسع 
من ذلك وأعمق. إنه مجموع علاقات تركيبية بلاغية 
ودلالية لا يشكل العروض إلا جزءاً منها. ويكون 
للوقفات بأشكالهاء من الوقفة الدلالية التركيبية 
الوزنية إلى الوقفة المفتوحة» دور في تنظيم الإيقاع 
والتنسيق بين بناه. هذا المفهوم للويقاع نجده في 
شعر سعدي يوسفء كما نجذه في شعر غيره من 
الشعراء» ابتداء من الخمسينيات. إلا أن ما يميز 
التجربة الإيقاعية عنده. هو اتساعها لتشمل 
تقنيات أخرىء كالتكرار بمظاهره المختلفة (تكرار 
الوحدات الصغرى: المفردة» أو تكرار الجملة 
بملحقاتها)» والتأليف بين السردي والشعري أو 
بين التفعيلة وإيقاع البيت التقليديء إلى إيقاع 

ويصبح التشغيل الفضائي للصفحة» ببياضها 
(الصمت) وسوادها (المكتوب)» فاعلا في تنظيم 
إيقاع خاص» ينحسر فيه الكلام», وتكتسح 
البياضات الصفحة؛ مفسحة فى المجال لتوليد 
بتعا ورشاعات يكترن دون النروه الإضاتي 
والدلالي فيها محدوداً. 1 

يكتب سعدي يوسف في قصيدته «إذن نزثر 
هذا الوط الورك و الوا 

ليس لنا أن نجعل الميم إلى الميم هكذا: 


) 
)66 


() المصدر نفسه» ج 7. 


هج ا هيم اه هد اها لهسا 


ألا تعبّر هذه التمتمات الحرفية عن اضطراب 
المكان وزئبقيته» في تجربة حياتية ونفسية تبحث 
واكما عن شية غائب أو هيت كها سكت عن 
إيقاع متوازن في وضع متسم بالترحال القسري؟ 
فصناعة القصيدة على هذا الشكل من اللعب باللغة 
دفعت بالمغامرة إلى أقصاها في نص "«الزيارة 
الطويلة»7١23:‏ 


ا 


ها 6 


شُ 
ف 


هوي منزلقا ظهر الأفعى 


هناك لم يشمل الانزياح المكوّن اللغوي فقطء 
المكتوب أشكالاً هندسيةء أفقية. مائلة. 
وعمودية. تخاطب العين بالدرجة الأوللى. 
الملحمية باستدعاءاتها البلاغية والإيقاعية (الأعداء» 
تحت جدارية فائق حسنء» نهايات الشمال الأفريقي 
...0 وقصائده القصيرة» مسيرة اتخذ فيها ملمح 
تقليص المبنى وإحكام يقظة الشاعر على تلقائية 
التدفق النصى واستغراقه أهمية بالغة. 

وإذا كان هناك من نتيجة مباشرة لهذا التحوّل 
في تصور مبنى القصيدة ومعناها» فهي تراجع دور 
من كناية واستعارة» التي ساهمت من قبل في 
تلوين نصوصه وإغنائها. 

يقول في قصيدة من ديوان الخطوة الخامسة : 

الأمر بسيط - 

فالأيام تطول 

الأيام جميعاً كالآحاد تطول 

ولكن الشرفة 

حتى في المطر الصامت» 

إعناا الأشيياء 'نفنسينا العن تحستهنا جميعاء 
والكلمات العارية نفسها التي يمكن أن نقولها 
جميعاً. إلا أن الفرق يكمن فى مكان آخر؛ 
فالشاعر راء» يرى الأشياء بعين الحس. وفي 
تركيبها ولمسها يخلقها من جديد. يعطيها مدلولات 
جديدة لم تكن لها في وضعها الطبيعي. 


اكات 


تروم قصيدة سعدي يوسفء ومنذ أواخر 
السبعينيات» اختزال تجربة الحياة بتفاصيلهاء كما 
تصوغ عالمها المتشابك بلغة مكثفة مفتوحة 
الاحتمالات والدلالات؛ «فالرغبة في التكثيف 
والاختزال وكتابة قصيدة عارية من الاستعارات» 
التي يتوالد بعضها من بعض في القصيدة العربية 
العا صدرة .هئ الى حك اعنم سعد يوست 
الشعري في مجموعاته الشعرية الكثيرة بدءا من 
ايوميات الجنوب». يوميات الجنون». وانتهاء 
ب «الوحيد يستيقظ)”١"‏ : 


في لعن الحو يكب متعلى بوس77 0 
والشجرة 

سوداءء تمر بها الريح 

ولا “مس من الريح 

أو الشجرة 

لكن العصفور الأول يأتي 

فالعصفور الثاني 

فالعصفور الثالث 

وإذا بالشجرة. .. 


كم أحلم أن أطبق هدبي ! 

إذا تحن انظرنا إلى هذا النض "شري خزيذاً 
جديداً للغة من كل زائدة تفيض عن وظيفة 
التوصيل الحاف. لكن الشاعر يذهب بالمفارقة - 


() فخري صالحء «شعرية قصيدة التفاصيل»» فصول. السنة »١٠6‏ العدد 7 (خريف 995١)؛‏ ص .١11١‏ 


(؟1) يوسفء المصدر نفسهء ج . 


وهنا تكمن شاعرية النص - بين ما توحيه الدلالة 
وبين الجملة الأخيرة إلى نهايتها غير المتوقعة. هذا 
الإجراء سيساغد حنماً عل تأويلات غير مخددة 
للنصء نظراء أولأء إلى انعدام الإشباع الدلالي 
الناتج من جملة غير تامة متبوعة بفراغ (حذف): 


وإذا بالشجرة س1 وثانياً إلى إنهاء النص بجملة 
عرز جتزفجة و غيلة لأ مؤي لها تمياف الدلالة 
الخاصة بالنطن: 


أعترف بأن لا يمكن الإحاطة بتجربة إنسان 
يتنفس شعراً؛ تجربة بلغت من العمق والامتداد 


م/م 


والتنوع ما لا يمكن معه حصرها أو الإلمام بها 
دفعة واحدة. وإذا كان سعدي يوسف قليل 
البوح» زاهداً في الكلام عن مساهماته الحداثية 
وتأثيره فى أجيال شعرية ممتدة من قصيدة التفعيلة 
حعى قصيدة النكرء فيكفيه ما يقوله شعره؛ 
ويكفيه أن قصيدته حفرت خدوداً عميقة في 
مخرئ الشعر:العري: القديت» وأنها في تنوعها 
وغناهاء فتحت آفاقاً للمغامرة والتجريب 
الإبداعيين لا يستطيع المحو أن يطاولهماء لأنهما 
يفيضان من منبع أصيل. 


الشعر الشعبي في العراق: 
مظفر النوّاب نموذحاً 


١ 


تنبغي الإشارة أولاً إلى أن «الشعر الشعبي 
العراقي»» شعراً وشعراء وتوجهات» لاعلوقة له 
بالدعوات التي برزت في مصر (منصور فهمي) 
ولبنان (سعيد عقل. ويوسف الخال) للكتابة 
باللهجة العامية (أو المحكية). وإنما لهذا النمط 
الشعري تاريخه الفني» ومنابعه الاجتماعية» إذ 
انشق أساسا عن المممتمع الريفي العراقي» وهو 
ججتمع فلاحي ‏ زراعي»؛ وصدر عن شعراء 
معظمهم لم يتلق أي نصيب من التعليم. ومن هنا 
فهرء في الأساس. «شعر فطرة» أكثر منه (شعر 
ثقافة». أما «ثقافة» الشاعر الشعبى»ء فهىء إذا ما 
بحثنا فيهاء «ثقافة» ترتد إلى «الموروث الشعبى» 
ذاتهء ومصدرها ما يتم تداوله منهاء في هذه 
«المجتمعات») تحديداء تداولا شفاهيا. 


وإذا كان النمط المعروف» والشائع» من هذا 
«الشعر» هو ما أنتجه الجنوب العراقى» والمتمثّل 
فى أشكال وأنماط فنية لها تسمياتها الدالة عليهاء 
التى عرفت بها. . فإن أوساط «المنطقة الغربية» من 
العراق عرفت أنماطاً أخرى من هذا الشعرء 
عرفت بمسمياتها» وهي قائمة في أشكال وصيغ 
تعبيرية لها طبيعتها الخاصة. و«محدداتها». لغة 
وشكلاء في ما تشكل به خصائص تفردها؛ فقد 
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ماجد السامراي 


جعل «الشاعر الشعبى العراقى» للغته العامية 
حيويتهاء كاشفاً عن قدراتها على احتواء تجاربه ‏ 
التي هي تارب حياة ومعاناة ‏ وعن ثرائها في 


مظفر النواب 


تعبيره الشعري. عمقاً وجمالية. وجاء الشعر الذي 
كتب بهذه «العامية» شعراً على نظام من المفردات» 
بما للغة من علاقات داخلية. . كما أن لهذا الشعر 
«نظامه الوزني». 


كت 
غير أن حقبة الخمسينيات من القرن العشرين 


ستشهد ميلاد نمط آخر من «الشعر الشعبي» سيقع 
خارج «فنونه» المتعارف عليهاء متمثّلا في ما كتبه 


بلغة عامية» شعراء مثقفون ثقافة حديئة» اختاروا 
هذا «النمط الشعري» للتعبير عن تجارهم» ليحل 
بشيوعها نمط «القصيدة الشعبية المكتوبة» بعد أن 
كانت تعتمدء أكثر ما تعتمدء على الرواية 
الشفاهية. وقد شكل هذا النمط وضعاً أخذ معه 
«الشكل التقليدي» في القصيدة الشعبية ما أخذه 
«الشكل الكلاسيكي» في الشعر الفصيح تجاه 
«القصيدة الحديدة»؟ إذ تميزت القصيدة الشعبية 
الجديدة بما تميزت به «القصيدة العربية الجديدة» 
من عدم تقيد بنظام التفعيلات في كل شطرء 
وبتنوع القافية. فقد أعطى الشاعر الشعبي الجديد 
نفسه من الحرية في التعامل مع «الشكل» و«البناء») 
الشعريين ما أعطاه شاعر الفصحى لنفسه من حرية 
في القصيدة الحديدة. 


إن أبرز تمثّل لهذا الاتجاه الجديد في الشعر 
الشعبى العراقى الحديث هو مظفر اكرات الذي 
0 الا «الشاعر الرائد» لهذا الاتجاه 
الشعري ‏ الذي سيعرف. ابتداء من الستينيات» 
أسماء أخرى تميزت بقصيدتهاء شكلا وبناء شعرياً. 
فالنوّاب مؤسس فعلي لاتجاه جديد في الشعر 
الشعبى العراقى» وقذ امعيدف قصيدته ما اميد 
نظيره شاعر الفصحى من المجدّدين: من تأكيد 
للمعمار الفنى الداخلى للقصيدة» متوفرا على ما 
عنق الفصي د تدعا ”لداعل بي عه #الياد 
الداخلى» و«البنية الخارجية» فيهاء وبين المضمون 
الشعري (التتجربة والمحتوى)» إل الخد الذي 
نستطيع معه اعتماد بعض المقتربات النظرية للشعر 
العربي الجديد في التعامل مع هذا النمط الشعري. 
فكما أبدع شاعر القصيدة الجديدة شكله الشعري 
للتعبير عن تجاربه» كان النوّاب قد أبدع «شكله 
الشعري' و«صياغاته التعبيرية» عن تجارب 
لا تحتلف. من حيث مضمونها الجوهري. عن 
تلك التجارب الشعرية لشعراء «القصيدة العربية 
الجديدة». في الوقت ذاته. كان النوّاب قد كشفء 
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من خلال قصيدته» عن «عبقرية العامية العراقية» 
بما لها من ثراء تمثّل في «معجمه الشعري»؛ مع 
إفادة واضحة استمذها من تجارب سابقيه من 
«شعراء العامية العراقية»» وخصوصاً فى تشكيل 
لفون اهرب كوول ناد المع كنا يفيه :فى 
بعض من قصائده 17 «الرمز» و«الإشارة» عل 
نحو متطور عمًّا هو عليه في تجارب أسلافه من 
نقيت« التلعيين العر افيرن تقد عا د 
جانبه» أن يكوّن لقصيدته «شكلها الجديد»» فامتاز 
تعبيره فيها بتفجير المنحى الصوري؛ واعتماد 
القصيدة على ما يدخل في نطاق «الحركية 
التعبيرية»» فضلاً عن تخليه» 3 معظم قصائدهء 
عن «الشكل التقليدي»» تركيبا ومعطيات. وقد 
نَحَا في هذا التوجه منحى شاعر «القصيدة العربية 
الحديدة» في ما اتخذ من «شكل») وابناء) شعريين. 

إن أهم ما حققه النورّاب شعرياً في مستوى 
شعري هو الانتقال بالقصيدة الشعبية من مستوى 
«الوصف». الذي غرف به الكثير من التجارب 
لدى أسلافه؛ إلى مستوى «التعبير»» جاعلا من 
هذا التعبير صيغة مواجهة بين عالمين: عالم يثور 
عليه الشاعر ويرفضه ويدعو إلى زواله.. وعالم 
آخرء يقترحه؛ أو يؤسس لبنائه» تنفتح عليه 
قصيدته بما يجعل لها من افاق رؤيوية. 


تت 


أظهر «النوّاب» ميلاً سياسياً واجتماعياً 
واضحاً في شعرهء بل إن أهم ما كتب من قصائد 
جاءت منتظمة فى هذين التيارين اللذين ممّلا 
اتجاهاً أصيلاً في شعره. فعن الواقع الذي عاش 
وعايش» عبر بكثير من تشبيهاته وصوره الشعرية» 
ومن خلال الواقع السياسي الذي خاض معركته 
فيهء عن حيوية أكبر في التعامل مع قضايا هذا 
الواقع وإشكالياته» مستقيا «استعاراته التصويرية» 
منه. وربما من هنا كانت حيوية قصيدته التي 


يتمثل من خلالها شاعراً تطغى مشاعره وأحاسيسه 
على مفردات تعبيره وصوره» جاعلا قصيدته على 
قدو كبر فين تضارة اللكة» وكتفافية التعبين 
ومحافظاً فى تعبيره الشعري على تلقائية «العبارة 
الشعية #4 وصفاتهاء: :وهو ما جحل اقصبيدكه تتنيجاً 
متسهما م اللقة والصورة: واتلوت التعير 
وبناء الفكرة. وقد عززت هذاء وعمُّقته عئله 
تجربتان أساسيتان من تجارب الشعر العربي 
الحديث. هما: التجرية الكلاسيكية المحدثة» 
والتجربة الرومانسية؛ فقد «أخذ عن الرومانسية 
قدرتها على التعبير عن الذات وشحن العلم 
بالعراطف والإصرار على التجربة الفعلية». . بينما 
الأخذ عن الكلاسيكية المحدئة قوة التعبير وقدرتها 
على التركيز والسيطرة على العبارة» وحتى البلاغة 
أحياناً)” . 

ومن المؤشرات الأساسية لتأثر قصيدة النوّاب 
بقصيدة «الشعر الجديد؛ (في نمطها السيّابي بوجه 
خاص) مؤشران أساسيان. هما: اعتمادها 
«الحكاية» أسلوباً فى القول/ البناء الشعري» بما 
للحكاية من طابع سردي استطاع النوّاب توظيفه 
(كما وظفه السيّاب قبله فى قصيدته) على نحو 
بارع جعل من جملته الشعرية جملة محمّلة بالمفاجآت 
التي قصد بها - كما يرى عدد من نقاد الشعر - 
إحداث الصدمة لدى المتلقّى. . فضلاً عن كون 
ئ1 اطول كني هن عند لكات رالتزاكت 
«جملة غنائية» اقترنت عندهما بالمعاناة» والمواقف 
العاطفية» وبالاستجابة الحيوية. غير أن الرومانسية 
التي تبدو واضحة المعالم في قصيدة النوّاب» لم 
تنزع عن هذه القصيدة «واقعيتها»» أو تنتزعها من 
الواقع بما يتمثل فيه من هموم إنسانية» بل نجده 
يمزج بين الاتجاهين. الرومانسي والواقعي» على 
نحو فريد؛ فمن قصائده ما يبدأ بداية رومانسية 


لا تلبث أن تتداخل معها «معطيات الواقع» بما فيه 
من معاناة إنسانية» لتنتهى برؤية» أو دعوة إلى 
التغيير ورفض ماهو كأئون ومن هذه القصائد ما 
يبدأ «بداية واقعية»» بما للواقع من أبعاد معبّرة 
عن روحية تتقدم بالإنسان على أرض هذا الواقع» 
والمستمد «بعده الثوري» من الوعي هذا الواقع 
وحركية الإنسان والحياة فيه. ولعل من أهم ما 
عمق «واقعية») قصيدته هو بعدها عمّا يعد (صناعة 
لفظية» و«تعقيداً أسلوبياً»» واقترابهاء لغة ورؤية» 
من مجال حياة الإنسان. 


ثمة أمر آخر يثير الانتباه في شعر النوّاب هو 
ما يمكن أن ندعوه ب «الوجه - القناع» أو «اصوت 
الوجه الآخر». الذي يظهر جلياً في عدد من أبرز 
قصائده» ونعني بها ما يأتي فيها من الكلام على 
لسان «امرأة» تشكل «ضمير المتكلم» في القصيدة» 
جاعلاً لها من طرق التعبير عن ذاتها ما يقع» فنياًء 
في مستوى من مستويات تماهي «الذات» مع 
«وجودها الاجتماعى» بدرجة من درجات العلوء 
إلى الحد الذي نجد فيه لهذا «الصوت» إطاره 
الاجتماعي ‏ التاريخي, وهو ما يشكل الإطار 
العام للقصيدة. 


إن الوضع الاجتماعي والسياسي الذي 
استأثئر باهتمام الشاعرء قد جعل للغته الشعرية 
خصوصيتها: مفردة» وجملة شعرية» ومقومات 
بناء شعري.. وهو ما يجعلنا نرى. في ماهو 
متحقق من قبل النوّاب وبعض من جاؤوا من بعده 
من شعراء شعبيين» أن الشعر الشعبى العراقى بدءأ 
منه قد دخل طوراً جديداً يمكن 0-0 «الطور 
التجديدي»؛ وعمل النوّاب» كما عمل الآخرون» 
على بلوغ ما بلغه «شاعر الفصحى». من المجددين 


)١(‏ سلمى الخضراء الجيوسي» الاتجاهات والحركات في الشعر العربي الحديث», ترحمة عبد الواحد لوْلوْة (بيروت: مركز دراسات الوحدة 
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تحديداً. من مستويات التعبير بما لها من معاصرة» 
وبما فيها من تجديد؛ فقد كشف التطور الذي 
أحدثه النوّاب في بنية القصيدة الشعبية في العراق 
عن طموحات مماثلة لطموحات «شاعر الفصحى» 
فى ما اعتمد فى قصيدته من مغايرة» وتغييرء هما 
أساين ال 21 


والمعنيون بدراسة الشعر الشعبي العراقي 
يؤكدون معرفة النوّاب الوثيقة بالمهاد الشعري 
الشعبى العراقى فى أصوله الفعلية» وأنه بقدر ما 
أفاد من تجارب شعرائه» عمد إلى تطوير «معطياتها» 
في قصيدته» وخصوصاً ما يتصل منها ب «الصورة 
الرمزاء و«اللغة ‏ الإشارة». وكان قد وضع هذه 
المعطيات فى سياق من التطور الأكيد الذي جعل 
لقصيدته 0 


كاب 


يعتمد النواب فى قصيدته على خاصيتين 
انين هماه الإيفاع الداحل (أواتعت العبازة 
الشعرية»» وتتابع الصور من خلال تنمية المعنى في 
القصيدة بحيث يصل إلى ذروته القصوى. ونجد 
للصورة في قصيدته إيقاعهاء وكذلك للفكرة. وأن 
العلئه ند عد هو و انما > الأسيكة 2 موف ارق 
جاءت جميع المعاني والصور الشعرية فيها نابعة من 
هذا الو قف ومع #يس: كب جاده الفي فنة 
بقصد تعميقه - مع أن هذا «الموقف» ليس واحداًء 


وجاء مشتركاً من حيث وحدة الرؤية. 


إن قراءة شعره في تتابع تجاربه تقف بنا على 
مجموعة من الحقائق الفنية والموضوعية المتصلة بهذه 
التجارب, أو النابعة منهاء فى ما كان له فيها من 
معطيات شعرية أكدت حوور هااعية مفلا أهميتها 
في المستويين» الفني والموضوعي» وأهمها: 

أولآء إن «الموضوع الشعري» في قصيدته 
يتابع في تطوره تطور الموقفين السياسي 
والاجتماعي عند الشاعرء ويتنامى بتناميه.» وهو 


4م 


موقف ظلء2 لسنوات» متزجاً بموقف اجتماعى - 
إنساني النزعة ؛ فشعره الذي يدور حول الإنسان» 
وضعاً اجتماعياً ومواقف إنسانية داخل هذا الوضع 
الاجتماعي» ظل موقفاً مشبعاً بروح رومانسية 
عالية من التعاطف الذاتي للشاعر معهء إذ أصبح 
التعبير عن هموم الإنسان ومعاناته كثيراً ما يجيء 
في إطار نزعة عاطفية/ متعاطفة مع هموم «الآخرا 
وقضاياه الإنسانية. 


ولآن النوّاب الشاعر ظهر في حقبة تاريخية 
ارتفعت الدعوة فيها إلى «الأدب الملتزم»» فإنه كان 
مدفوعاً بتلك الأصوات الشعرية التى حملت تأثيرها 
المباشر إليهء فضلاً عن «التزامه السياسي»» وهو ما 
جغله من تتعبراء الالعزام الميزين الذيق حظوا 
بتجاوب واسع من فئات المثقفين والمتعلمين. وقد 
هاجم في شعره الإقطاع» والظلم بشقيه الاجتماعي 
والسياسى» كما واجه الأنظمة السياسية القهرية. 
ولعل ما زاد في شعبيته هو استخدامه اللغة التي 
حت ييا وق حاذلياما يمك الاافجد فيه مقتريات 
واقعية من الإنسان ومن إشكاليات وجوده» سياسياً 
واجتماعياً وإنسانياًء بل سنجد قصيدته تمثّل نموذجاً 
متقدماًء رؤية وفناًء على الكثير من الأطروحات 
المتداولة في حقل «الالتزام» هذا؛ فقد انشغل 
بتطوير أسلوب تعبيره عن ذلك أكثر ما انشغل بما 
انشغلت به تلك الأطروحات من محاولات التعيين 
والتحديد لواقع الأديب» وهل يكتب للعامة أم 
للخاصة, أو ما حملت من دعوى إلى تَثّل «الأفكار 
السياسية»» ومحاولة إسباغ «منظوراتها المباشرة» على 
الشعر. 


ثانياً. ومالم يكن من قصائد النوّاب هذه 
«قصائد نجربة» كان «قصائد معاناة» تمتّل فيها ومن 
خلالها أبعاداً بجتمعية ‏ إنسانية»؛ أو نضالية» 
ووضعها بأسلوب شعري مبدع كان لثقافته الشعرية 
أثر واضح فيه. فقد تميز شعرياً بوضوح لغتهء 
وبساطتهاء وجاء وعيه الاجتماعي فيها مصحوباً 


بوعي فني. . فبعد أن كان الكثير من الشعر الشعبي 
العراقي قبله شعر بث للحنين» وإصدار عن 
شكوىء وتمفيل لصور الشقاء الإنساني (بفعل 
المواقف العاطفية أو الأوضاع الاجتماعية 
والاقتصادية السائدة فى مجتمعه). نجد شعر النوّاب 
قد دخل ميدان الصراع الاجتماعي والسياسي من 
أجل الإنسان وقضيته؛ حياة ووجوداً» ملتزماً هذا 
الإنسان وقضيته. . فجاء الكثير من القصائد له 
تأكيداً لإنسانية هذا الإنسان: من خلالها يعيد إليه 
إيمانه بإنسانيته» ويحفز قدرته الذاتية على الدفاع عن 
حقه في الوجود وفي مواجهة عوامل الاستلاب 
الخارجي المسلط عليه. 

ثالثأء نلاحظ أن الموقف في شعر النوّاب 
يتطور بتطور نظرته إلى الواقع وموقفه في/ من هذا 
الواقع.ء وهو موقف سياسي ‏ اجتماعيء 
واجتماعي - سياسي. وكان لعامل الصراع الذي 
يداخل هذا الموقف عنده أثره في بلورة موقفه 
الشعري هذاء وفي تعيين مسار توجهاته. وكان 
لهذا الصراع النابع عن موقف. والممثّل لموقف». 
أن فجر «لغة» الخطاب الشعري عنده في اتجاهات 
جديدة لم يعرفها الشعر الشعبي العراقي من قبل. 

رابعاًء أما فنياً» فإن قصيدة النوّاب تطورت 
عنده في أكثر من اتجاه : 

فهناك المعجم الشعري للشاعر. واستخدامه 
الكلمات التى ستتجلى» بداية» وقد انصبت فى 
كرالك تتكرية بدت نبها أكري إل التضياف: 
الكلاسيكية؛ بكل ما لهذه الكلاسيكية من متانة 
الصياغة وقوة التعبير. وسيطور «معجمه) هذا 


ليصبح استخدامه الكلمات أكثر مباشرة وأقرب إلى 
ماهو سائد فى الحياة اليومية. فقد انتقل بقصيدته 
إلى مخالات من الاهعمام الشياي والاجتماعي 
أحدئت تطوراً واضحاً فى ١معجمه‏ الشعري». إلا 
أن أهم ما حافظ عليه في الحالين هو هذه القدرة 
الفائقة: التي امتاز بها شعرياًء على تضمين المعانٍ 
والتعبير عنها بوضوح وتماسك. إذ جعل للغة 
ترابطاتها الجديدة المستمدة من معانيه. 


- وهناك تحولات الرمز؛ فإذا ما تعاملنا مع 
تضكوت كا لقاء عاتن الفكن والعاطفة 
تين لنا «الرمز» فيها تعبيراً عن «فكرة»» أو حاملاً 
لهذه الفكرة بما لها من معان شديدة القرب من 
عالم تجربته الشعرية فيها. ولعل ما تتميز به قصيدة 
النوّاب فى هذا الجانب هو أن رموزها ليست 
«رموزاً مستعارة» من خارج امحيط التجرية؟» وإنما 
جاءت نابعة منهء وممثّلة للموقف فيه. وهي في 
هرا فكي يها وض احص المقاون «اترافهية 
الخيالية»), أو «المتخيلة». فمن هذه ١الرهوز‏ ما 
نجذه دالاً بذاتهء» ومنها ما نجذده دالاً بمعاليه 
(والأمثلة على ذلك عديدة» وبالمختصوص في 
ديوانه : للريل وحمد)”". 


- وفى هذا الإطارء يمكن ملاحظة القيمة 
الفنية في أسلوب التعبير عنده» وفي تقنية قصيدته 
تتعريا .- نيزو إن كان بسحن الأنكراء » واطا اسه 
والمواقف الشعبية لإنسانه» فإنه وضع هذا كله في 
صور مستقاة من واقع الحياة» ومن وجود الإنسان 
فيها. فهو شاعر تغلغل في أعماق الواقع الإنسانٍ 
والسياسي لمجتمعه. وعبر عنها في شعره. 


(؟) مظفر النواب» للريل وحمد (بيروت: دار إحياء التراث العربي» [د.ت.]). 
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الشعر الرزجلي في لبنان 


مقدمة 

على امتداد النصف الأول من القرن 
العشرين» اعثبر الشعر الزجلي في لبنان وبلدان 
المشرق الغرن الأكثر متحتي وانتشاراً. لكزة 'الشتعر 
باللغة الفصحى بقى يحتل المكانة الأولى» خصوصاً 
مع وجود قامات 50 وأحمد 
رامي وخليل مطران والأخطل الصغير ومحمد 
مهدي الجواهري. . . إلخ. 

غير أن مرحلة الخمسينيات من القرن الماضي 
أنتجت شعراء ما سمّى حركة الحداثة الشعرية» 
تانق سوا علق رانك ورا مويه فى ادا 
الككافتة والاذية العرية المديدة والمعا ضير اقل 
نازك الملائكة. وعبد الوهاب البياي» وبدر شاكر 
ايتاك وتران فاق وادونسن» راسي 
الحاج. . . إلخ. 


شعراء الحداثة؛ كان الشعر الزجلي ما يزال يحتل 
جزءاً مهما من اهتمام الناس» خصوصا أنه توافر 
لحركة الزجل اللبنان شعراء مهمون أمثال شحرور 
الوادي» ورشيد نخلةء ومن ثم أنيس الفغالي» 
وزغلول الدامورء وزين شعيب» ومحمد 
المصطفى » وجان رعذ)» وموسى زغيب» وأسعد 
سعيدك» وأسعد ا لسبعل . . وغيرهم. 


”64م 


هاشم قاسم 


وقد بدأت حركة الشعر الزجلي بالتراجع 
لمصلحة حركة الشعر الحديثء إن لم نمّل إن 
الأجيال الشابة انصرفت عن الشعر العامي كمادة 
فنية غير مفتوحة على مشروع :بضوي عربي» أو 
على مشروع حداثوي. لكن. وفي كل حال» تبدو 
عملية الموازنة بين الشعر العامي والشعر الفصيح 
مشوبة بمجموعة من الأحكام والمقاييس الفنية 
والتاريخية لا يمكن لهذا المبحث أن يفيها حقها من 
المعالجة والتدقيق. 


لكن يمكن التأكيد أن العربية الدارجة أو 
السائدة تختلف اختلافاً كلياً عن الفصحى» وتمتاز 
عنها امتيازاً ظاهراً. وأن الفرق بين الشعر العامى 
والشعر الفصيح أضحى مسألة واضحة؛ فالشعر 
العامي يغاير الفصيح بالألحان الخاصة والاشتقاق 
والتواقيع والحذف والزيادة والنقص على غير العادة 
الدارجة في اللغة الفصحى» وخلاف القواعد 
المقررة لها. هذا البعد بين اللغتين يقوم على زاوية 
القواعد واللفظ. أمّا المعاني الشعرية» فواحدة فى 
كلتا اللغتين» فلا فرق بينهما ولا اختلاف. 000 


من مزايا أدب العامة» وخواصه. أن شعره 
هو الواسطة الوحيدة المتوخاة لمعرفة ما للسواد 
الأعظم من الأفكار والعادات. فإذا ما أردنا معرفة 


عواطف أية مجموعة من كل أمة وعاداتهاء والمنازع 
التي ينزعون إليهاء يتوج النظر في أدب العامة 


الشعر العامى» عموماً. وبمجمله. اتخذ 
انقاومة عن مقا سن الشعر العا السريان أن 
لم يكن عند السريان قديماًء وبعكس العرب» فرق 
بين الألفاظ والأفعال والتفاعيل». كما كانت 
ضرورية في الشعر الفصيح» سواء أكانت حركاتها 
خفيفة أم ثقيلة» قصيرة أم طوية. فالوزن الشعري 
السربّانق :لا مكل أبدا إذا اشعملت الفاظه عن 
حرف متحرك فساكن. أو متحركين فساكن. 

وقد جاء فى دائرة المعارف الإسلامية: 
«يعتمد فن الزجل ع وحدة القافية» وعلى وحدة 
الوزن» ويدخل في جميع البحور الشعرية"». وإذا 
ما تفخّصنا الشعر العامىء فإننا نجد له أوزانا 
مكرقة ' كنا تجن اك ؟ بحرا تستخدم فيه. 
وإذا ركزناء هناء على الزجل كمصدر من مصادر 
الشعر العامي اللبناني» فلأن الخلاف بين الاثنين 
ضئيل ومحدود. فالشعر العامي لا يختلف في 
موضوعاتهء بل في طريقة الكتابة والتركيب». 
وفي موسيقاه. وفي هذا الإطارء تمحضر في 
القصيدة العامية اللبنانية» التي كتبها سعيد عقل 
وميشيل طراد وطلال حيدر وعصام العبد الله 
وغيرهم» معظم أوزان الزجل اللبناني وتفعيلاته 
وبعض الطرائق في تركيبه وصياغته. وتجدر 
الإشارة هنا إلى أن هناك ١١‏ بحراً استخدمت في 
الشعر الزجلٍ استفاد منها الشعر العامي استفادة 
عميقة. وهذه البحور هى: الأسواني» والمتساوي». 
وا منوسطء والمنقاربء والمزدوج» والمتفاوت» 
والمتناهي. والسريعء» والبسيطهء واليعقوبي» 
والوفائي» والمتوازي والكامل. 


أمَا أوزان هذه البحور فهي على الشكل 
التالي : 


والملاحظة الأساسية على مضمون الجدول 
السابق هي أن جميع تفاعيل البحور يمكن صياغتها 
أو أخذها من جميع التفاعيل المعروفة في الشعر 
حركات البيت وعدد حركات كل شطر من البيت. 
تحريك الساكن» وتسكين المتحرك» وذلك بدون 


قيد أو شرط. 


من الضروري التأكيد أن هذه البحور 
وأوزانمهاء وعموماً الأشكال الزجلية (العتاباء 
الميجاناء مولياء الدلعونا. . .)»2 «كانت تنتشر في 
أنحاء سورية ولبنان في القرن السابع عشر. ومن 
أبرز الشعراء فى هذه المرحلة : ابن القلاعى وعيسى 
الهزار وميخائيل خاتم)”). وفد جاء في دائرة 
المعارف الإسلامية: «منذ القرن الثامن للهجرة لم 


.7١ ص‎ .)١9467 منير الياس وهيبة» الزجل : تاريخه. أدبه, أعلامه قديماً وحديئاً (حريصاء لبنان: المطبعة البوليسية.‎ )١( 


الله 


يعن با موشح والزجل إلا شعراء من المشرق)”". مراحل أساسية تطور فيهاء والمراحل الأربع هي : 


وبالطبع. فإن الزجل ضرب من ضروب - مرحلة رشيد نخلة (الربع الأول من القرن 
الشعر القومي الجميل الذي لا يعيبه أنه مكتوب العشرين)» حيث قام هذا الشاعر بتنقية الزجل من 
بلغة عامية؛ «فاللغة العامية هى أيضاً مظهر من الكلمات القروية ومن الكلمات التاريخية التى 
مظاهر لوقه 1 سان نه لكاي داك ْ 
م لوم د وي معطا ووو وال در 
والزجل ايدان من 5 ال يي 6 زخماً قوياً باختراعه «المنبر الزجلى). 
تطورنا الأدبي. أما قيمته فتنبثق من كونه شعرا 3 


يحس ويعقل ويصور وينغم بهذه اللغة العربية مرحلة خليل روكزهء الذي ركز على 
العامية التي يتناولها الشعب بيسر وسهولة». الموضوع كعصب أساسي. 
وتجدر الإشارة إلى أن هناك من يعتقد أن مرحلة انطلاق الزجل من حالته البسيطة 


جزءاً مهماً من الزجل اللبناني ذو مصدر عرب تام كتعبير شعبى جميل إلى كتابة القصيدة العامية» كما 
وأن أجزاء أخرى تحدرت من السريانية. وعلى نجد لدى الشعراء الذين يتناولهم بحثناء كسعيد 
سبيل المثال لا الحصرء نذكر مايسمى عقل وميشيل طراد وطلال حيدر وعصام 
«الشروقي»» وهو قالب شعري كتب على غراره العيد الله» فهم مثقفون وعلى دراية عميقة بالعلوم 
الشاعر طلال حيدر قصيلة (يا رايح». ويظن والآداب والفنون» بالإضافة إلى أنهم اعتمدوا 
كثيرون أن «الشروقي» جاء من شبه الجزيرة العلم والمقاييس الجمالية وعمليات تركيب وصياغة 
العربية» تماماً كما جاء «الموشّح» من الأندلس... 2 فنية لافتة. 
اء أخذنا بالرأى الذى يردّ الزجل إلى الخزانة 
رسواء اعديا بالراي الدوايره لجل إل الخراة ليه شاه كتوزرزة مخ لكان كنبو الففيحدة 
العربية» أو بالرأي الذي يرذه إلى السريانية» تبقى : 6 . 
7 5 العامية وبرعوا فيهاء إلا أن بعض الأسماء التى 
حقيقية مهمة هى أن الحضارة العربية ‏ الإسلامية : 0 ٍ 
1 3 اشتهرت وشكلت منذ أربعينيات القرن الماضى 
استطاعت منذ النشأة والانتشار أن تستوعب ما 2-0-7 7 0 5 1 
0 00050 نماذج معروفة هي التي ستاخذ الحيز الأساسي من 
كان سائدا وتستفيد منه. وبالطبعء. فإن فنون ل د 8 ا 
١‏ كاف ة 5 زا الاطا اهتمامناء نظرا إلى أههميتها الشعرية» وما قامت به 
0 7 هل 0 01 
عات 0 ايد من إحياء فعلي للغة شعرية عامية. ويأي في مقدمة 
وإذا تفحصنا بدقة البيئات العربية كافة» من>02 هذه الحركة الشعرية: 


العامي بأشكاله وقوالبه المتنوعة. وعلى سبيل المثال أولا: ميشيل طراد 
لا الحصرء نذكر شيوع «الدوبيت» والموشح في زحلة (؟911١1984-1١)‏ 


بلذان شهال افريقيا العرية: تشير تسعة دواوين شعرية عامة كتبها ميشيل 
إن عودة سريعة إلى الزجل اللبناني كمصدر طراد بين عام ١46١‏ (جلنار) وعام لا/ا91١‏ 
أساسى للقصيدة العامية تقودنا إلى تسجيل أربع (المركب التايه) إلى أنه تأثر بعدد من شعراء العامية 


(؟) دائرة المعارف الإسلامية (القاهرة: [د. ن.» د. ت.])ء» ص 4155. 
(7) وهيبة» المصدر نفسه. ص .8١‏ 
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الزجلية» وفي مقدمتهم عبد الله غانم» وبالشاعر 
العربي عمر بن أب ربيعة. وعلى الرغم من الكمية 
الشعرية الكبيرة نسبياً التى تركها هذا الشاعرء فإن 
الدراسات النقدية الجادة عن أعماله تكاد تكون 


ميشيل طراد 


معدومة, باستثناء ما كتبه حسين مروة» الذي قرأ 
ديوان طراد الذي يحمل عنوان ليش قراءة تحليلية. 
وعرض للتركيب البنائي للقصيدة. ولتطور 
الظاهرة الوصفية عنده. ويقول إيليا أبو شديد 
(شاعر لبناني) «إن ميشيل طراد يغترف نهجه من 
العامية الدارجة على علاتها دون اختلاف اللهجات 
والتعابيز.والألفال" ". ويضيفه أبو شدي ها فعناة 
أن مدرسة طراد (محصورة فى بيئة محدودة»». لأنها 
تقيد بمادية الحرف والكلمة. أمَا الشاعر موريس 
عوادء فيقول: «إن ميشيل طراد من الشالوث 
اللبناني الذي أعطى الشعر العامى هويته»”*©. ويظن 
عواد أن طراد أخذ الجماليى (أي الجمالية) عن 
سعيد عفلء ولذ تن أن تذكن »هع ؟ م نقالة زسدي 


المعلوف عن ديوان ليش : «أنه أكبر بكثير من أن 
ينعت كفلسفة). 

إذا كان ما ذكرناه على لسان شعراء وكبّاب 
يطلق أحكاماً نقدية وتقييمية»؛ فماذا عن رؤية 
ميشيل طراد؟ 

وقف طرادء في كل ما كتبهء ضد «مدنية 
البرّاد؛ وجميع وتان أدوات الحياة الحديثة» لأنه 
كان بالفعل يعشق حياة القرية وعيشها. وهو حينما 
قدمت السيارة إلى لبنان زعزعت عالمه وفرضت 
عليه حياة لم يمخترها. وكرد فعل على ذلك» حاول 
تدمير «مدنية البراد» والمقهى والسينما بالدعوة إلى 
العودة إلى الحذور وحياة الضيعة البسيطة الوادعة. 
هكذاء كان له عيشه الطبيعي الريفي الخاص الذي 
قاده إلى تثبيت رؤيته الرومانسية في شعره. وفي 
الوقت نفسهء انعكس ذلك على حبيبته التي تقوم 
مستيقظة من «ركام العطر» لا من أسواق المدنية 
واشيائها. 

يقول في جلنار: 

يا ضحكة العسوسني (زهرة السوسن) 


بين العطر أوعي 

وبين الندي تضيعي 

وأَبِرُم عليكِ هه الدني (ابرم: أي أفتش) 

وفي سياق رومانسيته الطبيعية» يكتب في 
«كاس عَ شفاف الدني»: 

بايديكي 


يا بلبل يخني عَّ 
إجريكي (القدمان) 


(؟) إيليا أبو شديدء ليالي التار (بيروت: المدرسة الثالئة» »)١951١‏ ص .١١‏ 
(45) موريس عوادء الأنطولوجيا اللبنانية : شعر: من الألف الثاني قبل المسيح لسنة ؟"مة١‏ ([د. م.]: مطابع مؤسسة خليفي» 56 
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تبدأ حياقٍ 

وتنتهي 

ب التجرتين اضر 

000 

وفي هذا السياق الشعري التشوقي» وحينما 
تنتصب في وجهه الصعوبات» نراه يلجأ إلى الحلم 
فيقول: 

علؤاف لول فض 

شي عصفور 

بشجرة الزعرور 

ابيا 

القباب جنينتا (أي صديقتها) 

عشش فوق 

شباكها المكسور 

زقزق ووعيها 

الصبح من فرشتا. 

في هذه القصيدة وفي عشرات غيرهاء تجاوز 


طراد الزمن بواسطة الخيال» وتعاطى مع تفاصيل 
الطبيعة وعناصرها بدون كلل أو يأس. لذلك نجده 
محافظاً على عالمه الروحي» وتوجهه النفسي. وحبه 
الدائم للطبيعة لأنها أسلحته المتاحة. وإضافة إلى 
ذلك» نراه يتألم ويتمتى؛ فهو يستخدم كلمة «علوّاه» 
(ومعناها التمئى)» أي أن الشاعر يتمنّى أن يكون 
عصفوراً ليصل إلى حبيبته. والملاحظة اللافتة أن طراد 
يوقف نفسه في معظم قصائده في لحظته هوء لا في 
لحظة الحياة. ولهذا يمكن القول إنه عاش عاله 


الروحي الخاص وتوجساته وأغلق عليها. 

ولشدة أخذه وإخلاصه لما يحب ويبغيء» 
تمسك بالطبيعة كخلاص وحيدء وأحب طوال 
عمره امرأة واحدة هى جلئار. 

يقول في حبيبته جلنار: 

جلنار يا ربي شو اه النغمي 

صقيه من دمي » 

وكل ما اجي وناديك شي كلمي 

بيشرد على تمي 

ومن غير علمي 

سينا ل سيت 

إل "اككولنةومظاهرهانوعلاماا موده قن 
كل الشعر الذي يذكر فيه طراد جلنار. وهو يكاد 
لا يترك شيئاً في الطبيعة المحيطة به إلا ويدخله في 
قصائده. وهناك مئات الكلمات التى تسمى الورود 
الصور الظلالية والانعكاسية لهذه الورود والزهور 


على حبيبته» وعلى تصوّره للمرأة ‏ الحبيبة؛ ففي 
دواوينه التسعة وردت كلمة ورد "١5‏ مرةء 
بالإضافة إلى كلمات الفل والياسمين والسوسن» 
ووردت كلمة قمر 4 مرة؛ وكلمة نغمي (نغمة) 
7 مرةء ونبيد (نبيذ) ١١7‏ مرة. وهذا كله يدل 
على شيئين: رؤيته للحبيبة» وتقديره للطبيعة. 
بالإضافة إلى العلاقة الجدلية بين الاثنتين. 


لآ بد من التوقف عند مفهوم طراد 


() ميشال طرادء كاس ع شفاف الدني (بيروت: دار النهار. !)ل ص داك 


)1وع( ميشال طراد» جلنار (بيروت: دار النهار. )١16١‏ 


للقصيدة؛ خصوصاً أن الشعر العربي الحديث 
حاول تنميط القصيدة والخروج عن قواعد الشعر 
الكلاسيكي وأصوله. وفي هذا الصدد. ليست 
الوردة في قصيدة طراد بلاستيكية؛ كما أن ليس 
العصفور من جبس. ويقول طراد: «القصيدة بدا 
شاعر خلاق. بدا حب وقلب. بدا علبة زينى 
وريشة رسام تخلق العمار التحفي)!". 

في هذا الصدد. كتب طراد القصيدة الحيّة» 
أي المرتبطة بالقلب النابض وبالطبيعة» محاولاً كتابة 
القصيدة العمارة. وقد عمل» كما يبدو من خلال 
دواوينه» على إبعاد النثر عن الشعر» على غرار 
معاصرين أمثال سعيد عقل وطلال حيدرء إلا أنه 
يكن من دعاة الرمزية (سعيد عقل)» بل كان من 
أصحاب نظرية تطهير العالم. وبالرغم من محاولته 
تحرير القصيدة تما هو نثريء فإن التقريرية 
والوصفية ظلتا تسمانٍ معظم قصائدهء بدءاً من 
«جلنار» حتى ديوانه الأخير. لأنه وقع في الشرح 
والتفصيل» خصوصاً في ديوانه ليش : 

ومثال ذلك : 

وياما تحرنقني وياما حَرِيْقا 

وشي عّ الكرم شيئاً ع البيادر رافقا 

وياما من العليق (فاكهة برية) نقّيلا كبوش 

وياما عربشنا وخرّبنا عشوش 

والصبح تسبقني وعشيي إسبقا 

.ا الاهة) 

ع ضمتا 


النص السابق جزء من قصيدة طويلة 
اعتمدت على واو العطف لدمج الأبيات ببعضها 
البعض. وهي كتابة عمّت في القصيدة الزجلية 
خصوصاً (المعنّى)» بالإضافة إلى أنها كررت وصف 
الأجواء القروية اللبنانية التى سادت مرحلة 
بيات تهات القزق الماضتى: 


وانطلاقاً من سكن قصيدة طراد في الطبيعة 
وكاضمرة تنشتها افي: |ظا ركنا وسف مربي الخال 
قصيدة طراد بالانعزالية» «لأنها وجود ذهني قائم 
بذاته. مافي شي بيربطه لا بالتاريخ 
ولا بالأسطورة»”''2. ويقول خليل أحمد خليل على 
صعيد آخر إن التحول السحري عند طراد يرتكز 
على الجمالء تارة في الطبيعة (علواه لو ربي 
خلقني صنوبرا)» وتارة في المرأة (ومن تحت 
إجريها عم تطير الدني)» ويستطرد خليل بالقول إن 
تحولات الحب عند طراد هي من السحر التقليدي» 
أو من السحر الرومانسي. . . 


وفي الإطار نفسه. يعلق المفكر والناقد 
حسين مروة: «قلما كان وصفه ينبئق من الحركة 
الداخلية للطبيعة؛إذ لم يكن الوصف يساعد 
عل اقو ويج الإنجانة بن هوه الطبيقة داق 
نتبين فيه العلاقة الحميمة بين طبيعة لبنان 
0 


وبالرغم من أي مقياس نقدي أو رؤية تغاير 
رؤية الشاعرء فإن طراد استطاع تقطير العامية 
الزجلية وتصفيتهاء خصوصاً في جلنارء أي إن 
العامية أصبحت معه نصاأ شعرياً له بنيته وتركيبه 
وجمالتيه. وهذا معناه أنه لم يستمر في إطار الزجل 
الخالص» بل هو نض بالشعر الشعبي البسيط إلى 


(8) انظر: مقابلة أجراها زهير ماجد مع تلفزيون الأردن في آذار/ مارس 1986. 
(9) ميشال طراد» ليش (بيروت: دار النهار» +6 ص 5" 


.١٠١9 يجلة شعرء العدد ؛» ص‎ )١( 


)١١(‏ حسين مروة» دراسات نقدية في ضوء المنهج الواقعي (بيروت: دار الفارابي» كلا1)ء ص فضة 
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مستوى الفن» مضيفاً إلى القصيدة العامية التلوين 
العقل. محرراً إياها من العامية غير الفنية. 


زحلة (؟١91١-.2..)‏ 


كتب سعيد عمقل ديوانين بالعامية» مسبوقين 
بدواوين بالفصحى. أمّا شعره بالفصحىء» فقد 
لافى رواجاً واشعا مدل الستينينات؛"]ذ لفت 
قصيدته الاهتمام من حيث تركبيها واشتقاقاتها 
اللغوية» والنحت الفني المعمول به بمهارة عالية. 
وقد اعتبر البعض أن شعر سعيد عقل بالفصحى 
شكل ثورة أدبية تركت بصمات وعلامات فارقة 
فى حركة الشعر العربي منذ ستينيات القرن 
المشتويةه وإذ نسوق هذه النقطةء فلكي نؤكد أن 
شعر سعيد عقل بالفصحى هو أكبر كثيراً من شعر 
سعيد عقل بالعامية؛ فقد كتب بالفصحى سبعة 
دواوين» منها: بنت يفتاح اوفك 36 وقدموس 
.)١955(‏ والمجدلية .)١970(‏ ودْلرى (9/ا9١)2‏ 
وكأس الخمر :.)١950(‏ ورندلى (١9419/1١)ء‏ بينما 
كتب بالعامية مجموعتين فقط هما: الخماسيات. 
ويارا. 


وإذا كانت القصيدة العامية التى كتبها سعيد 
عمل ل تأخذالحيّزالذي ادح قصنيددة 
الكلاسيكيةء. فلأنه كان مسكونا باللغة العربية 
الفصحى. ويقول فى هذا الصدد: (إن من يتعرّف 
إل آم او الكلاتكه هيدا يععب عليه تركيا أ 
الخروج منها»» كأنه يعتبر تجربته في كتابة الشعر 
العامى» أو القصيدة بالعامية» تجربة تنضاف إلى 
جره الذةافى كتابة القضيلة الكلاسيكية: لكنه 
ظل فى هذا وذالة فعانا مدن نفس للفعمل الفكرق 
والإبداع الشعري ولأعمال ذات طبيعة ثقافية 
استمرت أكثر من نصف قرن. وربما تكون جملة 
نيتشه المعروفة أداة للتعرف إلى سعيد عقل الشاعر 
والمتقف والمبدع؛ وهذه الحملة هي : «الفن والفن 
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وحدهء ليس هناك سوى الفن يمكنه أن ينقذنا كي 
لا نموت من الحقيقة». 


سعيد عقل 


وانطلاقاً من هذا الكلام الافتراضي» يُمكن 
قراءة سعيد عقل بأنه الذي ترك كل شىء فى 
الحياة وأعطى عمره كله للإبداع الشعري. 
والمقصود ب «كل شيء في الحياة» الأشياء العابرة 
والعادية. لا الأشياء المتعلقة بالرؤية أو الوجود 
أو الفن. لهذاء كان سعيد عقل فى أ 
الشفافية» فأهمل السائدء وحرص على إقامة 
التوازن بين روحه وجسذده» اما كما حرص عل 
بناء قصيدته الكلاسيكية أو العامية. فهو انطلق 
في كتاباته الشعرية من موقف ثابت حيال القضايا 
والأشياء والمرأة والناس» هذا الموقف نظر دائما 
من عل بلا ترددء كأنه يتعفف»ء ويستعي. فهو 
اعتفة. أن عل الشاغر أن يكون مدعا عل تسو 
يتماهى مع الله. ولذلك نجذده في قلب الشفافية 
ارد وإذا 0 بالعامية 
الي ل 0 وههما عد ان 
يجعلانه قريباً من الإيمان المطلق وعدم النزول إلى 
التفاصيل والقضايا العابرة. 


ومن «يارا» نستطيع أن نستخرج اهتماماً 
بالطفولة وحمالاتها وعمق تأثيرها : 


يقول سعيد عقل : 

يارا الجديلها شفر 

د 

هكذا في جميع قصائد «يارا» تقريباًء 
بالإضافة إلى مسألة أساسية هي أنه لم يميز بين 
«خلق الكون)» و«خلق القصيدة»». فكلاهما إيداع 
مترجم لرؤية الشاعر ونظرياته؛ كأنه يلخص فيه 
النظريات التي تختمر من ديوانه بنت يفتاح. 
يشي بالحزن أو التشاؤم ؛ فشعره يمتطى الإيمان 
والحب المتطهرء. كما فى قصيدة «يارا» المذكورة» 
بالإضافة إلى فروسية مستعلية» وبتعبير إلى نظرة 
متعففة مصفاة من الرؤية البشرية العادية. 

سعيد عقل دائماً على صهوة جواد أو على 
قمة جبل. هكذا يتصور نفسه خالقاً لقصيدته. وهو 
وإن ركع» فركوعه صدفية (صوفية) تحميه وتحييه» 
لأن إيمانه المسيحى يطغىء ولأن ثقته بنفسه 

يقول: 

ليش هَا لليل وهِكِ اللي كوكبو؟ 

والوردة اللي من شفاف ومن عطر؟ 

فيك ؟ تطبيتح الله بلغيو :+4 


(11) سعيد عقلء يارا: شعر (بيروت: دار نوفل» 1950). 


وبيكسروا لاقام ىل ا 

وإذا كان معظم الشعراء العرب نظر إلى المرأة 
نظرة مادية صافية» فإن سعيد عقل نظر إليها 
بصورة مغايرة؛ فالمرأة عنذده رمز ومصدر خير 
وجمال؛. وهي بالطبع مختلفة عن ليلى العامرية التي 
كانت سببا في جنون حبيبها قيس » وعن بثينة التي 
سبّبت لجميل المرض والموت. في هذا الإطار 

«بقلو لربي: 

الكون مجلس الشورى شقفي 

من هال لبعلمك ناصًاع تقيل» 

مبلشو تحفي ومش مكفي . . . 

بيقول: هّي تس تسرق ازاميل 

وانت» انت تكمّل التحفي”*') 

بج اشير أنه سكن النامية ألا 
وينقل الزجل اللبناني إلى حال القصيدة بالعامية. 
ولذلك فهو يتجاوز الإنشائية والمجانية الزجلية» 
ويتجه إلى بلاغة مبلورةٍ تصفي المعنى وتلغي 
ومن سمات هذه الخماسية وغيرها تمازج الرؤية 
الصوفية التى تتحدث عن اللهء الذي بدأ بنحت 
تمثال المرأة الحبيبة ولم يكمله. وهنا يفتش سعيد 
عقل عن الكمال الذي يجمع بين الشاعر والله 
كخالق ين مبدعين. 

ولا مخرج سعيد عقل في هذا عن شعراء 
الكمال عبر استنهاض الواقع. لكن بطريقته 


(5١)المصدر‏ نفسه» الخماسية رقم 1١‏ 
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ففي أنه لا يتوجّع ولا يشكوء لأن نظرته تقوم على 
البحث عن الجحمال واستنهاض الفرح بصورته 
المجردة. 

ؤإذا كتانة” نظررة تعر اء' سيسات 
والستينيات العرب وطأت أرض الواقع والتواريخ 
والقضاياء فإن سعيد عقل نحرر من جميع 
العناصر المذكورة. فهو لم يجد وسيلة للتعبير إلا 
مخاطبة الله أو الكلام عن امرأة مصفاة من 
مواصفاتها المادية والغرائزية بلغة الخلق والإبداع. 
وإلى ذلك» تميّز في قصيدته بالعامية بالتلاعب 
الماهر والتركيب والصياغة والحفاظ على روح 
التساؤل وفتح الافاق. 

وما يشير بوضوح إلى محاولة التماهي مع الله 
كخالقي ما كتبه الشاعر في «اخماسياته؟: 


«العبة خلق بتقول حيّلا 

جرّب تخط بك المش هون 

مرًا ومرًا تكون شيئاً الله 

وعود سألو الفوق الورق صلا 

ضربة قلم أصعب يّ خلق الكون»”*") 

إن نصوص «الخنماسيات» كلها تقع في 
القصيدة المكتوبة بالعامية» التى تبتعد عن تفاصيل 
الحياة وأشيائها لتتجه إلى قضايا الوجود والخلق 
والله. وهذه ممارقة تميز سعيد عقل من جميع 
شعراء العامية» فهو فيلسوف وصاحب حكمة 
و«خالق» مبدعء بالإضافة إلى أنه بنّاء يعمّر 
القصيدة ويبنيها بأدواته ومفرداته وتراكيبه الخاصة. 
فقصيدته ذات الفضاء المفهومى الواسع قامت على 
نحت الحملة الشعرية وقصبها لتستقيم وحدة 


مفهومية وشعورية وبنائية» لكأن سعيد عقل أراد 


(15) المصدر نفسهء الخماسية رقم .5٠‏ 


رؤيته المفهومية» فكانت بنية فنية لها خصوصيتها 
الحمالية في الشعر العامي اللبناني. 
ثالثاً : طلال حيدر 
بعلبك (194"90 ...)2 


كتب الشاعر والناقد كمال خير بك: «طلال 
حيدر عمر خيّام حديث؛ يطرب البسطاء وهو 
ينقل لهم جنونه الوجودي». ويدهش النخبة وهو 
يفاجئهاء عبر لفه المواويل والحكايات الشعبية 
بحساسية شعرية مذهلة وجمالية حديثة تذكّر بشعراء 
أوروبا الكبار»2"7. 


طلال حيدر 


إذا انطلقنا من هذا التقييم النقدي. فإن 
طلال حيدر يشكل حالة شعرية استثنائية في حركة 
الشعر العامى فى لبنان والأقطار العربيةء لا لأن 
شير» عاد تبات دسي ولعي اشر 
بالرغم من إتقانه لهاء بل لأن مروحة رؤاه تتسع 
باتساع حياته وتجربته وهواجس الحرية والموت 
والزمن. واللافت أنه حينما كان الآخرون» أي 
معظم شعراء العامية اللبنانية يحاولون تأكيد العامية 
كلغة صالحة لكتابة القصيدة العامية اللبنانية 


() طلال حيدر» آن الأوان: شعر (بيروت: شركة المطبوعات للتوزيع والنشرء )2 ص 4. 
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وبلورتهباء كان طلال حيدر يكتب الشعر بدون 
الففات: إلى أي عنصر سابق يتحكم في الكتابة 
وشروطها. ولعل نزعته أو تمسكه بالحرية في كل 
الات حياته وأدبه جعله همزمز ١‏ : لمسبقات 


والقواعد» ويتجه مباشرة إلى الشعر الصافى. وإذ 
هويأخذ بالحلولية فى عدد من القصائد التى 
كتبهاء فلأنه كان يتماهى مع الأشياء والعناصر 
التي تشمل قيمة رمزية عالية؛ يضيف إليها كما 
تضيف إلى قصيدته. 

من بياع الزمان: 

نيال فخارا لها الجرا 

فرحان عندو عيد 

بيشرب ع طول نبيد 

ومدري خدود ليش محمرا 

تخمين بس شي مرا سمرا 

ما غفي ع ها لجحرًا 

وفي الحركة الثانية من القصيدة» إذا صح 
تم تقسيمهاء ينتمز الشاعر من المرأة والحرّة والخمر 
إلى حركة تحتضن رموزا شعرية تبلور حالة وجودية 
سؤال: 

كنت بزماني طين يا فخار 

وشوش بادنيٍ وطار 

وقَلَلٍ انت فخار 

يو جرا 


وشو نفع ها لرًا 


لونشفت الخمرا. 

ثم ينهي قصيدته بما يشبه الحركة قائلا: 

هيدي الدني اسرار 

بكرا نصرت ختيار 

وعنّت ع بالك شي بنت سمرا 

يا صاحبي تذكر الت 070 

تختلط فى هذه القصيدة قضايا الوجود 
وأسئلته بكلمات بسيطة لكنء في إطار الأسئلة 
الوجودية العميقة. فالشاعر يتماهى مع الفخار 
والطين والخمرة وغيرها ليبني لعبة شعرية زمنية 
فريدة. فطلال حيدر ليس عنده «الما قبل) حسب 


تعبير الفيلسوف «كانط»» بل هو دائماً يقف عند 
«الما بعد)ء أي أن الموت عند الشاعر فكرة 


مستبعدة) بل هي هاجس مستقبي ١‏ بينما الحاضر 
يمثل إحساسا عميقا بالحياة والسيطرة عليها وشربها 
حتى الآخر. وبذلك يتم القفز الوهمي ‏ الشعري 
فوق حقيقة الزوال والغياب. 

على مستوى آخر من القراءة التحليلية» يحضر 
الغرات (الفخار) والكبية بما يرهزان إليهفَي 
إمكانيتين؛ التراب (الموت)» والنبيذ (غياب 
الوعى). وإذا أمعنّا السير فى هذا الاتجاه من 
القراءة» نجد في معظم قصائده ما يدلل على 
ذلك. 

في السياق نفسه يكتب: 

بيتي غ كنف الريح 

والليل ما خلا ع شباكي حلم يرتاح 

الحيطان عم تحكم مع الحيطان 

والأرض عمتسمع بكي وتنويح (نواح) 


.٠١-94 طلال حيدرء بياع الزمان (بيروت: دار الكتاب اللبناني» )ل ص‎ )١0( 


مدري بأي بلاد رح تخلص الريح 

متلك أنا يا دار كمشة رييه40© 

والملاحظة المهمة» هناء أن طلال حيدر كان 
يشعر بوجوده ويحتفل به حزناً أو فرحاً أو سؤالاء 
بقدر ما كان يشعر بالضعف واللاجدوى وإمكانية 
الزوال (متلك انا يا دار كمشة ريح). 

وب يكتب طلال حيدر في مكان آخر من بياع 
الزمان: 

قللو الجرس للصوت 

مين تاركني 

قللو 

أنا هربان من هّ الموت 

وما عاد رجع الصوت 

أيضاً يكتب : 

«أنا يا ناس قلبا للخطية (الخطيئة) 

أنا الكلمة عَ تمّ المجدلية» 

التَمّس الزجلي في كل هذه المقاطع والقصائد 
غير غائب» لكنه حاضر بحدود ضئيلة وخافتة» 
لأن شاعرية طلال حيدر تجاوزت قواعد الموروث 
المفهومية الخاصة. وفي حين ابتعد طلال حيدر عن 
التنميط الزجلى لقصيدته» نجد أن معظم شعراء 
العامية فى لبنان استمروا في الإفادة من بعض 
القوالب الزجلية» أو من تراكيب الزجل» 
خصوصاً ميشيل طراد وعصام العبد الله. 
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في هذا السياق» تبدو لغة طلال حيدر عربية 
محكية. وهو يعتبرها قاعدة لفصحى الأيام الآتية» 
الأساس الذي يسير في «رهان هو الأصعب منذ 
التكوين الألفبائي العربي» لأنه مواجهة بين حياة 


(019) 
وموتة 2020 . 


وإذا كانت قصيدة الشاعر لا تقيم في المنزل» 
بل في الحياة والتجربة وجلسات القلقينء 
وأصحاب أسئلة الوجود وغائياته» فذلك لم يمنعه 
من الاحتفال بالأشياء وتقلبات أحوالها بين الجميل 
واللذيذ والمر والقبيح. كأن شاعرنا مطارّد يركض 
مسرعاً وهارباً. ومن هنا يتساوى الوعي واللاوعي 
ويتوازيان فى حياته ونصه الشعري (هناك أكثر من 
قصيدة هي عبارة عن منامات)» إلا أنه كان يجد 
انه يولي لقره حرج مر يجالبة قله .ريدن 
تحت لحاء الشجرهء أو تأتي على ظهر نجمة. لذا نراه 
حاضراً وموجوداً في زخات المطر الربيعي» أو في 
الثلج الأبيض في مدينته بعلبكء» محاولا تجاوز 
«المنامات» وأطواق العتمة. وهذا كله يصدر عن 
حساسية حلولية تترجم نفسها شعراً خالصاً. 

اللافت في تجربة طلال حيدر أنه يأخذ 
بكلمات البسطاء ومعجم اللغة الشعبية المصقول؛ 
يأخذها ثم يصوغها قصائد سمّاها البعض عامية. 
إلا أنه لا يتوقف عند هذا الحد؛ فهو استطاع 
بمهارة وعفوية» وفي معظم قصائده. أن حدم 
عناصر الطبيعة والريف وعالم البداوة» جنبا إلى 
جنب مع الفكر والحكمة والرؤية الفلسفية. ولهذاء 
فإن شعره «يلخص الفلسفة ويتجاوزها». 

وعل مستوى آخرء أعاد طلال حيدر اللحمة 
بين الشعر والغناء. ولهذا كان الأكثر شجاعة في 
إعلان ضمور دور الشعر العربي الحديث. ومن 


حيث الشكل. لم يسِر طلال حيدر على منوال معينٌ 
ولم يتن شكلاً محدداء بل ترك لنفسه ولرؤيته أن 
تفرضا شكل قصيدته. 

ولنقرأ القصيدة الآتية لنرى كيف أن طلال 
حيدر لم يتقيد بأي شكل : 

لد 

طيّر ورق بالسهل 

ا 

ما بق في حدا 

غير القفاص العالية 


وغير ع0 


الرؤيا أوسع من العبارة. لكن الأخيرة كانت 
تلبّي في أحيان كثيرة ما يريد الشاعر. فطيارات 
الوراق (طائرات الأطفال)» وهزات السرير وصور 
الأحبة المعلقة على الجدران. جمل تصب فى سؤال 
الوجود وتذكّر بالوداعة وطواحين الحزن التي ل 
تنفك عن مطاردة الشاعر. 


في الجانب الثاني من قصيدة طلال حيدر 
ندخل عالماً هو عالم البداوة البقاعية في امتدادها 
السوري. وهناك قصائد عدة كتبها إبان عملية 
تلاقح وجودي وثقافي مع عالم البداوة العربية» 
لكنه أعطاها أبعاداً تتخطى العفوي والبسيط. إلى 
الحلول فيهاء أو حلولها فيه من «آن الأوان»: 

وما عرفت مينن هن 

ما عاد رح يرجعوا 
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ومن قصيدة ١حلوة»:‏ 

حلوة 

متل طلّوا العرب 

رح يوصلواع الشام 

وجَكِ (أي وجهك) قبيلة بيعدت (ابتعدت) 
مَأوَضْاة الإنلام 

وجك متل حقلة قمح 

نيّال يللي نام 

دقوا مهابيج البكي 

وهدول يا طير الحمام 

بيناتنا 

قوس القدح منصوب متل خيام 
فم قزق اناف يا رذن 


هم توقع الأيام 


في القصيدتين المذكورتين لا نستطيع إلغاء 
أي سطرء أو أية كلمةء وإلا تأثر معنى القصيدة 
أو تغيّره وكذلك مناخها ورؤيتها. وهذا يعني أن 
قصيدة طلال حيدر لا تقوم على نظام تتابع 
الصور. كما في قصيدة ميشيل طراد على سبيل 
المثالء بل على المناخ الواحد والفكرة المبنية من 
حجارة الكلمات المقصّبة والمنحوتة بدقة. وهذا 
يعني أن القصيدة تتبلور كبنيةٍ فنية» وترتسم 
سانا فكرنا أو فلسنا «ومناكا لنشيا وورها 
واحداً.. أمّا البداوة ومفرداتها (سن الدهبء 
وركوة العرب» والسرجء والحصان والكفافي 
والجمال)» فوسائل توسلها الشاعر لبناء قصائده 
ووضعها في حقل الرؤية الفكرية والوجودية 
والروحية. 

لم يمثل عالم البداوة بالنسبة إلى طلال حيدر 
أكثر من معجم أخذ منه مفردات في قصيدة ترتفع 
في موضوعها عن السائد لتحكي عن حالة عابثة» 
أو تفنتش عن لونها واسمها وهويتها الوجودية. وإذا 
صح الكلام عن بداوة بقاعية أو غير بقاعيةء 
استفاد منها طلال فى تقميش قصيدته وبناء عمارته 
الششرية: . فقه كان ذلك مية مكانه عن مسرا 
العامية اللبنانية الذين استفادوا بصورة مباشرة أو 
غير مباشرة من الشعر والرمز الأوروبيين أو من 
الشعر العربي الكلاسيكي. 

وكما عالج طلال حيدر في قصيدته قضايا 
الوجود والزمن والموت» عالج أيضا قضايا بلاده 
الوطنية أو الاجتماعية. وها هو في قصيدة «سرّاق 
الخدرة: قافن سل السارة و الكترار عابك ! 

سرق الفقر حدود العالم أنا وزغير 

سرق الصوت 

وأنا عمبصرخ فوق البير 


)5١(‏ حيدرء بياع الزمان. ص 0506-/ا6. 


نرق الصوت + وعرق الضدى 
سرق البير 

سرق الفقر 

نجمة رسمتا ع الحيط 
ولط 


سرق الكتب 
سرق اللعب 
سرق الورقات العمتوقع عَّ الأرض 
سرق الأرض””"") 

وعنك ةيفير شن عد المسئدة الطويلة 
مكرراً كلمة سرق ١5‏ مرة» وفي كل مرة تأخذ 
الكلمة معنى مختلفاً عن معانيها السابقة. وهذا يعني 
أن التكرار لم يكن تراكمياًء بقدر ما كان جزءاً 
ضرورياً في بناء قصيدة تفردت في شعر طلال 
حدق هذا الشكزان اخ ماوله لرضية الات 
الحياة» ولضبط ما سرق من الشاعر وغيره. ومن 
قصائده فى قضايا العرب الكبرى نذكر «فلسطين» 
التي يقول فيها: 

وجّك برج وعمرته وعبيّته سلاح 

وجك قطعان المعزي بجبل التفاح 

وجك كبش 

فزعان و عميصرخ وحشس 

وجك يا فلسطين ازاز 

خاتم ذهب وعليي وصندوق جهاز 


في الوق 


32 ايدين النور الضاعو بها العتم 
انتي الرعد 

اعسات يل الرعة 
القيالبرج الل سجابي 

وما تعمر بعد 

زمن البكيجاين 

ع كل البيوت 


فتحي يا قدس بوابك 
قوليله و 

خيط الزمان هو الذي يربط عالم طلال حيدر 
الشعري. فهاجس القبض على الأشياء الهاربة على 
بطء اللحظات السعيدة التى تمتح مها براعم 
الحياة. 5 والزمان ينساب كما تنساب المياه بين 


ايا زمان يا عشب داشر فوق ه الحيطان) 


حول دائرة الزمان يدور طلال حيدرء ناسياً 
أنه لا يجلس على شرفة يراقب منها مرور الزمان» 
إنما هو عنصر الزمان الأول الذي تدور به الحياة 
نحو التحول. 

قالت له الأديبة والناقدة خالدة سعيد: اأنت 
تصفي الشعر كثيرأء أي حتى يخلو نهائياً من 
الكلام. يقول طلال حيدر إن الذي يكتبه هو 
يمحوه أو يرميهء ولا يترك إلا ما سيأتيه» أي إنه 
يؤمن بالوحى. تبقى اللغة مشكلته الأساسية. فلا 
هو ينظّر للغة المحكية كما سعيد عقل» ولا هو 
يكتب بالفصحى. ويضيف: إن اللغة يكتبها 
الإنسان المجتمع وتقررها حركة الإبداع الجماعي. 
وهذا ما يفترض بنا أن ننتظر آتي الأيام الماضية». 


رابعاً: عصام العبد الله 
الخيام ١115-(‏ 0 


تفرّد عصام العبد الله في ديوانه سطر النمل 
بنمطه الخاص في كتابة القصيدة العامية» لأنها 
خافن ضباغتها وتركببها كيين مهمين + بعضن 
فؤاعد الكفابة الشعرية العربية الككلاسبكية: 
وسمات بارزة من الشعر العامي اللبناني ذي النكهة 
المكريتة (حدون لجان )30 إذا ما آردنا رياد فين 
الدقة» فإن قصيدة شاعرنا تشكل صوتاً خاصاً فى 
بيئة الشعر العامي اللبناني» إلا إذا استثنينا تراث 
العيس الرسن لون الذى تفدرن فته قصيدة 
العيك الله يدن ها ترعك غله: 


عصلم العيد الله 


يكتب الشاعر في قصيدة «كوكب»: 
كوكب 

عاك بع 

ويمكن عم يقلّك تعي (تعالي) 

تَ يخبرك عنهن 

الناس اللي قعدوا بالعتمة 


(57) المصدر نفسهء ص 575 -57. 


عم ينظروا هبوب الوقت 
اا 
ومرق الوقت من حذثهن 


ما شافهن 


في هذه القصيدة الطويلة» يحضر الشاعر ومعه 
كوكبه في انعكاساته؛ يحضر ويساهم في تأليف 
المرأة الحبيبة التي تشع ضوءاء تمامأ كما يؤلف 
الضوء العنب الناضج. ويقوم هذا النص على تعددية 
الأصواتء كأننا أمام حالة درامية. فهناك الكوكب 
والحبيبة والناس المهمّشون والشاعر. . وكلهم يبنون 
الجوقة التى تكتب القصيدة. أمَا مصدر هذه الحدلية 
بين أطراف القصيدة» فهو بالطبع محاولات الكتابة 
الحديثة فى الشعر العربي التى انطلقت منذ ستينيات 
القرن الماضي. : 


يتقاطع شاعرنا مع طلال حيدر في استخدام 
بعض مفردات الحياة العربية التقليدية والتراث 
الشعري الكلاسيكي. وهذا ما يظهر في قصيدة 
اجن الحكي» التي يذكر فيها العرب وبعض قيمهم 
وعاداتهم السائدة. هكذا نراه يكثر من استعمال 
«الخيل» و«الرمل» و«القباب» و«العباءات» 
و«الأنبياء» وااشمس العرب» و«المئذنة»» و«الفاتحة»). 
وف الوقت تفسف ينضها لنا شاعنا خطأ مانا 
عن الحرب اللبنانية وحالات الشهادة التي عرفها 
فيه. وهذا لا نجده في شعر سعيد عقل وميشيل 
طراد. . . وبالطبع» فإن هذا لا يعني انتقاصاً من 
القيمة الأدبية للشاعرين المذكورين. فالجيل الذي 
ينتمي إليه عصام العبد الله كان جيل «التظاهرة 
الوطنية» و«العمل الوطنى». ومن الطبيعى أن تظهر 
فى شعره مواقف وأحاسيس تؤكد هذا الجانب. 

وفي هذا الإطار يكتب لأم الشهيد في «سطر 
النمل» : 

بدى باك تشلجوا 

شلحوا 

لبست وجوهن كلها (أي والدة الشهيد) 

ونسيت وجا 

ونقل الحكي من مطرحو 

ويستطرد واصفاً الشهيد: 

متل الحكي الواقع من كتاب 

الشعر 

وبذو نقط 


بتنقطوا إمو (أي أمه) 


(54) عصام العبد الله سطر النمل (بيروت: دار الجديد» ,)1١94915*‏ ص .165-1١7”‏ 


وفي السياق نفسه» هدي عصام العبد الله عَ سن الرُمح 
إحدئ: قضائده إلى الشبات اللنتانين الدذين رحلوا 


ش 2000 ا ناموا ع دياتو 
في الحرب؛ وغنى الفنان مرسيل خليفة مقطعا 
منها. ونقتطف منها: بيعلاو و00 
را عَ حيطان الزمان 
ما شايفن إماتمن 
لفوا وجوهن نسوان من ياقوت 
بالمهر عم يوقموا 
خبوا سلاحهن بين الرصاصة والكفن 
بالوعر بيحموا التينه 
خَبُوا اساميهن ارد ب 0 
ما في حاد بيشوقهن اللافت في ما قرأناه لعصام العبد الله طريقة 
إلا إذا ماتوا استعماله حركات اللغة العربية؛ ففي الشعر العامي 
الذى: كته سعيد عقل أو مه اد أو غيرهما 
نينت 0 ل 'البكي»: 
متل القمر في حين يقول شاعرنا «البكا». وهذا يعود إلى 
العميد أنور يحيى قائد الشرطة القضائية ينخطف 2 اللهجة العامية الجنوبية التي هي أقرب إلى 
5 الفصحى وأبعد عن الأصول السريائية التي 
سف تشمو :في القاء سكل آى بالخرة: كما عفرت 
صاروا عدد في القسمين الأوسط والشمالي من جبل لبنان. 
متل الخطر كف مطزرء العامة لمع قمالدت وتان 
فرق متيل ادر مغنون ومغنيات من لبئان؛ 
وبيعد دعساتو ف سعيد عقل غنت له فيروز أكثر من عشر 
لو ردك قصائدء نذكر منها: 
قدامهن في ضو بحبك ما بعرف 
اسمو الفاتحة بحبك ما بعرف هن قالولي 
قدامهن جِدّن من يومها صار القمر أكبر 
متل الورد فتتح ع تلالنا وصارت الزغلولٍ 
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تاكل ع إيدي اللوز والسكر 

بحبك ما بعرف حب لا تشدني بأيدي عانهر 
بدنية هنا جديدة 

لأ دخلك هيئتي رح طير 

تُرِكْنِي بعد بكير 

نرِكْنِي. . بحبك يا حلو بحبك. 


ومن قصائده الأخرى المغنّاة وغير الموجودة 


في دواوينه : 


دقيت 
دقيت طل الورد عالشباك 
وينها؟ تلك وم اكان يحكي 
ماتك 26 : التشو تبن آنا بوياك 
وجدنا يا ورد رح يبكي 
انك واثا يا ورد ... وخدنا هونيك ليلة برد 
حكيتتلنا حكاية الحلوابي 
فايق وشو طالت.. 
قالت: حلوي انا وخلصت الحكابي 
ومن ميشيل طراد: 
تخمين راحت حلوة الحلوين 
وما ضل في غير الحبق 
تخمين هالقلب انطبق 
وماعاد يرجعلي بعد تخمين 
وغاب القمر من فوق بيتن غاب 
وما عاد رح بيطل واسود لون الفل 
والزنبقة البيضا الحد الباب 


بآخر كك بستان في ممرق 


بيجيب ع بالي البكي 

مفرّخ على شفافن العشب أزرق 

وطالع عر يشي معششي فيها الطيور 

وبعدّن بيحكو حكايتا 

هونيك كم بنفسجي خلف الصخور 

وتجدر الإشارة إلى أن هناك أكثر من عشر 
قصائد لطلال حيدر لحنت وَعُنَيتَء كأغنيتي 
«سكرو الغابة» و(يا رايح» اللتين غنتهما فيروز. 

وبالعودة إلى قماشة قصيدة عصام العبد اللهء 
نجد أنه وسع دائرة المخزون الذي أفاد منه؛ فهو لم 
يأخذ من المعجم اللغوي العامي اللبناني الجبلي إلا 
القليل» في حين أن ميشيل طراد استمر في 
دواوينه ينتقى مهرداته من بيئته الريفية والحبلية. 
«الزلغوطة» وهي نشيد صغير يمسى ب «التنشيد» 
ويقال في الأعراس اللبنانية. 

يكتب العبد الله فى سطر النمل : 

إجت فيروز 

دقولها 

متل الحمامة الراجعة 


السمة الواضحة في شعر عصام العبد الله أنه 
جرّباء من حيث تركيب قصيدته» أشكالا عدة. 
يعود قسم منها إلى قوالب وصياغات زجلية. وعلى 
سبيل المثال» نذكر: 

الخرز ال متلو نسوان 


من كتر ما تربى 

رضعان ت شبعان 

سهرانعَّ إمو الأرض”7") 

يمكن أن ننسب هذه القصيدة إلى شكل يشبه 
ا لموال ارم 0 اذرن القيمة 0 
هو ما يميز العبد الم 0 الذئ 
يحب المدينة شكلاً (بيروت)» ويعشق كل ما فيها 
من جوانب العيش وإشباع الذات. 

ويقول عن المقهى : 

شو فاتجه 

وشو فاضية القهوة 

في ناس 

متل الناس 


ما في حدا منّك 

ما في حدا عم ينطرك 

وينا المرا 

في قصيدة صور (مدينة في الجنوب اللبناني) 
ينتقل إلى شكل مختلف لقصيدته» إذ يستعمل فيها 
النظام المقطعي والقوافي المختلفة. 

قاعد عم يعد البحر 

متل الولد 


0 المصدر نفسه. 
(70) المصدر نفسهء ص 947 947. 


قبالو سهل من مي 

ومفتّح زبد 

يمكن عصر الله العدد 

4 اجر السوان 

وفاض الأبد 

وفي القصيدة نفسهاء يتنقل عصام العيد الله 
من قافية إلى أخرى» فيستخدم «الدال»» و«آن» 
(رمان» تيجان. فنجان...)» وكذلك الحاء كما 
في ملح وقمح. . ثم تكر سبحة القوافي التي 
تنتهي بها كلمات ليمون وعيونء وخيالو وحالوء 
وزهور وبدور» وفلك وملك وغيرها. 


زفققة 


في قصيدة «مريم» غير الموجودة في ديوانيه 
شعريا يتجاوز التفس العامي التقليدي إلى توسيع 
دائرة القصيدة لتحملها أبعاداً درامية مهمة» من 
حيث الملوضوع والشكل» 

يكتب الشاعر في المريم): 

هاتوا حقول الواسعة 

مذوا الورق 

غطوا السرو بالمي 

جايى حدا يفك الحرف 

يرسم خليقه يرتا متل الجمل 

ويبلشا بحرف الألف 

آدم أول كلام ينعمل من طين 


أول ترحمه 

أول حياة مزينة ومهيأة للموت 

أول ملحمة. 

اللافت فى هذه القصيدة أنها تشبه القصيدة 
بالفصحى إذا ألغينا منها قليلاً من الكلمات. وإذا 
تقدمنا في قراءة قصائد أخرىء نتبين أن عصام 
العبد الله حاول أشكالاً متعددة لقصيدته» منها 
قصيدة «بيروت» المؤلفة من مقاطع (وهذا الأمر 
غير مألوف فى القصيدة العامية)» بالإضافة إلى أنه 
.يتماهى مع بعض أشكال الشعر الحديث التي 
حاولها رواد فيه. فهو يقسم «بيروت»)» من حيث 
الشكل » إلى حمس حركات هي : 

حركة التكوين (يضع فيها بيروت في 
إعذا ها الطبيعي): 

المدرسة 

- القهوة (المقهى) 

العنقود 


مشهد البيت (القبو» البير» شجرة» رمان» 
شجرة بلح. . .). 


وفي كل حركة من الحركات المذكورة فكرة 
يقوم عليها النصء» كأننا أمام تنظيم منطقي واضح 
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يمكن أن نجده فى الرواية أو القصةء لكن بلغة 
شعرية: 

وإذا أخذنا قصيدته الأخرى «منام»» نقبض 
على النظام نفسه في ترتيب القصيدة وكتابتها؛ 
فهذه الأخيرة أيضاً مقسمة إلى مقاطع» أو قصائد 
صغيرة مترابطة من حيث الموضوع» ومستقلة من 
حيث الشكل. 

أما مقاطعها وحركاتها فهي : 

- المدخل 

- مشهد القبايل 

مشهد البنت 

مشهد المتنبي 

مشهد الحزب 

مشهد الملك. 

في هذا التنظيم والتسلسل المنطقيين» يخرج 
عصام العبد الله عن سياق الشكل الذي عرفته 
القصيدة العامية مع سعيد عمل وميشيل طراد 
وطلال حيدر وغيرهم» متأثرأً. أو محاولاً تجربة 
خاصة في كتابة قصيدته بالعامية. في كتبه» يبقى 
شاعرنا متميزاً ومختلفاً عما كتبه الآخرون. 


مقدل مه 


ما زال الشعر النبطى» أو الشعبى» فى بلدان 
الخليج العربية يحظطى باهتمام واسع عاو رسف 
على نحو يفوق الاهتمام بالشعر الفصيح إلى درجة 
كبيرة؛ إذ بات لهذا الشعر صحافته الخاصة من 
يحلات أسبوعية أو صفحات مستقلّة فى الصحافة 
اليومية أو في شواقع ومشديات الإنتردت» يفوم 
على تحريرها صحافيون لمحتصون وهواة. هذا 
بالإضافة إلى البرامج التلفزيونية التي تحتفي 
بالشعراء وأشعارهم» وربّما قريباً نشهد قنوات 
فضائية خاصّة تبتم بهذا النمط من الشعرء نظراً إلى 
الإقبال الشديد من جانب الأجيال الشابة على 
قراءته وتتبّع خطى نجومه البازغة من وسط 
العامة» أو من وسط الأمراء والحكام. 


ويدل هذا الزخم على مدى حضور هذا 
الشعر في حياة أبناء الخليج» وربّما باعتباره ذاكرة 
شفهية جمعية بدأت في لحظة موغلة في القدم» ثم 
واصلت مسيرتها في نسق مواز للشعر الفصيح» 
تتأئر به في بعض تراكيبه وأوزانه» وتنفصل عنه 
كذلك فى بعض التراكيب العامية والأوزان 
المختلفة» ولكنها جميعاً تتأطر فى الإطار التقليدي 
المعروف للقصيدة الغنائية العربية من حيث النظام 
البيتي والوزن والقافية» مع بعض الاستثناءات 
التحديثية التي بدأت تظهر في الربع الأخير من 
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عزت عمر 


القرن العشرين. لدى بعض الشعراء في كل من 
الإمارات والبحرين والسعودية» رغبة منهم في 
الانفتاح على فضاءات الشعر الحر الرحبة. 

أولاً: الشعر النبطى : أصل التسمية 

يختلف الباحئون كثيراً في سبب تسمية هذا 
الشعر ب (النبطي»» خيث يرجعه باحتون) ومنهم د. 
جواد علىء إلى الأنباط الذين سكنوا البتراء فى 
الأروك مستيرين اكشؤلكن أساط ماكن كاتا 
يتحدثون العربية التي هي أساس الفصحى الحالية» 
فأخذت العرب عنهم هذا النمط من الشعرء ثم 
توارثته وتناقلته باستمرار حتى يومنا هذا. وثمة اراء 
أخرى ذهبت إلى استنتاج التسمية من خلال 
الاشتقاق اللغوي: نبط الذي استّنبط من الشعر 
الفصيحء أو تبعاً لبعض الأماكن المسمّاة بالاسم ذاته 
مثل وداي نبط في نواحي المدينة المنورة» ونبطاء في 
البحرين» وغير ذلك من الآراء التي فصّل فيها د. 
غسّان الحسن في مؤْلفه الضخم الشعر النبطي في 
منطقة الخليج والجزيرة العربية. كما أنهم اختلفوا 
حول المنشأ الاجتماعى لهذا الشعرء حيث يذهب 
البعض إلى أنه شعر حضري في أساسه» ولكنه انتقل 
إل الداذية ون لف نا قدرافى :نسيحم كانت 
سائدة ونقية في البادية حتى القرن الرابع الهجري» 
ولكن بعدما تفشى اللحن نتيجة للحضارة 
والاختلاط مع الشعوب الأخرى المختلفة الألسن» 


أخذ هذا الشعر ينتشره وهذاالرأي يدعمه 
د. الحسن. وفي رأينا أن هذا الاستنتاج ضعيف 
وواهء لأن الشعر العرربي خلال القرون الأربعة الأول 
كان قد استكمل تطوّره البنائى» وبات ديوان العرب 
المعتمد» وإلى جانبه استكملت الفصحى مهمّتها في 
التقعيد والكعرسلت لكا لقو فاتح ثقاثة ميمت ., 
على الأقل فى المراكز الحضرية الأساسيةء. وهوما 
دفع بالعامية شعراً ونشراً إلى الانزواء في حيّز 
الشفاهية» وخاصة لدى القبائل البدوية التي ظلّت 
محافظة على بدويتها وعلى هذا الشعر الحافل بتاريخها 
وأيامها وغزواتها وانتصاراتها وانكساراتها. 


ثانيا: أغراض الشعر النبطى 


المتابع للشعر النبطي» أو «الشعبي» كما يسمّى 
في غالبية المجلات المعنية به» سوف يستنتج أن هذا 
الشعر بدأ يفرض حضوره الواسع مع انتشار الصحافة 
اليومية» نظراً إلى أنه كان من حيث الأساس معبّراً عن 
الحياة اليومية للبدوي : عشقاً ومديحاً وفخراً ورثاء 
وغير ذلك» بمعنى أنه كان» وما زالء» ثقافة مفكراً 
بها باللغة ذاتهاء وكمرجعية فنية وعاطفية في آن. 
وبالتال» لا يمكن تصديق أغراض هذا الشغر وققاً 
لتقسيمة الفصحى المعروفة فقطء وإنما أيضاً في كلّ 
واه امو الياة المومةامي امون لسيظة أو سد 
ولكنه إلى ذلك لم يخرج من فضاء ثقافة الذكورة التي 
تنظر إلى العالمى من خلال مجموعة من القيم والتقاليد 
لا ينبغي تجاوزهاء وبذلك فإن حركة الشعر سوف 
تراوح طويلاً في الأطر البنائية التقليدية ذاتها من 
حك المضدجتوق واللغة والصورة التلاعية والموسيقا. 

ويمكننا فى هذه العجالة التوفّف عند شعر 
الغزل» باعتباره الشعر الأكثر شعبية ورواجاً في 
الوؤسط” الاعسياعى» لعن توعياته العامة وفيكنات 
تطوّره في بلدان الخليج العربية. وقد لحظنا أن 
بالرغم من الحداثة التي دفعت بالانفتاح إلى أقصى 
ممكناته فى بعض هذه البلدان» فإن شعر الغزل 
لا يعكس هذا الانفتاح في العلاقات الاجتماعية» 


41” 


سواء كتبه الرجل أو المرأة» وسيبقى أسيراً للتراث 
الذكوري المعبّر عمًا يبتغيه الذكر الفحل من المرأة 
من خصالء يأتي فى مقدمتها أصالة النسب والخفر 
والعقة»وإلى.ذلك فإله لخ ميتم بمستتواها العلمي أو 
حضورها الثقافي أو الفكري في العموم. والمتتبع 
سيلاحظ أن قصائد الغزل» شأنها شأن شقيقاتها في 
الفصحى » سوف تذهب في وجهتين مختلفتين : 


الأولى وجهة الغزل الحسّيء. الذي يركز في 
قصائده على وصف جمال المحبوبة» وعلى نحو 
خاص: الشعر والعينين والقد الممتشق والروائح» 
وربّما إلى بعض التفاصيل الأخرى التى قد تختلف 
من بلد إلى آخر بحسب التقاليد المرعية. بينما ستتجه 
البنية التعبيرية الحمالية تتجه إلى إقامة التشابه مع 
مفردات وكائنات الطبيعة البدوية أو البحرية. 


الثانية وجهة الغزل العفيف. المعبّر عنه 
بقضائد العتات والشكوى من الرمان والأشواق 
إلى الوصال» وهو ما يدفع إلى الاعتقاد بأن الحياة 
في شبه الجزيرة العربية ما زالت تعيش زمن 
المضارب الأولى» حيث الآباء والرقباء ودورهم 
المؤثّر في التفريق بين الحبيبين» بيئما يشير الواقع 
إلى عكس ذلك كلياًء من حيث ممكنات الاتصال 
والتحادث عبر الهاتف النقال والإنترنت» بل حتى 
اللقاء في الأسواق والمقاهي. وغير ذلك. 

وربّما ساهمت الأغنية الخليجية في تكريس هذه 
القيم أو في تطوير شعر الغزل بما يلائم تطلّعاتها في 
التوزيع والانتشار. ولعل المتابع يشعر بأن هذه الكثرة 
من الشعراء إنما تسعى إلى تكريس ذاتها الشعرية عبر 
الأغنية» باعتبارها الوسيلة الأكثر انتشاراًء ولكن 
هذا الزخم الكتابي سوف يظلم أصحاب الاتجاهات 
التطويرية للقصيدة الشعبية» وخاصة لدى الشباب 
المتعلم الذي رأى أنه يمتلك خزاناً رمزياً يمكن 
تفعيله دائما بما ينسجم والتطور الإنساني» بمعنى 
ما دمنا نكتب الشعر» فمن الأفضل أن يكون في 
قلب ثقافة العالم وليس على هامشه. 


5 
أنه 


الفصل) الثاني عشر 


الرواية 


البدايات التأسيسية للرواية العربية 


غات 


يتوزع ميلاد الرواية العربية على عملين 
أساسيين هما: حديث عيسى بن هشام لمحمد 
المويلحي» وزينب لمحمد حسين هيكل. وقد بدأ 
المويلحي نشر عمله في خلقات متتابعة في جريدة 
مداع ابر في نباية القرن الماضي » واستكمل 
النشرء مع بعض الانقطاع؛ في عام 1501. 
دتجلت: الرؤاية العفترات الع أصناتة الحياة 
الاجتماعية في مصر بين تاريخين» يحيل أحدهما إلى 
زمن محمد علي باشاء ويرصد ثانيهما ما حل بمصر 
بعد هزيمة الشورة العرابية» عام 18487. وعلى 
الرغم من كثافة هذا العمل وتعدد مستوياته» فإن 
الأساسى فيه هو إعلان نهاية زمن المقامة؛ فقد 
كتب المويلحي موضوعه بلغة تقليدية تعتمد 
السجعء مستدعياً مقامة بديع الزمان الهمذاني 
وتعبير «الحديث)»). الذي هو جزء من الموروث 
لأدبي والديني العربي. بيد أن تعامله مع وقائع 
جتماعية مشخصة حمله: بدون مشيئة منه» على 
الأخذ بلغة أخرى»ء تنقض لغة المقامة. 
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فيصل دراج 


عجن الحتائض مين مبتوضوع حليت وله 
قديمة عمل المويلحي نصاآ انتقالياء لا هو بالمقامة 
ولا هو بالروايةء في انتظار زيئب لمحمد حسين 
هيكل .)١515(‏ التي ولدت في مجتمع تقليدي م 
يعترف بعد بالكتابة الروائية. ولذلك امتنع هيكل 
عن وضع اسمه على عمله» كما أنه لم يُطلق عليه 
لفظ رواية» بل نشره على اعتبار أنه «مناظر 
وأخلاق ريفية» بقلم «مصري فلاح». فقد كانت 
الرواية تعتبر موضوعا للتسلية والترفيه» لا يليق 
بالكتّاب الحقيقيين أن يتعاملوا معهاء خاصة حين 
تتطرق إلى موضوع لم يألف المجتمع طرحه» مثل 
موضوع الحب والعاطفة المتأججة. نشر هيكل» 
الذي كان يطمح إلى أن يصبح محامياء روايته للمرة 
الأول عام .»١14١4‏ وأغفل اسمهء ولم يصرّح به 
إلا في الطبعة الثانية عام 0١954‏ وهو العام نفسه 
الذي نشر فيه طه حسين كتابه الأيام 2)١19579(‏ 
بعد أن أصبح المجتمع أكثر استعداداء نسبياء 
لقبول الرواية» التي بدت له سيرة ذاتية لا أكثر. 


ترافدت في رواية هيكل مراجع كثيرةء 


بعضها ذاتي يعود إلى شخصية المؤلف وحساسيته» 
وبعضها الآخر مستمد من ثقافته الفرنسية وتجربته 
في الغربة» وبعضه الثالث مرتيط بنزعته القومية 
راقلا إلى التاريخ الفرعوني القديم. لكن 
الأساسي في روايته يتمثل في أمرين: الدعوة إلى 
نوع كتابي حديث من ناحية» وتسخيره في نشر 
أفكار حداثية» من ناحية ثانية. تقاطع مسعى هيكل 
مع دعوة فرح أنطون» بدون أن يكتب «(رواية على 
سبيل المتساهل» كما قال أنطون» لأنه أعطى رواية 
متكاملة العناصر الفنية. فعلى المستوى الفني لم 
يختزل المؤلف الشخصيات إلى مقولات فكرية» 
وجعل من اللغة العامية عصراً مسيطراً في الحوارء 
واستفاد من قراءته للفرنسى جان جاك روسو 
(0ا1005562 5عناو130 2وء3) فى إعطاء عمله بعداً 
فلسفياً. أما على محري سرد الرواية» فقد 
دافععت عن الحب والمشاعر السامية» ونقدت 
مظاهر البؤس الاجتماعي في الريف المصري»؛ 
وأشارت إلى قيم حديثة مثل المساواة والفرد الحر 
والاشتراكية» وتوقفت طويلا أمام مأساة المرأة في 
مجتمع تقليدي يسلب المرأة حقها في الرفض 
والقبول. وضع هيكل هذه العناصر كلها داخل 
العلاقة بين الإنسان والطبيعة؛ء أو بين المصري 
وريفه الباذخ الجمال» مساوياً بين مصر وريفهاء 
وبين الريف المصري والجمال المطلق. لم يكن ذلك 
الانجذاب الصوفي إلى الريف إلا احتجاجا على 
الستطر: الاسععمازية الانكليية) :ردعيزة إل 
استعادة المجد المصري القديم» الذي قام على 
أكتاف جيوش الشمسء. كما تقول الرواية. ومع 
أن رواية هيكل تجاوزت السياق التاريخي الذي أملى 
كتابتهاء وبقيت مقروءة في عقود متلاحقة» فقد 
كاتف احتجاضا عن سكان: كيل افيه الفهدت 
الاجتماعي السيطرة الاستعمارية» فكانت الرواية» 
بهذا المعنى» موضوعاً وإشارة: فهي كتابة عن 
مجتمع مصري ينبغي تغيره» وهي تجسيد لكتابة 
حجدانة تدقى: الوؤاية: 


اتحذ هيكل من الرواية أداة لنشر أفكار جان 
جاك روسو التي ربطت بين الإنسان والحرية» 
ورأت في قيم لحب والجمال والتسامح تتويجاً 
للجوهر الإنساني. واكتفى طه حسين في كتابه 
الشهير الأيام بأن يقاسم هيكل بعض موضوعاته» 
وأن يبدع نصاً طليقاً يحتمل أكثر من قراءة. تقاسم 
هذان الكتابان» بنسب لا متكافئة» حديث السيرة 
الذاتية» الذي يبدو مجزوءاً فى أحدهما ومسيطراً فى 
الآخر. والواقع أن الباحث في كتاب الأيام 
يصطدم بصعوبة مزدوجة : الأولى منهما أن الكاتب 
لم يقدم عمله على أنه رواية» والثانية منهما أن 
القارئ لا يقرأ العمل في ضوء المفهوم الذي يوحي 
به عنوانه» فيعتبره مجرد سجل للأحداث الصعية 
والمؤثرة التي عاشها الكاتب في أطوار من «أيام 
حياته). ومع أن الأيام سيرة ذاتية واضحة المعالم» 
فإن فيها بعض العناصر الفنية التي تجعل منها 
رواية؛ مثل الأنا المفردة التي تسرد وقائع مختلفة من 
حياتهاء كاشفة بعض الوجوه وحاجبة أخرى». 
و«المركز اللغوي». حيث الأنا الساردة تأتي بلغة 
خاصة بها. بل إن روائية الأيام؛ إن صح القول» 
تأتي من علاقة الأنا الساردة بأسلوبها اللغوي 
المتميز. . وواقع الأمر أن حسين يبرهن عن حداثة 
نصه متوسلا عنصرين متكاملين : المفرد الطليق 
الذي يتمرد على تصور تقليدي للقراءة والكتابة» 
إذ التلميذ إعادة إنتاج لمعلم أعاد إنتاج غيره» 
والتفرّد في الكتابة» الذي سمح له أن يبدع كتاباً 
جديداً بدلا من استظهار كتاب قديمء وأن يأتٍ 
بنثر مبدع هو الأشهر والأجمل في النثر العربي في 
القرن العشرين. وبسبب هذه الجدة» يبدو كتاب 
حسين صعباً على التصنيف» فلا حدود نهائية 
تفصله عن اليوميات أو الاعترافات أو الكتابة 
الروائية. غير أن هذه الصعوبة لا تمنع عنه صفة 
«الكتابة المختلفة»» التي تمزج النثر المتطور بمعايير 
عقلانية صارمة»؛ ترى بوضوح إلى العلاقة بين 
العلة والمعلول. لا غرابة» والحالة هذهء أن يتوزع 


كتاب الأيام ورواية زينب الاحتجاج على بؤس 
الحياة الاجتماعية في الريف المصري» والدعوة إلى 
بديل اجتماعي آخر. ولهذا فإن كتاب الأيام 
يتضمن مستويين مترابطين» أولهما مستوى الأنا 
الساردة في انتقالها من الريف إلى الأزهر ثم إلى 
باريس» وثانيهما البيئة الاجتماعية التي اختبرتها 
الأنا وغاشك فبهاء ووظيقة المستوى الآول» الذي 
شهد تحولات كيفية متلاحقة» هى إضاءة المستوى 
الثاني الواجب تغييرهء مدا بأذعناء العلم 
والدجالين والسحرة» وصولاً إلى معلم القرية 
المتخلف. تقاسم نصًا هيكل وحسين موضوعات 
مشتركة بينهماء وتقاسما أيضا الريادة في حقلين 
كتابيين متداخلين: أسهم الأول في ميلاد الرواية 
العربية» وأسهم الثاني في إطلاق كتابة السيرة 
الذاتية» علماً أن الفواصل تظل ملتبسة بين هذين 
النوعين من الكتابة. 
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تمئل رواية إبراهيم الكاتب. التي نشرها 
إيراهيم عبد القادر المازني عام .19١‏ محاولة 
جديدة في مسار الرواية العربية» في طورها 
التكويني. فهذه الرواية لا تجمع بين السيرة الذاتية 
وتوصيف الريف المصريء كما فعل هيكل» 
ولا بين السيرة الذاتية والاحتجاج على المجتمع: 
كما فعل حسين» بل تأخذ موضوعاً أكثر تحديدا 
هو: علاقة الرجل بالمرأة» والقلق الصادر عنها. 
اكتسبت رواية المازني» في سياقها التاريخي» أهمية 
باضه لكي نهو مسس: :إلا توا نان 
أولى»ء موضوع الحب؛, الذي طرقته رواية زينب 
ووسّعت» من ناحية ثانية» مكان العنصر النفسى» 
الذي يؤكد الفرد كياناً مستقلاًء لا يمكن اختزاله 
إلى جماعة متجانسة. إضافة إلى هذين العنصرين» 
أرادت هذه الرواية أن تبرهن أن عدم تحر المرأة 
لا يشكل عقبة فى سبيل الكتابة الروائية» كما 
ذهب بعض الكتّاب في تلك الفترة. بيد أن 
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الأساسي تجلى في موضوع الأزمة الفردية» التي 
عالج فيها المازني أحوال مثقف حديث مغترب عن 
مجتمع تقليديء. لا يلبي رغبات مثقف يتمرد على 
ما يعيش. أسهب الازني في الكتابة عن هذه الأزمة 
موحياًء بشكل صريح أو مضمرهء بأنه يكتب عن 
أزمة ذاتية» متخذاً من علاقة المرأة بالرجل يجازا 
لها. فبطل الازني في الرواية يشبهه في جميع 
تفاصيل حياتهء وهما يتشاركان في الاسم والمهنة» 
بل إن فى (إهداء الرواية». الذي استهل به 
الككاتي عينلة نا بذهتية فى للد ال عه كن 
المؤلف» رغم آثار الترجمة الذائية» لم يستطع أن 
يعطي عملاً متماسكاً. ذلك أنه سججل أحوال بطله 
في لوحات متجاورة» كل لوحة منها تضم صورة 
امرأة تختلف عن غيرها. صدرت مشكلة العمل عن 
العلاقة الضيقة بين الرجل والمرأة» التي لم تنفتح» 
بشكل ملائم» على المحيط الاجتماعي الذي تعيش 
فيه الشخصيات جميعاً. أراد المازني أن يصرّح بأزمته 
الذاتية» متوسلا البوح الروائي الذي يؤمن له 
التستر والتمويه. وإذا كان في حضور ذات الكاتب 
المأزومة ما أعطى العمل مادة أولية ينطلق منهاء 
فإن طغيان الذاتية همش في النص الروائي تفاصيل 
الحياة اليومية. ولذلك بقيت رواية إبراهيم الكاتب 
عملا انتقالياً» لا يحقق شروط السيرة الذاتية» كما 
ينبغي أن تكون» ولا يرضي معايير الكتابة الروائية 


إلا بشكل مجزوء. 


بعد عامين من صدور رواية إبراهيم الكاتب» 
أصدر الكاتب المسرحي توفيق الحكيم روايته عودة 
الروح في عام ١977‏ . كان الحكيم قد عاد من 
باريس» قبل سنوات قليلة» بعد أن أرضى فضول 
الفنان فيه واكتسب ثقافة فنية عالية. بل إن غلو 
الحكيم في تقديس الفنء, كما الاحتفاء المنتشي 
بشخصية الفنان المكتفي بذاته» هو الذي حذدء 
بشكل مسبقء مواقع القوة والضعف في روايته 
الأولى. ذلك أنه كان على المؤلف أن يعثر على 


صيغة متوازنة تصل بي بين ما هو فني» من ناحية» 
وما هو واقعى». قن اسه ثانية» لأن الفنان العائد 
مين رس كان شيك ره انلكا لوا قسية عدر 
الحكيم بدوره على الصيغة المطلوبة في الترجمة 
الذاتية» الصريحة أو المضمرةء فملامح الشخصية 
الأولى في روايته لا تختلف كثيراً عن ملامحه الذاتية 
في طور معينٌ من حياته. وواقع الأمر أن الحكيم 
في عودة الروح» كما في رواياته الأخرى» مثل 
عصفور من الشرق ويوميات نائب فى الأرياف». 
بقن دواتما أسين ريه الذاقية: ١‏ 


حاول الحكيم في عودة الروح أن يسطر 
اامعجزة» الشعب المصريء» التي ظهرت في وقائع 
كثيرة» آخرها ثورة .١19١9‏ وهذه العلاقة بين 
«المعجزة» التى لا ترىء واالشعب المصري» الذي 
كر دقعنا روم مسي هي التى حددت 
البجة الرواتة كلها النى كان عله أن صمروص ميق 
المجرد والواقعى» أو بين التذهين والمشخص. وجد 
املف العتمير الزافحى: في تعنياة: أسرة يفي "تعيئن 
فى قلب القاهرة. محتملةالحياة فى صورها 
المختلفة؛ يجمع بين أفرادها جميعاً علاقة حب 
ساذجة لفتاة تعيش في بيت مجاور. حوّل الحكيم» 
الذي يعشق الفن أكثر من أن يعشق الحياة» الأسرة 
إلى مجاز مجردء لأنه جعل من حياتها مرجعاً لتفسير 
حياة شعب بأسره وتاريخه» تنبئق من روحه معجزة 
غير متوقعة. أفضت العلاقة بين الروح والمعجزة 
إلى تجميد الشخصيات التي بقيت بلا تغيير» في 
انتظار اللحظة المفاجئة. ولذلك كان على الحكيم» 
الذي يخلق الظاهرة الساكنة ويعطف عليها تفسيراً 
من خارجهاء أن يذهب إلى أساطير التاريخ 
المصري القديم» ملتمسا التفسير المطلوب» الذي 
رأته أسطورة إيزيس وأوزوريس في شخصية 
«المعبود المنتظراء الذي يوقظ الشعب ويلم شتاته. 
لهذاء يشير الحكيم في أول كل جزء من روايته إلى 
مقاطع من كتاب الموتى. تتحدث عن عودة الحياة 
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والخلود وأسطورة «الكل فى واحد). تحدّد تصور 
الحكيم بمقولات ثلاث: تع اللصدرية الوه 
المنتظر؛ الوحدة التي تجعل منهم كلا واحدا 
متجاشن الخركة والفغل والشتلوك+ الوجدة المضرية 
الصادرة عن القلب لا عن العقل. بل يصل 
الحكيمء الذي يفسّر التاريخ بالأسطورةء إلى «روح 
مصر الخالدة». التى يتكافل فيها المكان والزمان 
سينا ن :جراد يلو كان العر مله 
سرمدية ثابتة» لا تتغير ولا تتبدل» بدون النظر إلى 
حياة المصريين المخترقة بفروق وتناقضات كثيرة. 
أخذت عودة الروح أهميتها من سياقها التاريخي» 
فرأت إلى المستقبلء ووعدت بالاستقلال» 
وحاولت أن تؤرخ» فنياًء لحدث وطني كبير هو 
50" 
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اسكاتف عباس محمود العقاد فى روايته 
اليتيمة سارة (1984) موضوع المرأة والرجل» 
الذي كتب عنه المازني. سلك العقاد دربا سلكه 
غيره من معاصريه. فأعطى معوة حادية مجكور؟ | 
ووضع فيها فلسفته الخاصة بالمرأة والرجل معا. 
ومع أن المؤلف كان ديمقراطياً في السياسة. فإن 
تصوره الخاص بالمرأة لا ديمقراطية فيه» ذلك أنه 
بدأ من مقولة عزيزة عليه هي: الاتهام. لن تكون 
روايته» في هذه الحدود. إلا الحيّز المكتوب الذي 
يبرهن عن صحة الاتهام» الذي وجهه الرجل إلى 
المرأة. وواقع الأمرء أن الاتهام الذي لا يحتاج إلى 
برهان» يلزم الرواية بالحديث عن «الأنثى 
الخالدة»؛ التى لن ترتقى إلى مصاف «الذكر الخالد). 
وإلى جانب طبيعتين خالدتين مختلفتين» أضاف 
العقاد مقولة «العبقرية»» التي تترجم روائياً إلى 
ابطل» نوعى» لا يقبل إلا بامرأة مغايرة» لا تطاوله 
أخلاقاً وذكاء ونزاهة. أنتج العقاد. انطلاقاً من هذا 
التصور خطاباً ذكورياً يخفض من قيمة المرأة» من 
ناحية» ويمنع عنها حق الكلام» من ناحية ثانية 


لذلك يكون «البطل» هو المتحدث الوحيدء الذي 
يعالج جميع الموضوعات من وجهة نظره وبلغة 
واحدة» تتطيّر من الاختلاف والتعدد. أخذت 
«فلسفة البطولة» عند العقاد الموقع الذي أخذته 
«فلسفة الفن» عند توفيق الحكيم» وتقاسم الطرفان 
هميش الواقع وتضخيم الأفكار» دون أن يتساويا. 
وإذا كانت ثقافة الأخير الفنية قد دفعته إلى تفسير 
التاريخ بالأساطير» ناشراً في نصه رموزاً فنية 
كثيرة» فقد اكتفى العقاد بالمقالة العقلانية المباشرة» 
واصلاء في النهاية» إلى نصين غير متجانسين» 
احدها مله جتكابات + "وناتبهنما تفسير عقلان 
لمعنى الحكايات المتتابعة. مارس العقادء بهذا 
المعنىء الكتابة الروائية» وأعلن فى ممارسته 
علاودية مزهفه الرواتيةة :وماق المطزب قت 
رواية وليدة» يطرق أبوابها كتّاب يتعاملون مع 


نشر يحيى حقي في كانون الأول/ ديسمبر 
14 رواية قصيرة»ء أو قصة قصيرة طويلةء 


/ع41 


عنوانها قنديل أم هاشم .)١9554(‏ أدرجها في 
مجموعة قصصية لها العنوان ذاته. انطوى العمل 
الصغير المتميّز على موضوعات متعددة تتضمن: 
العلم والإيمان» الفرد والجماعةء الشرق 
والفري» :مقناشة الوافنوشلظة الوروك 

كثفت الرواية هذه الموضوعات في موضوع أساسي 
مسيطر هو: إمكانية الفردية المستقلة في مجتمع 
راكد محكوم بمقولات التمائل والتواردث والإجماع. 


تميّزت رواية حقى بأمرين أساسيين: ساءلت 
كرة الفزة المتعفل» اتذى هر اساي الكدانة 
الروائية»ء وصاغت سؤالها بأدوات فنية متكاملة» 
كما لو كانت تتويجاً كيفياً للأعمال التي سبقتها. 
انفتحت رواية حقيء بهذا المعنى» على مرحلة 
جديدة في كتابة الرواية العربية» تتجاوز بداياتها 
القلقة المتعثرة. كان نجيب محفوظ قد أنبى عام 
414 «مرحلته التاريخية»» متنقلا إلى «(مرحلته 
الاجتماعية»» وناقلاً معه الرواية العربية إلى طور 
جديد من تشكلها. 


7 نصوص من الرواية العربية» وفسح من التاريخ 


أولاً: عن علاقة معرفة بمعرفة 

الفرضيات الموجهة والحدود التى تربط الرواية 
بالتاريخ» انطلاقاً من الوضع النظريء» الذي يميز 
سؤال الكتابة في علاقته بالواقع والتخييل» أو 
الحقيقة والزيف. ويتضمن سؤال الكتابة» كذلك» 
إمكانية إدراك بعض مستويات التشخيص الأدبي 
للواقعء ودوره المحتمل في إثراء منحاه المعرفي 
حين يساهم في تشييد اللغة والأيديولوجيا 
الملازمين لكل تخييل» مهما تنوعت شروط إنتاجه 
اجتماعياً وثقافياً ورمزياً. 

تقيم الكتابة الأدبية» عبر التخييل والأسلوب 
والرؤية الجمالية» علاقة جدلية مع التاريخ. 
لا بوصفه عالماً قائماً بل بوصفه عالماً ممكناً هو 
الماضى والراهن والمستقبل. والحقيقة الأدبية هى فى 
جزء منها حقيقة تاريخية» والموضوع الأدبي موضوع 
تاريخي من حيث الماهية والوظيفة» لأن التاريخ هو 
المجتمع ذاته» بوصفه تعييناً أنطولوجياً قائماً بين 
الأدب والحياة» على أساسه لا يغدو الأدب متعاليا 
ولا كلياء ولا يصبح مفهو م التاريخ مثالياً أو 


ميتافيزيقياً» ما دامت تقاليد السرد في التاريخ 
قادرة على تجاوز التقابلات الكلاسيكية بين الحقيقة 
والتخييل» وعلى منحنا إمكانية معرفة السبل التي 
يشبه فيها التارد يخ التخييل أو يختلف عنه؛ وفي 
حالة الاعتراف بأن هناك اختلافاً بيّناً بين الأحداث 
الواقعية والمتخيلة, على أن هذا ات د 
الصفة الوحيدة التي تهيز التأريخ من المتخيل”"©. 


لقد اعشّبر التاريخ» منذ نهاية القرن الثامن 
عشر» جزءاً من الأدب بمعناه الواسعء وتقاسم 
0 التخييلية تراث 1ل البلاغة الكلاسيكية 
7 وابطن اهيدي زرطو البلا ةلك 
يقدموا الحقيقة بلا زخرفة» زادواء بحلول القرن 
التاسع عشرء ابتعادهم عن الأدب الصرف 
سحاد تامع علمية» ومع ذلك» ظل التاريخ 

2322- 

الاجتماعية 


ول 


معنى هذا أن للرواية والتاريخ علائق وطيدة 
في القرن نفسهء الذي شهد ازدهارهما الكبيرء 
والصلة العميقة الرابطة بينهما هي بناء عالم مكثئف 


64١ ولاس مارتن» نظريات السرد الحديثة. ث رحمة حياة جاسم محمد (القاهرة : المجلس الأعلى للثقافة» 44ةكل)ء ص‎ )١( 


(1) المصدر نفسهء ص 45. 


4148 


بذاته. يصنتع أبعادة وختدودهة ويتصرف في وقته 
وفضائه وسكانه. وفي جموع أشيائه وا ا 

وعلى هذا الأساسء. تكون علاقة الأدب 
بالتاريخ علاقة معرفة بمعرفة» تبني كل واحدة 
منهماء في المحصلة. موقفاً من الوجود 
الاجتماعي والثقافي والسياسي. . . والموقف هنا 
ليس سؤالاً قبلياً» بل إنه محكوم بتصور للموضوع 
وشكل للتعبيرء وهو ما يعني أنه لا ينحصر في 
قيمة استطيقية قارة أو محددة بصيغة نبائية. لذلك» 
لا تنشغل هذه المادة بتقديم تعريفات للأدب 
الروائي والتاريخ» أو تهدف إلى استخلاص قوانين 
معيارية لخطط وأهداف هذا الحقل المعرفي أو ذاك» 
أن لمى اهناك ولالة أعادية فرسيتم .و متقايلة 
تظهرها نظريات السرد ومناهج العلوم الاجتماعية 
والإنسانية» كما أن تصور خلفيات ومقاصد 
التعريفات يمكن أن يتحول إلى وصفة جاهرة 
(سرعان ما يخبو وميضها) لا تساهم في إعادة 
طرح أسئلة جوهرية لمجالي النقد والفكر. وهذا 
اعتبار يقود إلى التذكير ببعض ال منطلقات التي تخص 
فهم علاقة الرواية والتاريخ من الناحية النقدية 
والأدبية. 


ثانيا : عن تصور النص وحقيقته 

من المعلوم اليوم أن المباحث الخاصة بعلم 
النص تعتني بدراسة الشروط العامة لوجود 
النصوص» مستفيدة فى ذلك من الإمكانات التى 
توفرها نظريات اللغة والدلالة والتداول» وهوما 


علوم التواصل بمعناها العام”*'. وأن صفة 
«العلمية» تستند في تحليلها للخطاب الأدبي إلى 
وصف مختلف البنى والوظائف التي تتمتع بها هذه 
النصوص أو تلكء التي تسمح لها بإقامة روابطء 
شكلية ودلالية» مع الواقع والمجتمع والثقافة”*'. 
ا ا ا : 
الأدبية)50 ا بت 

- التصنيفات اللسانية واللغوية فى التحليل» 
والقائمة أساساً على موجه التواصل. 

التصنيفات اللسانية التوزيعية والراصدة 
لبعض المكونات النصية. 

- التصنيفات الخاصة بفلسفة للغة» والتى 
تفتح النص على علامات متفق عليها من القصد 
والنية لدى متكلم يهدف إلى توصيل رسالة وإنتاج 
أثن 

يبين هذا الإجراء النظري العام أن توفير 
معرفة خاصة بالنص الأدبي يظل رهين امتلاك 
تصور ل «حقيقة) النص» لا بوصفها معطى 
تجريدياً أو مثالياً» بل بوصفها حقيقة غير منفصلة 
في اوناع والتداول. ثم إن قراءة النص» هي 
أيضاًء 00 امن 0 ٠؛‏ حيث 


(") الرأي هنا ل «رولان بارت»» ويقصد القرن التاسم عشر» انظر: رولان بارت» درجة الصفر للكتابة» ترحمة محمد برادة (بيروت: 


دار الطليعة . 8٠‏ ص 8غ. 


(؟) :وم وط) عانورع؟أطنا عوؤوناه 5ه[ صمناء»ء00[1 ,كعابعا كعك دملاللة ,انع تء دع اأطاماة ,ارمتامء ةراجعل! تعتعواماءها ها ة 11و10 ,كع أتحهآ ععع ه80 


.5 .م ,(1972 ,315011556آ 


ره( .(1981 ,لموعاط توتموط) عجنطمعةائاا وا ع0 16ه771:6 :03135 «ركلهناعه10 أء 1165اأءناء)5 :عاءز 1 ع[آ» ,ازا مهلا 


(5) ,امعط هط عل نهل :كممل «رععتهعة )نا مومهم 15 عل عدو أتاوعءة علياة عمنثل عدوتاوءط أهء عتسمغط1» بالتنصسطءد .ل لعل أوعزة 


(1913 ,ع55نا10ةآ تكتعة) عاأعيطرء ا اه ومن جع !ا ناو 11د 36 


(/ا) كادعم« ءا :(عامها نألاو عع-اعع* 011 ,[.31 أع] ععلاناه8 كتلامآ :مهل «رععتلة:6 ]انا عاجاعا يدل سمتاهاء تمع امآ أء عتتاعع طآ» بأعاتامط ععورمء0 


(1975 بناعهن) غطوو[ زواع وط) رلاه6ع 82 لسمصلظ "ل ممتاءع؟01 12 كنا0؟ رعناواغباء رتم7 اننا لامع 


الثاً: التاريخ في النص 
أفق للممكن والمحتمل 
يبدو لي التذكير بهذه المعطيات مهماً بغاية 
تبيين بعض الحدود النظرية» التي تميز وضع النص 
الروائي في علاقته مع الواقع والمرجع والحقيقة 
وغيرها من المقاصد.ء التي يمكن أن يدل عليها 
التاريخ بمعناه الثقافي والفكري العام» والمحدد 
لهوية نصية ذات خصائص وسمات تخص (هنا 
تحديداً) الرواية التاريخية» أي تخص مستويات من 
الخطاب توافر لشكل تعبيري يفتح المعرفة التاريخية 
على أفق الممكن والمحتمل. 


صحيح أن النص يوجد دوماً في موقف 
تاريخيء أي في موقف أيديولوجي ضمن 
الاستقلالية الضيقة للنسق التأويل الذي ينشده 
(يفترضه)» أي أنه يتحدد عبر العلاقة الجدلية التى 
يقيمها تاريخياً بين الواقع وقراءته؛ وبهذا الحافز» 
لا يُفهم التاريخ ‏ بالنسبة إلى النص - إلا في إطار 
العلاقة التي يقيمها هذا الأخير مع «الحقيقة) 
الشيافنة؟""سؤة أقاقث لفينا مز الأحداك 
والوقائع» أم أطواراً من حياة ماضية يكتسب التاريخ 
فيها معنى: ما تحقق في الزمن وتواشج مع تجارب 
الوجود. ولذلك» فإن تسمية الزمن قرينة مباشرة 
لتقريب الصلة بين النص والتاريخ؛ إنها ميثاق إحالة 
لنقل الحقيقة المفترضة إلى دائرة الحقيقة القابلة 
للتصديقء مهما تباعد الحاضر عن الماضي: أن 
نقول مثلا: «اليوم ٠٠‏ أيلول/ سبتمبر 214175 يعني 
إجبار تفكير القارئ على ألا ينظر إلى الحكاية إلا 
بوصفها «تاريخاً». أي إلا باعتبارها تخيلاً. وبالفعل» 
فإن التزمين يفيد تحويل الرواية إلى «تاريخ»» مع 


تقوية أبعاد التخييل والإيهام”''. وهذا ما انتبه إليه 
أرسطو بوضوح حين قال إن المحتمل لا يعني علاقة 
الخطاب بمرجعه (علاقة الحقيقة). بل علاقة 
الفذاب بجا يعتشله القراء أن يكون و7 2 


تسمح الرواية التاريخية. عبر التفكير في 
الحقيقي والمحتمل» بإعادة تصور سؤال الواقعية في 
الكتابة» وعدم حصره أو اختزاله ضمن معيار 
الانعكاس أو المحاكاة» ما دام هذا السؤال في هذه 
الرواية منفتحاً على توقعات القارئ» حين لا يشيد 
عوالم الحكاية من انشغاله بمدى مطابقة الحدث مع 
مرجعه» بل يشيدها انطلاقاً من اعتبار استعادة 
الماضى ممكنة فى الحكاية الروائية والتاريخية. من هناء 
لاكرمق الرواية الفارضية ومف هافن نض فل 
يكون في إمكانها كذلك أن تصف حاضراً مستمراً. 
وإذا كانت كل رواية تقترح على قارئها خطاباً حول 
العالم» فإن العمل الروائي - شأنه في ذلك شأن كل 
ملفوظ ‏ يمكن أن يصلح وثيقة لدراسة المجتمع 
الحديث. بيد أنه وثيقة على المؤرخ أن يعالجها 
باحتياطات حمة» مهما تكن درجة «الواقعية)(١١)‏ 
ملائمة لتقاليد الكتابة وقيم المتخيل الاجتماعي. 
رابعاً: هل تُعَدَ الرواية التاريخية جنساً أدبياً؟ 

قد يبدو سؤال الواقعية في الرواية التاريخية 
بدهيأء بيد أنه إشكالي نظرياً وتطبيقياً» حين يوفر 
للباحث إمكانية اقتراح نمذجة مستندة إلى تعددية 
الأشكال السردية فى علاقتها بتجارب الكتابة 
وخصوصية الشرط الواقعي المتحكم في النشأة 
والانتساب: من رواية القصة الغرامية إلى رواية 
التقاليد والغرائبية» والفلسفية والترسلية والتاريخية. 
إن تحققات الجنس الأدبي موسومة دوماً بالدينامية 


(1) نوتكةط) عنممغطا مد عل «مناء يسودجمه عل تهدعه رلا ,870-1880 [ عاحعا ندل امام ذلا تعلاوكعدواهمء أقعفاسا'] عل «مناءولمرط راعحارت وعاأعهط6 


(4) المصدر نفسهء ص .1١١-5١١١‏ 


.م ,(1973 رممغنا840 


ل 6 7م ,(1968 ملتتع5 تمتميوط) (72دىةأمصطعيماد ع| عيبو عع نده' 0 ,100001 مداع بج :1 


لليف .5 .م ,(1980 ,عمموعط عل ععتهالويع علهلا جعووععط توتة©) عكسالوءة هنم[ بك كربامءكاط عر[ لصم 111116 أممعلز 


وعدم الثبات؟ وهذا مصدر أساسي ت: تنتمى الرواية 
بموجبه إلى الأدب» وتشيك فى الأ ذاته إلى 
أنواع أدبية تمكن من توفير تصورات تعيد اكتشاف 
الحقيقه من خلال الرومانيسك: بما هو وظيفة 
نصية وحكائية لتحقيق اكتشاف حقل التجارب 
المتخيلة التي ليست بالضرورة مستنسخة من 
التجحارب الواقعية؛ بهذا يعبر الرومانيسك عن ثلاثة 
أوجه: يركز أولهااعل: حلى لعال مان وثانيها على 
تأويلهء وثالثها يخص اللغة ذاتها من حيث هى 
أن الرومانيسك. سواء كان أسطورياً أو اجتماعياً 
أو تاريخياء أو من طبيعة أخرى» يتحقق عبر اللغة 
لسغلاو :واقعا و30 تتوازى فيه التجارب مع 
مايناسبيها من تعابير أدبية» والنصوص مع ما 
يناسبها من أنواع أدبية» والأنواع مع ما يناسبها 
من حركات واتجاهات أدبية. 


هل تعد الرواية التاريخية جنساً أدبياً؟ 


تتطلب الإجابة عن هذا السؤال استخلاص 
حصيلة أولية لما توفره النظرية الأدبية الحديثة 
والمعاصرة من عناصر إجابة» لعلها لم تُنجز بشكل 
كامل وشمولي؛ وهي حصيلة تتوزع بين تحليل 
الأعمال الأدبية وما واكبها من دراسات نقدية» 
واعتماد مسلكيات التاريخ الأدبي الخاص بتصنيف 
النصوص وتحقيب الأجناس الأدبية. 


وتمدنا ‏ في هذا المجال ‏ الدراسة الرائدة 


لجورج لوكاش الرواية التاريخية'''' ببعض عناصر 
الأجانة ف تتل تنم إل بان كيقية كرد اللرواة 


التاريخية وتطورها فى علاقة بالتحولات 
الاجتماعية الكبرى التى عرفتها الأزمنة الحديثة» 
غايته من ذلك حصر مختلف معضلات الشكل 
ادن بما هي انعكاسات فنية لتلك التحولاات 
السوسيو ‏ تارخية©, 


يتجه لوكاش» وهو يسائل تلك التحولات» 


إلى الإقرار بأن الرواية التاريخية قد تكون ولدت مع 


بداية القرن التاسع عشرء بالرغم من أننا يمكن أن 
السابع عشر والثامن عشر» تعود أصولها إلى التاريخ 
سوابق عن الرواية التاريخية. ومبذاء ينطلق لوكاش 
من تصور بالغ الأهمية والعمق, لأنه يعيد رسم 
الحدود بين تصور معنى التاريخ بوصفه وقائع 
وأحداثاً تنتمى إلى الماضىء والحوافز الواقعية التى 
تعين الزمن الحاضر. وهذا ما تجليه ‏ مثلاً ‏ الروايات 
واللباس» بيد أن سيكولوجية الشخصيات والعادات 
تن**", هكذاء: لا نكون كد 
الوؤاية التارعية معادلا للرمن الماضئى». بل إن الزمن 
الحاضر يشكل أيضاً قصديتها. ولأن مفهوم التاريخ 
يصبح مشبعاً بنزوع الديمومة» ومفهوم الأدب 
الرواية التاريخية ‏ ويقصد تحديداً روايات والتر 
سكوت - هي استمرار مباشر للرواية الاجتماعية 
والواقعية للقرن الثامن عشر 9“ . 

هكذاء يحرص لوكاش على اعتبار الرواية 
التاريخية شكلا أدبياً يستمد قيمته الفنية من تعلقه 


تنتسب إلى زمن الكا 


)١6(‏ لتعميق هذه الأفكار ؛ انظر : 5عنتهاذوععاتم لا وعووءعم2 أقتية) :(ماجمح ناك كملع كك[ ,1077201 لاك 02176 علا رتعأبلاه ته هاطخ رعلهمءءاه 


وانظر أيضاً العدد الخاص من مجلة : 
فده 

.١6 المصدر نفسهء» ص‎ )١5( 
.١7 المصدر نفسه؛ ص‎ )١5( 
."١ المصدر نفسهء ص‎ )١5( 


25-7 .مم ,(1981 ,ععموءط عل 
.(1982) 49 .مم رعيوزاغمط 
(8,8.8.,1965 إوقوط) عياوامماكا! 107:20 عا رقع ةعانانآ عع 3601) 


بسياق اجتماعي وسياسي يفتح لحظات الماضي على 
الحاضرء أي أن خطاب الرواية التاريخية وشكلها 
يتحددان من خلال ما تقوله لا من خلال ما تنقله» 
ولا هم تكرار سرد الأحداث التاريخية» بل إحياء 
وبعث الكينونات التى كانت شاهدة على تلك 
الأحداث. وج ك3 ديكا أن فعا نان البواعث 
الاجتماعية والإنسائية التى قادت النامن إلى التفكين 
والإحساس والتصرف بهذه الطريقة أو تلك» كما 
هي في الواقع التاريخي”"'". هذه العلاقة بين 
الخطاب والشكل تمكن الواقع التاريخي القائم - عبر 
التجريب والمفارقة ‏ من تحويله إلى تجربة وجودية 
أخرى تمكنة؛ ويكون على الرواية التاريخية ‏ في هذه 
الحالة ‏ أن تبين بوسائل فنية معيّنة أن ظروفاً 
وشخصيات قد وجدت بالفعل هذه الطريقة أو 
عللف”*5: نيدأ المع »لا تعوفر الوواية التارية عل 
مركزية فنية ثابتة مصدرها زمن ماضء, لأننا نجد أن 
الروايات التاريخية الحديثة اليوم تبدو مرتبطة ارتباطاً 
قوياً بالملشكلات الكبرى لزمنها أكثر تا هي متعلقة 
بمشكللات أزمنة 0 ١‏ 


خامساً: رواية تاريخية أم تخييل تاريخى؟ 
تعتبر الأفكار السالفة أساسية لتقديم بعض 
حدود التصور المخاص بخطاب الرواية التاريخية 


وشكلهاء بصرف النظر عن التصنيفات النصية التي 
تتم بها نظرية الأجناس الأدبية» ما دام كل تساؤل 


بسؤال آخرأإليى: ماهوالأدبي؟ كماأن 
استخلاص المعايير الأجناسية تظل» في المجمل» 
تجريدية ووصفية» تخص فهم هوية انتساب النص 
إلى الجنس» وإرجاع النصوص الفردية إلى تحديد 
اناهن ,يكون سانا درا امععوريت ل 
من هناء حين نلمح إلى علاقة النص بالجنس الأدبي 
فى حالة الرواية التاريخية» فلأنها عمومأ سرد يبدف 
- عبر شكل من التخييل - إلى إعادة بناء فترة زمنية 
من الماضى ؛ وفى هذه الحالة» تتداخل الشخصيات 
التاريخية مع الشخصيات الخيالية» وتساهم في 
تشخيص أحداث معلومة. هكذا يبدو استعمال 
«التخييل التاريخي؟ أكثر شمولية من «الرواية 
التاريخية)» بيت يمكق آنا يشمل جيم السروة 
التي تدور وقائعها في عصر آخر غير ذاك الذي 
يعيش فيه المؤلف» كما يشمل الروايات التي تمنح 
الإطار التاريخى موقعاً أولياً. ويمكنه أن يكون 
ماهر اتمولد شماه 


يتعلى استعمال «التخييل التاريخى». إذن» 
بنصوص الخيال العلمي التي تموضع الأحداث في 
زمن مستقبلٍ وضمن سياق تاريخي متوهم. في حين 
أن السياق ذاته فى الرواية التاريخية هو بالضرورة 
حقيقي ومنتسب إلى الماضي. هذا التوزع بين 
«رواية» التاريخ و«تخييله؛ حصرته الدراسات النقدية 
الحديثة عادة ضمن بحثها فى/ عن أدبية الرواية 
التاريخية» أو اعتبارها جنساً أدبياً تحتياً (عجمعع ذناه5) 


5 5 5 5 5 عن "لان ا 1 3 ١‏ ١؟”‏ 5 
عماهوالجئس الأدبى يظل» فى الجوهر» متصلا أو أدبا دونيا (ع؟ناعصتم 0000 ١‏ تميا بما 
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يمكن نعته بالأدب المو ازي (ععنطوءع 1 المموط هآ) . 


نستخلص مما سبق أن أي بحث في تصور 
الرواية التاريخية يظل متصلاً بحصيلة مساهمات 
معرفية متنوعة من الثقافة والمجتمع والتاريخ. 
وبإنجازات استطيقية وتأويلية خاصة بالأدب» 
وتفضي إلى إضاءة ماهية الرواية التاريخية من زاوية 
موجهات الكتابة فى علاقتها بوظائف المجالات 
الثقافية وحقب التاريخ» أو العلاقات المتبدلة بين 
زمن الحكاية وزمن الكتابة. ومن المرجح أن تكون 
العناصر التعريفية للرواية التاريخية متعلقة» كذلك» 
بالموضوع التاريخي المرتبط بحدث متوهم. 
وب «المصادر» و«الوثائق» التي تسمح بتقديم عالم 
ماء ومتعلقة كذلك ب الإعهام العتاقة» وب «زمنين» 
(الحاضر والماضي)» وبالدلالة التاريخية للبنى 
الحكائية والأسلويية”. 


سادساً: عن الرواية التاريخية 
في الأدب العربي 


أجل» إنه وقد توافر للرواية العربية اليوم 
من التراكم النصي ما يسمح بمساءلة نظرية 
ونقدية جهم تصور الجنس الأدبي» وتعدد أدوات 
التعبير الكاشفة عن تلاوين متنوعة من أشكال 
الكتابة وبناء المتخيل» أصبح في وسع المنشغلين 
بالسرد الروائي العربي البحث في قضايا أدبية 
ذات طابع فكري وثقافي عامء تجنباً لكل وجهة 
نظر ثبوتية أو خلاصة واثقة أصبحت من قبيل 
المسلّمة التي حصرت هذه الظاهرة الأدبية أو 
تلك ضمن أطر خارجة عنهاء اتخذت أحياناً 
متكم الذلفه: الارديولرجنة»>وكانيت ايان القرى 


قرينة التفسير الآلي والجامد لعلاقة الأدب بالواقع 
والمحيط. 


من هذا المنظورء يبدو البحث في وضع 
الرواية التاريخية في الأدب العربي مهماً. لأكثر من 
مقصد وغاية» ومن المهم أن يضاف إليها اعتبارات 

- لأنه يعني البحث في العلاقة الرمزية 
والثقافية والجمالية التي تقيمها الرواية مع التاريخ 
الفعلي» بغاية تشييد تاريخ متخيل يكون قادراً 
على تجسيد مفارقات الواقع وتجارب الذوات 
ومكنونات الذاكرة والكينونة ؛ فوراء كل رواية 
تاريخية واقع تاريخي يسند تخيليتها وتاريخيتهاء 
تعرك الاسنتطبقنا: الا 0120 


سمعتي البحث في موضوع الرواية 
والتاريخ بحثاً في علاقة خطاب بخطابء وهما 
معا موسومان بسياق ثقافي واجتماعي مشبع 
بقيم إنسانية تنتصر لأفق التجربة والهوية 
وتوترات الحياة. فالتاريخ» بهذا المعنى» ليس 
«حدثا ماضيا». بل إنه «الحدث الحاضر» الذي 
تكتبه الرواية تخييلياًء بحثا عن زمن بديل يعيد 
فهم العلاقة بالماضي والحاضر على حد سواء؛ 
وما دام العالم الذي يشغله كل عمل سردي هو 
دوماً عالم م فإنه يكشف عن «مرجعية 
متقاطعة». أساسها حقيقة تاريخية وأخرى 
1 


- يتعلق الأمرء إذن» بالبحث فى مدارات 
التفاعل النصى القائم بين الحدث التاريخى والحدث 


(1؟) هذه العتاصر واردة لدى : :كههل «روع؟نا)عند عل دعصغاطمءط نعاءؤزو ©"2)17)2 نال عناومم)5ز1] مقددهل» ,تكاعتمزب8 عومعل12 
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الروائي» ودوره في تشكيل معمارية النص 
وتضميناتها للأساليب واللغات والمفارقات الساخرة 
ومحتلف أشكال اللعب البلاغى لتوليد الأكوان 
التخييلية. لا يتعلق الأمر هنا بالبحث عن المطابقة 
بين الحدث التاريخي والحدث الروائي» بل بافتراض 
جسور قائمة بين التأريخ والتاريخ» وجعل السرد 
الروائى قادراً على الانتقال من الحكاية التاريخية إلى 
مكيار المبكسة سيف الأزفنة والأمكة 
والشخصيات تشخص أحداثاً محايئة تخرج النص من 
دائرة الاستنساخ» وتقوّي ملمحه الإيهامي. 


نين التعكتكيل الضى: إل حكانة الحندث 
التاريخي» يسمح موضوع الرواية والتاريخ بالبحث 
فى مشكلات السرد والتخييل ولميتا ‏ تخييل 
وعلاقتهما بتعدد صيغ التعبير في السيرة الذاتية 
والرواية الواقعية والرواية السياسية ورواية 
القاقاسة لق .. 


ثمة لحظات أساسية بصمت علاقة الرواية 
العربية بالتاريخ الاجتماعي والسياسي والثقافي 
للأمة» على الأقل منذ نهاية القرن التاسع عشر 
فصاعداً. وقد تمكنت الرواية من استثمار التاريخ 
ضمن سجلات نصية وأجناسية متنوعة» إما بحثا 
عن هوية بعد مجابهة الشعوب العربية لاستعمار 
أجنبي» وإما استعارة لسردية كتب التاريخ 
والقصص الشعبى بعد هزيمة ١9571‏ وما تلاها من 
شيياكى وسنواة ا رعق :التهياة لوكي فاه 
التاريخ القديم أو التاريخ اا فا ا تون 
فقط عنصراً فنياً متعلقاً بالحدث والزمن والمكان» 
بل أيضاً (وأساساً) اعتباراً فلسفياً يستبطن أنواعاً 
من الوعي والروق العال اهيا نا أمكن للرواية 
أن تكون خطاب معرفة منصتاً لنبض المجتمع 


325( 


والعصرء وممتلكاً لقدرة النقد والكشف عن 
مفاهيم جديدة للأدب وجدوى كتابته. 


هذا الاعتبار الفلسفي هو الذي يجعل العالم 
الروائي مؤسساً على زمن تاريخي يكون القيمة 
والمعنى بالنسبة إلى زمن آخر منشود ومحلوم به. 

هذه ثلاثة اغكباراك سرع الاعتسامة 
وتيسر تقديم مسار تحليلي مستوعب لوقع الرواية 
التاريخية في الأدب العربي وتوزعها بين لحظة 
افتراضية بكر وأخريات متلاحقة بتلاوين أدبية 
وثقافية متبايئة تجربة ومادة تأليف: 


ولقد بين جورج لوكاش في دراسته للرواية 
التاريخية أثر التحولات الاجتماعية والسياسية 
للمجتمعات في بروز وعي بشكل للتعبير قادر على 
امتلاك مفهوم ما للأدب. وانتبه فى نهاية دراسته 
إلى أن الرواية التاريخية» بفضل طابعها الشعبي» 
بإمكانها أن تظهر شكلاً متميزاً خاصاً بالقوانين 
الفاتة لمم ملكين: قام ‏ . ييدث أناهذا 
الطابع «الشعبي» و«الملحمي» هو ما مكن 
المستعرب إكناتي كراتشكوفسكى )١9041-1١887(‏ 
من افتراض علاقة ثقافية بين الرواية التاريخية 
والأدب الشعبى حين اعتبر أن أصل المؤلفات 
العربية ومنبعها أيام العرب» وهي قصص عن أبرز 
الأحداث في أقدم العصور القومية» وسيرة عنترة» 
ملحمة تتجمع أحداثها حول الشخصية التاريخية 
للشاعر الجاهلي البطل الذي تحول هناء تحت تأثير 
الإبداع الشعبي»ء إلى شخصية أسطورية”"", 
وبالتالي يجب اعتبار سيرة عنترة مؤلفاً شعبياً محضاً 
لا يجوز البحث فيه عن وقائع 0 كما أنه 
لا يجوز البحث عن الوقائع التاريخية في ١سيرة‏ أبي 


0 ,ص ,115101911 1707101 ما ر5عقة عاتانآ 


(730) إكناتي كراتشكوفسكيء الرواية التاريخية في الأدب العربي الحديث ودراسات أخرىء ترجمة عبد الرحيم العطاوي ([الرباط]: دار 


الكلام للنشرء 448 )2 ص 7 .١‏ 
)١(‏ المصدر نفسه» ص .١18‏ 


زيد الهلالي» بالرغم من أن موضوعها يدور حول 
تاريخ قبيلة بني هلال العربية وزحفها نحو شمال 
أفريقيا في القرن الحادي عشر الميلادي: إن هذه 
الرواية حافلة بصراعات خيالية مع الفرس 
وتيمورلانك. وبغزوات قرب أعلى نهر النيل» 
وبحصار طنجة ومراكش”*"". ويعتبر 
كراتشكوفسكي. كذلك,. أن رواية سيرة سيف بن 
ذي يزن تتميز باقتراها من الواقع التاريخي» 
فالبطل هنا شخصية تاريخية وهو أحد ملوك 
القبائل اليمنية» ويتجلى الواقع التاريخي في أسفار 
هذا الملك إلى الحبشة. وهى أسفار متشابكة 
بحكايات عن مغامرات مختلفة يشارك فيها الجن 
وا 


التاريخ. في هذه اللحظة التاريخية البكرء 
مصدر للحكاية الشعبية التى تؤثث مدارات 
الاحتمال على عدة مغايرات نصية وثقافية تهم: 
الأخبار ‏ الأسطورة ‏ البطولة ‏ الصراع 
الحضاري» وهي مدارات تساهم في إثراء المادة 
التاريخية للحكاية الشعبية وجعلها موضوعا من 
موضوعاتها المحورية. ويؤكد كراتشكوفسكي أن 
حل كل ياحت ب خياا قي نهم الترويه لتو 
الرواية التاريخية أن يرجع إلى بداية الأدب العربي 
الحديث. وبالضبط إلى نهاية النصف الأول من 
القرن التاسع عشرء حينما بدأ ينتشر نشاط أهم 
ملي هذا الاتجاء0 "ل ضمن تيار روائي يجمع ١ما‏ 
بين التعليم والتسلية والترفيه»» ويكون جورجي 
زيدان أبرز ممثل لهذا التيار؛ فقد كان لا ينظر إلى 
التاريخ على أنه مجرد أحداث سياسية» وإنما ميتم 
إلى جانب ذلك. بالناحية الحضارية؛ وساعده ذلك 


على تصوير الأخلاق والعادات فى رواياته”". 
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مان 


سابعاً: نصوص من الرواية العربية» 
وفسح من التاريخ 

١‏ محكي بطولي وأسطوري 

شكل التاريخ الفرعوني القديم ناظماً مشتركاً 
مؤسساً للأحداث الروائية فى عبث الأقدار 
ورادوبيس وكفاح طيبة لنجيب محفوظ. وهذا ما 
تجليه مواقف الشخصيات عبر الكثير من الصور 
والامتدادات الدلالية التى تكن من افتراض إحالة 
تارفية تتغلقة يماد :"حكاية ترضد أحدانا ف 
هم مصير الإنسان في سعيه نحو تخطي المجهول 
والتهميشء. الذي يمكن أن يطاول الذاكرة كذلك. 
هذه نصوص روائية صدرت أواخر الثلاثينيات 
وأدائل الأربعينيات من القرن الماضي» وقراءتها 

تتيح اليوم إمكانية ربط الزمن الماضي المؤرخ 
لأحداث تليدة بزمن قائم لمجتمع لم يستطع 
التخلص بعد من رواسب الاحتلال الأجتى: 
يضاف إلى ذلك انفتاح الموضوع الروائى ني التاريخي 
على صراع - خفي حيناً وجل حيناً آخر - بين إرادة 
الالهة وطغيان الفرعون» والصراع على السلطة 
والتغنى بالأمجاد. يقول الوزير خومينىء. مخاطبا 
الملك في رواية عبث الأقدار: ْ 

مولاي صاحب الجلالة الربانية! لاذا 
تفرقون بين ذاتكم العالية وبين شعب مصر 
كالرأس من القلب والروح من الجسد؟ إنكم 
يا مولاي عنوان مجده وآي فخاره وحضن عزته 
ووحي قوتهء ولئن وهبتم حياته فإنما يهبها لمجده 
وعزته وسعادتهء وما في هذه المحبة ذل أو 
عبودية» إن هي إلا وفاء جميل وحب عتيد ووطنية 
سامية» رص 01 


من هنا يحكي نجيب محفوظ عن التاريخ من 
غير أن يكتب الرواية التاريخية؛ فليس هذا قصده 
ومبتغاه, لأن الشكل التعبيري لنصوصه السالفة 
يجعل الكتابة منشغلة بقضايا الهوية والتأمل 
الوجودي والغيرية ومعنى الانتماء إلى فضاء ثقافي 
واجتماعي وسياسي معينٌ. ولذلك» تصبح المسافة 
الزمنية التي تحول تجربة الحدث التاريخي إلى تجربة 
حدث روائي لدى نجيب محفوظ» قائمة على 
نشدان خرن وجوقة ثالثة ممكنة؛ فالرواية هنا تنتج 
التاريخ ولا تنتج منهء لأن موضوعها الحكائي 
موصول بدوائر دلالية عدة. بؤرتها صراع خفي 
بين إرادة الآلهة وإرادة الفرعون. هكذاء تتوزع 
البنية السردية في روايات نجيب محفوظ بين 
المحكي البطولي والأسطوري لخلق حكاية تاريخية 
ثات سريجاك اطلربية معدها ضحم إل أكثن بين 
طبقة نصية» مهم الشخصيات والأفعال والمواقف 
والأقوال والأفكار. 


إن ارتياد التاريخ الفرعوني القديم في روايات 
نجيب محفوظ يكسبها بعداأً معرفياً حين يصبح 
تاريخاً مفترضاً في السرد التخييلي» أي أن التاريخ 
السحيق يغدو متصلا بالحاضر والراهن والمستقبل 
كذلك؛ لأن أساس هذا البعد المعرفى جعل 
التاريخ في تلك الروايات فضاء لنسج حكايات 
تُبرز قيمة العلاقات الإنسانية حين تحاصرها مشاعر 
الاختناق والتصدعء بينما هي تتوق إلى قيم 
التسامح والحب المستحيل. 


' - تشييد التاريخ عبر وساطة التخيبل 

الروائية إلى استثمار الحدث التاريخي بوصفه عالاً 
حكائياً مكنأ أي أن استعادة الحدث الماضي نتم 
أن تشيد التاريخ إلا بالتخييل. من هنا اعتناء جمال 
الغيطاني في روايته الزيني بركات على تركيب 
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والاقتباسات والأسلوب الترسلي والميتا - تخييل 
والمحكي الشعري والتوزيع الشذري للمرويات» 
شفوية كانت أو مكتوبة. معنى هذا أن الحكاية في 
روايات جمال الغيطانيٍ تبدف إلى إيجاد تمائل بين 
شكلها الأدبي وما ترمز إليه من صور ودلالات 
ترمي إلى أن تكون تجسيداً أمئل لواقع تتشابك فيه 
الأهوال والأهواء. وإذا كان جمال الغيطاني يستلهم 
في روايته هذه هزيمة «القاهرة المملوكية أمام 
العثمانيين» إطارا لتوليد سرد روائي يربط الماضي 
البعيد بحاضر الكتابة» فإن تتبع سيرة الزيني 
بركات بن موسى» الذي عمل محتسباً في القاهرة 
على نحو ما يقدم لنا كذلك ابن إياس في كتابه 
التاريخي بدائع الزهور في وقائع الدهور. ينقل 
الحدث من التاريخي إلى الروائي» وتركيزه على 
مظاهر الصراع بين الأمراء على السلطة. وما 
يمارسه جهاز البصاصين من رعب ونفوذ على 
أفراد الشعب كافة؛ إنها صورة نظام قمعي طافح 
بهزيمة قادرة على اختصار مجرى التاريخ من لحظة 
ماضية إلى أخرى حاضرة, لأن أبطال التاريخ 
والرواية يواجهون واقعا مبتذلا ومزيفا ومثقلا بقيم 
التردد والنوف والتأزم. ولذلك. حين يضع 
الغيطاني جزءا من التاريخ في رواياته. فإنه 
لا يكتب رواية تاريخية بخطاب وثوقي وتوئيقي» 
بل إن الرواية لديه لا يمكنها أن تشيد التاريخ إلا 
عبر وساطة التخييل القادر على كشفف صور خفية 
من الواقع والوجود. 


٠‏ حين نُظهر الرواية التاريخية ميلا نحو السيرة 
أو ترحمة الحياة الشخصية 

فى «فاتحة» رواية العلامة لسالم حميش ما 
يفيد بأن حكاية الرواية تود أن ترصد لنا جانباً من 
سيرة وحياة عبد ال رحمان ابن خلدون المغربي في 
علاقته بأهل الدولة وعلماء العصر. ويؤكد السارد 
أن من أواخر الحلقات المظلمة بين حكام العصر 
وعالمنا حلقة جلوسه ببرنسه المغربي» قاضياً 


امالك بالقائكية يبو المشيرى شع ند 
السلطان الظاهر برقوق عام 85 ومخيرنا السارد. 
كذلك. أن من طبع الرجل الصّبر والتحذي للعزل 
واللآائمة. وما حدث له حين غرقت أسرته الصغيرة 
في البحر مصاب جلل لم يكن في الحسبان. وكدأبه 
في ذكر مآسيه الخاصة؛ لم يشر عبد ال رحمان إلى 
مصابه ذاك إلا على جناح العجلة والاقتضاب» 
فاعتزل في بيته القريب من الصّالحية» المطل 
سطحه على النيل» لا يدخل عليه من الناس كل 
يوم إلا خادمه شعبان. ذات يوم وبعد أكثر من 
عامين ‏ سيأتي إليه حمو الحيحي وزوجته ليفك 
خلافاً بينهما. والحجيحي هاجر إلى مصر بعد أن 
تووع امن وجح ف قاس رعاش معها في قناء؟ 
رغم أنمما لم يرزقا مالاً كثيراً ولا بنين. والخلاف 
الجاذك ينهم لبتقم فيه إلااسكم اتتبه ومقادم: 
أن زوجة الحيحي تريده ف فى التنزه معها على ضفاف 
النيل والناحات جنا إل حنب» أما هر فبعيير 
عليه طلبها لأن قامته لا تطيقه. كيف يمشي الرجل 
إلى جانب زوجة تعلوه بذراعين؟ سيعرض عليهما 
عبد الرحمان حلا: سيصحب خادمه شعبان لأم 
البنين في خروجها مقابل أن يقبل السَّي حمو كتابة 
إملائه بتعريض يقدره له عند متم كل شهر. سيقبل 
الزوجان بهذا الحل» وسيكون حو الحيحي كاتب 
امد ظحاي تن ذال اشم القكن 
للفصل الأول من هذه الرواية. 


ويركز عبد الرحمان حديثه على مفهوم التاريخ 
الذي ظل يلاحقه في أثناء مدد خلوته واعتزاله. 
منهجه في التاريخ «لا يلهو فيه بالحديث عن 
الحدث ولا بالحدث عن الحديث). قيّد حمو أن 
عبد الرحمان قطع حول التفكير في معضلة العبرة 
من التاريخ طورين على الأقلّ: طور أطول من 
عهد فتوّته حتى كهولته الأول وطور هو الحاصل 
يشك في قدرة أولي الأمر وأرباب الدول على 
مكاشفة التاريخ. 
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إذا كان ضمير الغائب هو المنظور السردي 
الذي يعرض للأحداث وتفاصيلها فى الفصل الأول 
من الرواية» فإن ضمير المتكلم هو الصوت السردي 
الذي ينقل لنا الوقائع في هذا الفصل الثاني. 
عبد الرحمان يتكلّم : يبدأ سرده من رحلة الح التي 
استغرقت زهاء ستة أشهر ذهابأ وإيابا» كان خلالها 
غارقا فى بختر من الشرو والةرتهماث, يبدا 
عبد البرجان:اسرده اللذاق١‏ مك وصئرله: هدر 
لاجئاًء والوقوف بين يديّ السلطان برقوق في 
القصر الأبلق بقلعة الجبل الأحمر (مع وصف دقيق 
للدركاه والإيوان: ص ٠١”‏ 
السلطان هو من سيخبر عبد الرحمان بموت كاتبه 
الجيحي. سيلتقي عبد الرحمان بأم البنين بعد عودته 
من الحبح. ومع مرور الأيام والليالي» أضحى بحثه 
من جانب أم البنين «لا تحكم فيه إلا للقلب واندفاع 
الأحاسيس. أفتح عيني في الصباح فأجدهما ما زالتا 
رطبتين برؤية التي بت أنشغل بها وإليها أحنّء هذا 
فضلا عن حضورها الطيفي في لحظات التيه 
الوجداي والشرود الحنسى) (ض114): 

وفي الإمكان اختصار بقية الوقائع المسرودة 
للحكاية في رواية العلامة ضمن مايلٍ من 
مسارات : 


»)٠6١5‏ ونعرف أن 


- قدرة أمّ البنين على أن تعوّض عبد الرحمان 
فقدان زوجته الأولى» التي استأئر بها البحر صحبة 
ولداه» وإن كان عبد الرحمان قريباً من الستين وأمّ 
البنين لم تبلغ الثلاثين» فهي أهل للعشرة ولكل 

خير. 
- عبد ال رحمان يخطب أمّ البنين من أخيها 


سعد يوم فاتح رجب تسعين وسبعمئة. 

- أمّ البنين حبلى» والبتول قادمة. 

- تعيين عبد ال رحمان في تدريس الحديث في 
خانقاة سزس. 


- يعد العلامة العدّة لتلقّي أخبار المغول 
عامة. وملكهم تيمور خاصة. 

- عودة عبد الرحمان إلى مصر بعد موت 
برقوق» وبعدما حقق حلمه القديم بالصلاة في 


عودة عبد الرحمان من رحلته الدمشقية إلى 
المحمودية في مصرء ليخبره خادمه شعبان برحيل 
أمّ البنين وابئته البتول إلى فاس. 

- قدوم أمّ البنين إلى مصر بعد أن تجدد اللقاء 
بينهما بصعوبة» وترتيب الأمور من أجل العودة 
إلى فاس. 


عبد الرحمان يقنع أمّ البنين بالعودة إلى فاس 
وحدها ليتمكن من ترتيب أمورهء لكن الموت لن 
يمهله. 


؛ ‏ رواية عن لغات التاريخ 

لا يسلّمنا الاعتقاد» بعد قراءة رواية أحمد 
التوفيق جارات أبي موسى. إلى القول بأنها رواية 
تاريخية بالمعنى المتعارف عليه الذي يستحضر المادة 
التاريخية المتحققة في الواقع الفعلي» ويستثمرها في 
صنعة التخييل. لا شك أن اعتبارا من هذا القبيل 
يعيد طرح بعض الأسئلة المبدئية المتعلقة بخاصية 
الكتابة الروائية في علاقتها بفضاءات التجنس 
المتعددة» وفي ارتباطها أيضاً بالمرجعية الواقعية 
لتحقق الأحداث واحتماليتهاء وكذا في تماس 
أفعالها ووقائعها مع قصدية التخييل وإيحاءاته: 
اليومي - التاريخي - الفانطاستيكي . . . 


لأجل ذلك» ينفتح سؤال الكتابة الروائية على 
خصوصية التفاعل النصى ووظائفه الحكائية على 
مستوى الأشكال واللغات الأدبية» مثلما ينفتح 
أيضاً على مستويات «السردي). أي على تحمل 
الاختيارات التي تجعل من نص سردي ما نصاً 
سردياء بدءا من (مادة» الحكاية وصولا إلى محتواها. 
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ويحقق هذا الملمح السردي أحد الأشكال 
الممكنة للتفكير في «صيغ سردية» يستدعيها بناء 
الدلالة الروائية عادة: استعادة ذاكرة تاريحخية 
متخيّلة؛ خلق مسارات إبهامية بواقعية الأحداث 
عبر وصف لغات مشحونة بملاحقة التفاصيل؛ 
استيحاء أزمنة لوعي شخصيات ذات أحلام 
وأحاسيس تقاوم النسيان والتباسات الواقع 
المختل» المألوف والغريب. 

تلك بعض دلالات الحكاية في رواية جارات 
أبي موسى. وهى دلالات تؤكد نحوّل المصائر فى 
أزمنة وأمكنة معيّنة لدى ذوات برب باستمرار من 
تشابكات الأحوال المحيطة بها حين تعحٌ 
بالتحؤلات والمنافى. لذلك» تبدو «عتمات المصير) 
اطيط لويد لمعف ةغل كلم للك التقفاصيلن 
رغم تنوع منظوراتها وحكاياتها: ألهذه الغاية تتمثل 
اللغة الروائية صوت المؤرخ وتشخص الذاكرة 
الحكائية بوقائع محتملة عن أزمنة سالفة ؟ 

مع شامةء بطلة الرواية وزوجة علي الإسباني 
الحديث العهد بالإسلامء ترصد الحكاية مصائر 
حيوات ووقائع تبحث عن إمكانية الانفلات من 
انكسارات العابر من العلاقات. وشامة شخصية شبه 
أسطورية» ستقيم مع زوجها بفندق الزيت بعدما 
أقامت في قصر ابن الحفيد وبدار الجورائي في فاس 
وبدار أم الحر في قصر السلطان». وهي التي ولدت 
ونشأت في خيمة رعاة الأسياد؛ ستعرف أسرار 
ربات القصور وستعيش حكاية الحريم» وجبهات 
الحرب؛ وستشهد الموت والترمل» وستنجو من 
مصايد الخناسين. 

إن الإقامة بفندق الزيت لحظة تحوّل جلية في 
مصائر عدة سيّر لا تعرف غير التردد والانفال 
والمحيرة: بواب الفندق-_أبوموسى ‏ شامة 
وزوجها_ الجارات: تودة» خوليا بنت بيدروء 
بية» إجاء ملالة» كبيرة» رقوشء. مماس. لكل 


شخصية من شخصيات الرواية سيرتها الذاتية؛ 
ولكل مكان توهج ينبض بلحظات نادرة من اللقاء 
أو السكينة أو المكيدة. وهذا ما يجعل الرواية 
متلاحقة وكاشفة لأوعاء لم تستطع التحرر من 
وصاية الأقدار والمعتقدات والكرامات. فلا تقدر 
هذه الشخصية أو تلك فهم حاضرها إلا بارتياد 
فضاءات قيم أصيلة ونبيلة تنسيها أحوال اليأس أو 
التهميش والاحتقار. 

هذا المعنى تبتم الحكاية في رواية جارات 
أبي موسى بتأمل التجربة الإنسانية» واستدعاء 
موضوعات العشق والإيمان والكرامة من أجل 
قيم أضحت مفتقدة وسط عالم مليء بالخديعة 
والفجيعة. 

ثمة» إذن» حضور إنساني يمنح شخصيات 
الرواية شعورا بالمغامرة؛ فهي لا تستكين إلى 
الماضي. أو الذكريات المارقة. يل تعيسن لظ 
وجودها برغبة متواصلة ومتجددة باستمرار. 

ويمكن القول» نتيجة ما سلفء إن الحكاية 
في جارات أبي موسى تنسج تفاصيلها بواقعية 
هادئة ومشوّقة يعرف أحمد التوفيق كيف يجعل 
حبكتها متدرجة في السرد والاستبطان. ولأنها 
حكاة عن الانطان رالمصير» فهى اتتكاز للزيعاتا 
ومكدا مده نر اف مضد فيه المخاور:الداكترة 
والوجدان؛ مقتربة أكثر من تشخيص متخيل 
موصول بأزمنة وأمكنة وأحداث تستلهم تاريخ 
الكائن» لغاتهء وأحلامه الدفينة والمصادرة. 


ه الانتصار لتاريخ سياسي واجتماعي متواصل 

ساهم خيري الذهبي منذ روايتيه الأولين 
ملكوت البسطاء وطائر الأيام العجيبة؛ مروراً 
ب ليالي عربية والمدينة الأخرى. ووصولا إلى ثلاثية 
التحولات: حسيبةء فياض. هشام.ء وفخ 
الأسماء. في إغناء تجربته الروائية بتنويع أشكال 
تعابيرها الحكائية» وتضمين صور من الخطاب 
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تستثمر أجواء من التاريخ السوري الحديث». 
ورصد بعض تمولاتة الاجتماعية والسياسية إبان 
الاحتلال الفرنسى بين الحربين العالميتين الأولى 
والثانية» وما رافق ذلك من علاقة بقضايا عربية ما 
زالت مصيرية حتى اليوم. وبالرغم من أن الحدث 
الروائي يظل في رواياته وثيق الصلة بمادة تاريخية 
متحققة في الواقع تنسج خيوطه الخلفية» فإنه 
حدث ينتصر لتاريخ اجتماعي وسياسي ممكن يظل 
عالمه الزمني متقاطعاً بين حقيقة تاريخية وأخرى 
ار هذا جلياً في رواية فخ الأسماء. 
التي تتخذ من عصر المماليك خلفية تاريخية لإعادة 
الحديث عن موضوعات السلطة وشرعية الحكم 
والحاكم منذ العصر الوسيط حتى الآن. لأجل هذه 
الغاية» تبني الرواية حكايتها عبر تقاطع الحدث 
التارئ بالحداث: الخارق» بدءاً من وضول رشالة 
من الملك الجفتائي إلى السلطان المملوكي؛: وهي 
عبارة عن كيس مملوء بكرات بنية تشبه رؤوس 
البشر. سينتشر خبر الرسالة» وتحار الأفهام في 
تفسيرهاء لكن الملك الجحفتائى يرغب فى الاستيلاء 
على التاريخ الإسلامي بسحب لقب خادم الحرمين 
الشوطفين هن السلكان اليلوك .وقد كا رضعامن 
اخل 5لكحويك له باليقايا والهبات: والسازل عن 
الموصل والجزيرة وأرمينيا وكرجستان» قبل أن 
يبعث برسالة رؤوس الثمار البشرية إعلانا لفشل 
سبل إقناع السلطان بالتخلي عن اللقب. ولذلك» 
سيقرر الملك غزو الشام لتنتهي الرواية بدخول 
المغول إلى المديئة وهرب سلطانها إلى مصر. في 
موازاة هذه الأحداث» تنفتح الحكاية في رواية فخ 
الأسماء على أجواء الحدث الخارق بادعاء ثلاثة من 
الرسل المماليك أنهم رأوا في طريقهم إلى الشام 
مدينة الأحلام التي لا جوع فيها ولا ظمأ 
ولا سلاطين. سيصدق السكان هذه الرؤيا 
وسيخرجون للبحث عن المدينة» تاركين السلطان 
لقبضة المغول؛ ثم إنهم سيصابون بخيبة الأمل 
لعجزهم عن القبض على مدينة تطير وتغدو سراباً. 


ثامناً : خلاصة وتركيب 

لماذا متم في العادة» - بتصنيف النصوص؟ 

حين نصتّف نصاً ما ضمن خانة نوع أدبي» 
هل للأمر علاقة بشروط القراءة ومبرراتها؟ أليست 
الأنواع الأدبية ‏ فى نماية الأمر ‏ مجحرّد وسيلة 
نظرية لتصنيف الكلام الروائي إلى مجحرد أشكال من 
الخطاب؟ 

تثير هذه بعض الأفكار العامة التي تمثل حذاً 
أساسياً من الحدود المتعلقة بسؤال الكتابة الروائية 
وطريقة ابتداع الحكاية: 


يستطيع الأدب الروائي أن يجعل من 
«الماضي» ومن «تفاصيل الحاضر) موضوعا محببا 
من موضوعات الكتابة الروائية»ء يمكن الروائيين 
من صوغ أشكال متنوّعة من السرود والأكوان 
التخييلية. بل إن القصد الكامن وراء هذا الاختيار 
أو ذاك ساهم في تشييد الكثير من المواثيق الخاصة 
بالنوع الأدبي وإجراءاته السردية والخطابية» وتقديم 
معرفة قادرة على وصف واقع مضىء وآخر قائم 
بالقوّة أو بالفعلء من غير الارتهان ليوتوبيا 
المحاكاة ويقينيات كتابة وثوقية تنشد المحتمل 
وتستدعيه. 


لكل مادة حكائية شكل تعبيري» ولكل مادة 
حكائية صور من السرد و«تفاعل نصي» يتخذ عدة 
أشكال ومظاهر لبيان علاقته بالمرجع وأحوال 
الموضوع وصيغ الأداء وفعل القراءة. 

يؤكد جورج لوكاش في دراسته الرائدة حول 
«الرواية التاريخية» أن أهمّ الروايات التاريخية 
المعاصرة تُظهر ميلا نحو السيرة أو ترجمة الحياة 
الشخصية. معنى ذلك أن الشكل السيري يغدو 
أحد ممكنات الحكاية في الرواية التاريخية. ورغم 
ذلك» فإن استدعاء الأحداث التاريخية فى 
الزوانات العالفة ابجع تضيدا يلما لكاي قرن 
الحقيقة» والقارئ ليس ملزماً ‏ في أثناء القراءة - 
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بالبحث عن إمكانات المطابقة أو المقابلة بين عالم 
النص وعالم الواقع. هذا القصد هو ما يمنح 
الروايات السالفة بُعدها الخيالي» ويجعل من أبطالها 
«كينونات مفترضة»»ء لها أجواؤها الوجودية 
والاجتماعية والثقافية الخاصة. 

لهذه الكينونة المفترضة وظيفتان أساسيتان: 
الأولى هي أن ما بهم في الرواية ليس إعادة سرد 
أحداث واقعية متحققة» بل إعادة فهم الدوافع 
الاجتماعية والثقافية والإنسانية اللتحكمة في 
تشخيص واقع تاريخي محددء والثانية هي أن في 
الإمكان أن تصبح الرواية التاريخية وثيقة تاريخية 
ذات قيمة علمية. لكن: ماهو هدف الرواية 
التاريخية؟ إنه تصوير المصير الفردي الذي يكون فى 
إمكاتة أن يقن ساشرة» ,وبشكل تعودعي» من 
مشكلات عصر ما. 1 

حين اختار نجيب محفوظ استيحاء التاريخ 
الفرعونيٍ القديمء وجمال الغيطاني العصر 
المملوكي»؛ وسام حميش سرد سيرة ابن خلدون 
روائياًء وأحمد التوفيق أجواء مغرب القرن التاسع 
عشرء وخيري الذهبى الأحوال المرافقة لانهيار 
الدولة الإسلامية» فإن أفق الحكاية ينقل الحدث 
من سياق زمنيته المباشرة إلى سياق بطولة تخييلية 
تمتلك قدرة تحويل الحادثة التاريخية إلى حادثة 
روائية» تعيد تركيب خبايا الحياة ومكاشفات 
الواقع وأسرار التاريخ» عبر الإيهام بحكاية الماضي 
البعيد» وتحويل الوقائع المسرودة إلى ماض قريب 
محكوم بمفارقة ساخرة في تخيّل الحدث والحبكة» 
وتشكيل صورة ممكنة لشخصية متخيّلة توجّه تدفق 
الحكاية وتقاطع خطابها مع خطابات التاريخ أو 
التحليل الاجتماعي . 7 

هكذاء لا ينبني أفق الحكاية في هذه 
الروايات على التأريخ بقدر ما يبتدع تخييلا تاريخيا 
يعيد اكتشاف أحداث الماضى» ويعيد تقديمها 
بحسب تنظيم خاص بسرد الماضي يجعل الرواية 


والتاريخ متطابقين ضمن خطاب واحد. يتضح مما 
سبق. أن الرواية العربية استطاعت أن تعُني أشكال 
تعابيرها الحكائية بتضمين أحوال من الأزمنة 
الماضية» وبتشغيلها لحقبة تاريخية كاملة أو جزئية» 
أو تمثّل مسار شخصيات معلومة فى الحياة» أو 
استدعاء أحداث تاريضية بعينهاء وجعلها مركزية 
ضمن اللوحات والمشاهد الروائية؛ وهي من ناحية 
صيغ الخطاب تنتسب إلى أكثر من طبقة نصية» لعلها 
مزيج من الواقعية والسياسية والاجتماعية والغرائبية 
والسيرية والتخييلية. معنى هذا أن الاعتبار 
الأجناسي في النصوص الروائية» التي ألمح إليها في 
هذا التحليل» لا يُعتبر أولياً في الطرح والتناول» 
لأن من غير المهم أن ينشغل القارئ بالبحث عن 
المطابقة بين الأحداث وشرط تحققها في الواقع. 
علماً أن الكيفية التى ينبثق منها خطاب أدبي 
(الرواية) من خطاب غير أدبي (التاريخ) تستجيب» 
بالأساس» لمقتضيات التمثّل والأسلوبء, بما يعني 
أن الرواية لا يمكنها أن تشيد التاريخ إلا عبر 
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التخييل» وأن الكاتب يضع دائماً جزءاً من التاريخ 
فى أعماله... ولأننا بعبارة جامعة مانعة_ 


مراجع الروايات 

محفوظء نجيب: عبث الأقدار؛ رادوبيس؛ 
كفاح طيبة؛ الأعمال الكاملة (دار الرشاد الحديثة» 
ج 06 

الغيطاني؛ جمال. الزيني بركات. ط 7. 
القاهرة: مكتبة مدبوليء» .١916‏ 

حميش »2 سالم. العلامة. بيروت: دار الآداب» 
/141. 


البيضاء : دار القَبة الزرقاء للنشرء ١154‏ . 


الذهبى» خيري. فخ الأسماء. بيروت ٠:‏ دار 
الآداب» ا 


عالم نجيب محفوظ الروائي: 
الموضوعات وتقنية الكتابة 


مقدمه 


يُقصد ب «العالم الروائي» لكاتب ماء شبكة 
العلاقات والموضوعات التي يصورهاء ثم الرؤية 
التي يمكن استخلاصها من تصوير هذا «العالم 
الروائي»» الذي هوء إلى حد كبير «معادل فني") 
للحياة »كما يراعاء ,وكمناينظر إلبها الرواتي عبر 
تقنياته ومضامينه وموضوعاته؛ إنها #رؤية العالم» 
بالضبط. مقدمة عبر الفن الروائي وتقنياته» كما 
يقدم الفيلسوف أو المفكر رؤيته للعالمى ضمن 
«تقنيات» وموضوعات الكتابة الفكرية أو الفلسفية. 


من المعروف أن «رؤية العالم» مفهوم فلسفي 
آتِ من الفلسفة الألمانية» وخلاصة هذا المفهوم أن 
الإنسان يعيش. واعياًء أو غير واع» في إطار رؤية 
فكرية عامة للعالم» أو نظرة تنتظم نثارات وحوادث 
العالم الخارجي؛ مثلما تنتظم أبعاد الشخصية 
البشرية فرداً وجماعة. وبهذا المعنى» فرؤية العالم هي 
نسق معرفي» مضمر أو معلن» مثلما هي نسق 
نفسي - فكري - على مستويي الفرد والجماعة» 
وضمن أبعاد الزمان والمكان لهذه المجموعة 
الاجتماعية» أو تلك». وهذا الفرد أو ذاك. فرؤية 
العالم - إذن ‏ أقرب ما تكون إلى نظام فكري - 
فلسفيء جماعي» فرديء لإضفاء الاتساق على 
العالم» وعلى الذات» وعلى المجتمع. ومن هنا نقول 


ضرت 


إن «رؤية العالم» في كتابات هذا الكاتب أو ذاك» أو 
«العالم الروائي» لهذا الروائي أو غيرهء هي «العالم 
كما يبدو» من خلال كتابات الروائي أو عالمه؛ أو 
هي العالم كما ينظر إليه؛ أو كما يعيه الكاتب 
الروائى من خلال رؤيته الفكرية وأدواته المقدمة عبر 
جموع أعمالة الت تشكل العالم الرواقى للكادت. 


ربما تعود أصول هذه النظرة» أو هذا المفهوم 
للعالم؛ إلى الفيلسوف الألماني إمانويل كانط (5؟7١‏ 
»)١805‏ الذي كان أول من فرّق بين «الشىء 
كما يبدو» و«الشيء في ذاته». والشيء» أو العام 
كما يبدو لناء هو «رؤيتنا للعالم» والعالم الروائي 
هو العالمء أو الشيء» كما يبدو للروائي» أو كما 
يصوره الروائي عبر تقنياته وموضوعاته. وبدهي أن 
كبار الكتاب» مثل كبار المفكرين». هم وحدهم من 
يستطيع تقديم رؤية متكاملة متسقة وواعية للعالم» 
أو عالماً روائياً متسقاً ومتكاملاً وذا أبعاد فلسفية 
مصوّرة بأدوات وتقنيات الفن الروائى وعبر مقدرة 
تقنية عالية. فهذا ما يجعل هؤلاء الكتّاب روائيين 
كبارًء أو هذا ما يجعلهم أصحاب «رؤى للعالم» أو 
أصحاب «عوالم روائية» محددة التخوم والمعالمء 
محددة الموضوعات والمضامين والتقنيات. 


تتعدد رؤى العالم بتعدد الحضارات والأزمان 
والثقافات والكتاب» بل يمكن الحديث عن ارؤى 


أساسية للعالم» و«رؤى فرعية» منضوية في إطار 
الرؤية الأساسية. من هنا يمكن الحديث عن رؤية هذا 
الكاتب أو ذاك» وعن هذا العالم الروائي عند روائي 
أو آخرء بل يمكن الحديث عن رؤية هذه المرحلة 
الزمنية» ورؤية هذه المجموعة الاجتماعية» وتلك. 


نجيب محفوظ 


نجيب محفوظ )50٠١5-1١917(‏ واحد من 
الروائيين العرب القلة الذين يمتلكون «رؤية للعالم» 
أو عالما روائيا متكاملا وفنيا؛ فعبر تاريخه الروائي» 
قدم رؤية فلسفية متسقة. على الرغم من تغير 
«زاوية النظر' للعالم لديهء وتغيّر أدوات وتقنيات 
النظر عبر رحلته الروائية - الفكرية عندما تغيّرت 
زاوية النظر لديه في رؤية العالىء كما سنبين: 


.)١9179 نجيب محفوظء عبث الأقدار (القاهرة: مكتبة مصرء‎ )١( 


يمكن الحديث عن مرحلتين» أو طريقتين أو 
زاويتين في النظر إلى العالمى من خلال رحلة نجيب 
محفوظ الروائية» التي ابتدأت مع بداياته الأولى 
ككاتب واستمرت حتى الانتهاء من «الثلاثية)» 
كما يمكن تسمية المرحلة الأولى بمرحلة «الثلاثية 
وما قبلهااء وهذه المرحلة تنتظم كل ما كتب 
نجيب محفوظ منذ روايته الأول عبث الأقدار 
(199"'' وحتى الثلاثية بين القصرين. قصر 
الشوق» السكرية ١9557(‏ 19017 ) المنجزة عام 
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أولاً: الثلاثية وما قبلها 


نستطيع أن نسمّي هذه المرحلة مرحلة الرؤية 
الخارجية للعالم» أو مرحلة رؤية «الشيء كما يبدو 
للكاتب»؛ إذ تقوم هذه الرؤية على الوصف 
الخارجي لحوادث وبنى المجتمعء معتمدة على 
مفهوم أرسطي للزمن» واعتبار «الزمن مقدار 
حركة»)» كما تنعكس هذه الحركة على حياة البشر. 
ولأن الحركة في هذا المفهوم للزمن «خارجية», 
فالزمن مقدَّرٌ بمقدار حركة الشمس "الأيام 
والسنوات». فإن الموضوع الذي تجري دراسة 
مقدار حركته هو البشر قديماً كما في عبث الأقدار 
1590" وراد ونتسسي :(70868 تم شنال 
دراسة الزمن حديثاًء وقد تحدد بالمجتمع المصري 
الحديثء. كما فى باقى الأعمال التى سبقت 
الثلاثية : القاهرة الجديدة (2)19140 2 خان الخليل 
(2001945. زقاق المدق (200188417. بداية 


(؟) نجيب محفوظ : بين القصرين (القاهرة: مكتبة مصرء 167١)؛‏ قصر الشوق (القاهرة: مكتبة مصرء ,.)١907‏ والسكرية (القاهرة: 


مطبعة مصرء .)١9608‏ 
(*) محفوظ , عبث الأقدار. 
(؟) نجيب حفوظ» رادوبيس (القاهرة : مطبعة مصر. .)١64‏ 


(5) نجيب محفوظء القاهرة الجديدة (القاهرة: مطبعة مصرء .)١946‏ 


(5) نجيب محفوظء خان الخليل (القاهرة : مطبعة مصرء 9855 .)1١‏ 
(0) نجيب محفوظء زقاق المدق (القاهرة : مطبعة مصرء .)١951/‏ 
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ونباية (19549)”*, ثم درّة نجيب محفوظ الروائية 
ودرّة الرؤية العربية: الثلاثية: بين القصرين 
(27001945 قصر الشوقء السكرية (/1ه2"200)19. 


اتفق على تسميته المرحلة الواقعية في نتاج نجيب 
تقدمه الرؤية الواقعيةء وكما قرأناه فى الروايات 
الآنفة الذكرء رصد وتصوير حركة الماضيء 
والمجتمع المصري المعاصر» من الخارج» أي 
تصوير حركة الزمن وآثارها وتأثيرها في البشر كما 
يعيشون في حيواتهم اليومية. إنها موضوعة التاريخ 
والزمن ضمن نسيج المجتمع البشري وبناه 
ومؤسساته وحياته» مثلما هي وضع الإنسان 
وحياته موضع النظر ومعاينة ندوب الزمن على 
حيوات البشرء أفراداً ومؤسسات. ومن هنا يكون 
الخليلٍ إلى الحي الجديد «العباسية» ليس محرد انتقال 
أسرة من بيت إلى بيت» بمقدار ماهورمز 
للزمن» وهو تغيير للقديم» وهو يترك مكانه 
للجديد الذي يولد. مصر ‏ وأي مجتمع مشابه - 
يتحرك. وأداة نجيب محفوظ في تقديم هذه الرؤية 
للزمن كانت الوصف الخارجي للزمن في حركته 
فتن خلال تصؤير تقليدق -اولغة تقليدية كذلك. 
لعائلة تتحول من مكان إلى مكان» وفي انتقالها 
هذا ننتقل من زمن إلى زمن» ومن عقلية إلى 
أخرى» وبهذا يكون الزمن قد تحرك «مقدار 
حركة). أو تحرك مقدار خطوة للأمام. 

هذه النواة الأولى لدراسة الزمن ستجد تحقّقها 
واكتمالها الناضج في «الثلاثية», حيث عوينت» 


(8) نجيب محفوظء بداية ونهاية (القاهرة: مطبعة مصرء .)١959‏ 


() نجيب» بين القصرين. 
)١(‏ محفوظ : قصر الشوق. والسكرية. 


.)١949 نيب محفوظء السراب (القاهرة: مطبعة مصرء‎ )١١( 
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من خلال عائلة مصرية من الطبقة الوسطى» أفعال 
وحركة وآثار الزمن في المجتمع المصري «العربي» 
وتاريخية انتقاله من أحمد عبد الجواد؛ الشخصية 
التى تمئل الرؤية التقليدية القديمة والساكنة 
للمجتمع والزمن إلى الحياة الجديدة» كما يعيشها 
حفيداه: الإخواني والشيوعيء مروراً بالحائر 
لقو كمال عبد اطواف-تعيل الونبيفط والدوسطلن 
أو حلقة الوصل ما بين أحمد عبد الجواد المتسق مع 
زمنه ورؤيته وعالمه» وحفيديه المنقسمين إلى رؤيتين 
متناقضتين للمجتمع والعالم. 

قليلاً ما تنظر مثل هذه الرؤية الخارجية إلى 
الزمن ‏ المجتمع» في أثناء تصويرها الفني» إلى 
دواخل النفوس وإلى الأسئلة الميتافيزيقية» وحتى 
عندما تتعمق هذه الرؤية قليلاً إلى الداخل؛ كما 
في السراب .“"'60١949(‏ فإن ذلك يكون 
الصلحة التصوير الخارجي والرؤية الاجتماعية 
العامة. 


هذا التصوير الخارجي للزمن ‏ المجتمع 
استدعى» كما قدمناء الأسلوب الواقعى فى 
الكتابة» والواقعية زاوية نظر تنظر إلى الؤشينات 
المجتمع وأفراده من الخارج» وتعتبر الفرد مجرد 
خيط في شبكة نسيج العائلة ‏ الطبقة ‏ المجتمع» 
ومبذا تتغاضى كثيرا عن «الفرد» وقلقه ومشاغله» 
مثلما تتغاضى عن أهمية تركيب داخل الفرد 
ومعاناته ومشكلاته ونوازعه. كذلك تقتضى هذه 
النظرة الخارجية إلى الزمن ‏ المجتمع ومسيرهما 
الخطي. لغة وصفية منضبطة» وعلاقات تقوم على 
مبدأ السببية في تتالي الحوادث؛ وعلى عالم مطرد 
الحوادث؛ عالم يمكن فهمه وتصويره والنظر إليه 
من زاوية نظر محددة وثابتة. إنها الطريقة 


الكلاسيكية ‏ الواقعية المعروضة فى الكتابة» مما 
الأسلوب الفني في «الثلاثية» وصفاً دقيقاً عندما 
قال «الرواية قادمة من عصر كلاسيكى ومتوغلة 
في عصر رومانتيكي» ومتجهة إلى عصر تحليلٍ» 
فيها تلاقى الشرق بالغرب». وهذا الوصف ينطبق 
على الطريقة أو الرؤية الواقعية في الكتابة عموماً. 
ثانياً: ما بعد الثلائية 

تحدث نجيب محفوظ أكثر من مرة قائلاً إنه 
قرر بعد حركة الجيش المصري في 5١"‏ تموز/ يوليو 
7 الامتناع عن الكتابة» بل إنه امتنع عن 
الكتابة فترة من الزمن هي الفترة ما بين عامي 
١0‏ ولاة9١.‏ وربما يكون السيبب فين ذلك هو 
أن هذه الحركة أحدثت خللاً (خلخلةً) في النظام 
الفكري» ورؤية العالم» أو برنامج نجيب محفوظ 
الكتابي» مثلما أحدثت خللاً في المجتمع المصري» 
الأساسي الذي تنهض عليه كتابات نجيب محفوظ» 
موضوعات ورؤية فكرية وعالاً روائياً؛ فرؤية 
نجيب محفوظ قبل هذه الحركة كانت رؤية إلى 
جتمع تقليدي يمكن تصوير حياته ومسيره 
وتارمحهء بشكل وتسلسل خطيينء وبالتالي 
استخلاص رؤية فنية ‏ فكريةء أو رؤية عامة 
للعالم» إنها الرؤية التقليدية للزمن والعالم المطردي 
الحدوث» يسيران بانتظام وقانونية محدودتين» 
حيث تشرق الشمس وتغرب» وحيث الناس 
يولدون ويعيشون ويموتون في «حارات القاهرة»» 
والانتقال الأكبر يكون في الانتقال من «حارة 
الخليل» إلى «حارة العباسية» وفى تشظى أحمد 
عبد الجواد في حفيديه: الإخواني والشيوعي. 

رؤية خطية للزمن الذي يسير إلى الأمام 
ومراة هذا الزمن هي البشر وهم ينمون ويتكونون 


عبر العائلة فى أدوار الطفولة والشباب والكهولة 
والموت. إنها مراحل محددة سلفاًء بل هى سمات 
أخلاقية وتاريخية وشخصيات يمكن تصويرها من 
خارجها وتعميمها على المجتمعات المحافظة. هكذا 
تسير الأمورء وهكذا يسير الزمن» هذاهو 
جوهر الرؤية المقدمة فى تلك الأعمال السابقة 
على الثلاثية والسابقة على حركة الجيش في "١‏ 
تموز/يوليو .١9187‏ 


بعد عام دخلت عناصر جديدة إلى 
الصورة القديمة» أو إلى العالم القديمء فدخل مثلا 
مفهوم «الثورة»» والثورة أبسط تعريفاتها هي «قطع 
مع الماضي1)» قطع في الزمن وله قطع لسيرورة 
الزمن وسيولته «الطبيعية»). ونجيب محفوظ. ككاتب 
متسق مع نفسه ومع فنهء أدرك» عندما رأى أن 
العالم ‏ المجتمع حوله بدأ يتغير بواسطة «الثورة»» 
أن رؤيته القديمة يجب أن تتغير مع تغيّر «المجتمع أو 
العالم» الذي كانت تقوم عليه رؤيته السابقة» وربما 
أدرك أن طريقته القديمة في الرؤية والكتابة» وربما 
زاوية نظره ونقطة مراقبته الخارجية التي صور من 
خلالها العالم ‏ المجتمع في رواياته السابقة» ما 
عادت صالحة فى «الزمن الحديد)ء وربما لهذاء 
وككانه ضرم تنسةه توقف عن الكتابة لأنه أدرك 
أن أدواته السابقة لم تعد فعالة في العالم ‏ المجتمع 
الذي تغير»ء أو من هنا نفهم قول نجيب محفوظ 
الذي تكرر أكثر من مرة: «حينما ذهب المج 
القديم ذهبت معه كل رغبة في نفسي لنقده»”""". 

بعد أزمة التوقف عن الكتابة» وبعد بداية 
اتضاح معالم «الثورة»» بداية اتضاح معالم العالم 
والمجتمع الجديدين» عاد نجيب محفوظ إلى الكتابة 
فى أواخر الخمسينيات فى رواية أولاد حارتنا 
(2"70)19469: وهي رواية يمكن اعتبارها جسراً 


,) ١96 انظر مثلاً : فؤاد دوارة» عشرة أدباء يتحدثون» كتاب الهلال ؟ 7و١ (القاهرة : دار الهلال»‎ )١١( 
.)١1969 نجيب محفوظء أولاد حارئنا (القاهرة: مطبعة مصرء‎ )1 
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روائياً - فكرياً ما بين مرحلتين في الكتابة» أو 
جسراً ما بين رؤيتين أو طريقتين لرؤية العالمء 
فموضوع الرواية تاريخيء أو تاريخ الأفكار وربما 
الأديان» ولكن عبر سيرة «داخلية» لرحلة الأديان 
الكبرى» بحسب تسلسل الزمن الخطي», أي الزمن 
السائر إلى الأمامء وبيحسب مفهوم السببية» أي 
الفكر ‏ الدين ‏ الشخصية اللاحقةء ثم متابعة 
للفكر ‏ الدين ‏ الشخصية السابقة. 


عبر أولاد حارتنا تحدّد الانتقال الذي سيقوم» 
أو قام به نجيب محفوظ بعد «الثلاثية»» هذا الانتقال 
الذي يمكن تسميته المرحلة الفلسفية بعد ما سمي : 
«المرحلة الاجتماعية ‏ الواقعية». وتتحدّد معالم هذا 
العالم الجديد في روايات: اللص والكلاب 
(2“*001431, السمان والخريف (30)1957', 
الطريق (001975'؟, الشحاذ (30)19470“. 


تقوم زاوية النظر في هذه المرحلة على التمعْن 
في العالم الداخليٍ للشخصيات؛ التمعن في ذوات 
البشر الداخلية ومأزقهم الوجودي والنفسي» ومن 
هنا يكون الزمن داخلياً ونفسياً وغير خطي؛ إنها 
مخاولة لرقية «الخية فى :ذاته تومن عذاذله» ومين 
ها اقنضئى :من تجيب عفوظ تقبيراً آخرافي اللقةع 
وفي بناء الزمن وتحديد مساراته» بل وفي التركيز 
على الأفراد والأفكار بدل التركيز على المجتمع - 
الحي الشعبي, أي التركيز السابق على مسيرة الزمن 
الخارجي. ومن هنا تكون البؤرة المصوّرة» أو زاوية 
النظر في اللص والكلاب هي: «سعيد مهران' 
الشخط القزدية عن رزقاق امداق عديك الل 
الشعبي - والمجموعة الاجتماعية» هي زاوية النظر 
التي من خلالها يبني الكاتب عاله الروائي» أو 


يقدم رؤيته - الفنية الفكرية للعالم من خلالها. وقل 
القول نفسه عن التأملات الفلسفية فى الشحاذ 
والطريق. حيث يمكن النظر إلى هاتين الروايتين 
«الله»). كما كانت أولاد حارتنا بحثا فى تمل 
«الله! عبر رسالاته وأنبيائه» وفى مسيرة الزمن - 
التاريخ ‏ البشر. 


هذا الانتقال إلى النظرة الفلسفيةء أو زاوية 
النظر الفلشفى»"استدعئ لغة متوترة: شاهرية: 
حناطلةه ككمائلة) وشخصيات قلقة» ضائعة» بل 
انتقلت طريقة التصوير والسرد من لغة هادئة في 
سردها وتصويرهاء وانتقل الزمن من زمن خطي». 
إلى زمن متشظء وتعددت زوايا النظرء وأصبح 
الواقع متمثّلاً أو منظوراً إليه عبر «مرايا» وشخصيات 
متعددةء كما فى رواية المرايا (؟/0)1910"'©. ومهذا 
ضار الرسة نقهه ميطا من الذلكلن) ومنظوراً إليه 
فى ذاته. من هنا بدأ الزمن يتمدد تمدداً غير خطى 
عه نومير ششتيما إل الأمامة بل أضبيح 
الزمن نفسه مدار تساؤل ونظر. وبهذا انتقل نجيب 
محفوظ من النظر إلى الشيء ‏ الزمن» كما يبدو إلى 
الناظرء إلى الشيء ‏ الزمن» في ذاتهء أو النظر في 
«ذات الشيء؛ء ا بقي في الحالتين وفيا لنظرته 
التي توحّد ما بين الزمن ‏ العالم» والمجتمع ‏ البشر 
عبر مرحلتيه» ذلك أن تغير زاوية النظر بعد عام 
:© ل يغير رؤية العالم الأساسية لدى نجيب 
محفوظ » وهي رؤية تقوم على النظر إلى العالم ‏ الزمن 
وموضعتهما في عالم البشر وحيواتهم وأشواقهم 
وزمنهم الحارء وليس مجرد عالم «الطبيعة». البارد» 
حيث اللامبالاة تجاه البشر والكائنات. 


.)1١951١ » نجيب محفوظء اللص والكلاب (القاهرة : مطبعة مصر‎ )١5( 
.)1957 نجيب محفوظء السمان والخريف (القاهرة : مطبعة مصرء‎ )15( 


() نجيب محفوظء الطريق (القاهرة : مطبعة مصرء 0) 


.) ١56 » نجيب محفوظ )2 الشحاذ (القاهرة : مطبعة مصر‎ )١0( 


(14) نهيب محفوظ. المرايا (القاهرة: مطبعة مصرء ,)١917/7‏ 


يرف 


ربما يمكن الحديث عن تغيّر آخر في رؤية 
نجيب محفوظ الفنية والفكرية أعقب هزيمة 
17 إلا أن عالم نجيب محفوظ ‏ في ما يبدو لي 
كان قد استقر في أسسه ومعالمه قبل عام 
1 » وإن أعطت هزيمة ١9471‏ نجيب محفوظ 
زاوية جديدة للنظر إلى عالم اجتماعي محدد في 
طريقة عيشه وإدارة سياستهء مما أذَى ويؤدي إلى 
عذابات إضافية للبشر تتمثّل في هموم إنسانية 
غخددةء كالتعذيب والسجن وخراب النفوس 
والأوطان والذممء كما في الكرنك» ويوم قتل 


إنها المسألة الفلسفية التقليدية للزمن لدى 
نجيب محفوظهء وقد باتت أكثر تحديداً وتعييناً؛ 
الزمن كما يمر على هذه المنطقة العربية التي هي العالم 
الواقعي ‏ الروائي الذي من خلاله يقدم نجيب 
محفوظ رؤيته الفلسفية إلى العالم ككل. وعبرهاء أو 
عبر تقديمه لها من خلال عاله الروائي» يقدم نجيب 
محفوظ تجربة أدبية لافتة» واجتهاداً فى علاقة الخاص 
بالعام» الزمن الكلي بتعيّنه الاجتماعيء الزمن 
الفلسفي وعلاقته بالزمن الإنساني. 


047/ 


يمر... ومن مرحلة إلى أخرى» وبالتساوق مع 
أحداث هذا الزمن الذي يجري مخلفاً ندوبه فى 
نفوس الأشخاص والمجتمعات. 


غيّر نجيب محفوظ أكثر من مرة زاوية النظر 
إلى العالم»ء لكن رؤيته الفلسفية لم تتغير: الزمن 
وندوبه وآثاره والتغيّرات التي يحدثها في النفوس 
الشخصية وكوينائة والمستمعات والشر: 


دراسة في الزمن: هذاهو العالم الروائي 
لنجيب محفوظ. يتغير الأفراد والمجتمعات 
والظلال. . . ويبقى الزمن» وفيه يعيش البشرء 
يولدون ويعيشون ويحبون ويتألمون. يصعدون 
ويسقطون». وذلك كله يتم في الزمن» مرة ينظر 
إلى ا ملوضوع أو المسألة من خارجهاء وأخرى من 
داخلها. فى البداية قدم (الشىء كما يبدواء, وفى 
النهاية قدم «الشيء كما هواء وفي الحالتين قدم لنا 
الكاتب (الشىء كما يبدو لها والشىء أو الزمن 
كما بدا لتجيب محفوظ هو عالم نجيب الروائي 
الذي عاش أكثر من ستين عامأ يبنيه فكرة فكرة» 


لحظة لحظة. 5 ورواية رواية. 


9 ترسيمات العالم الروائي لحنا مينه 


كات 


وَلِدَ حنا مينه عام ١975‏ في مدينة اللاذقية 
«(سورية)؛ وكتب قصته الأولى طفلة للبيع عام 
45, أما روايته الأولى المصابيح الزرق» فقد 
صدرت عام 71454". ولئن كان قد أكد أنه كتب 
آنئذٍ روايته الثانية الشراع والعاصفة. فقد جاء 
صدورها عام 71437" إعلاناً كبيراً لمقومات 
وقسمات كبرى للعالم الروائي للكاتب» وهو ما 
ستثريه الروايات التالية وتعمّقه. وقد تركز أول 
ذلك في البحر فضاء ومعنى. 


ففي الشراع والعاصفة. بدأت مغامرة حنا 
فته فن كثارة ذلك القضياء الوا المكر عرياء 
وهي المغامرة التي تَجِسّد طابعها الملحمي في 
العاصفة مركبه (المنصورة). ففتح مقهى في ميناء 
اللاذقية» ليدخل بعد الصراع مع الطبيعة (البحر) 
في الصراع الاجتماعي والسياسي»ء وهو مهبيئ 
لعودته إلى البحرء متعمداً بعشق ماريا وبانتصاره 


نبيل سليمان 


على عاصفة أخرى إنقاذاً لبخار صديق» قبل أن 


يصير له مركب جديد ويبحر متوّجاً بأمثولات 


حنا مينه 


الشجاعة والنبالة ومعلناً روائى البحر: حنا مينه. 


وفي عام ١91/0‏ جاءت رواية الياطر بالصياد 
زكريا المرسنلي”'' الذي ربط الحوت في ميناء 
اسكندرونة» حيث يعود الكاتب إلى زمنه الروائي 
الأثير في مطلع القرن العشرين» بينما كان مطلع 
خحمسينيات ذلك القرن هو زمن الطروسي. ولئن 


.)5 حنا ميئه » طفلة للبيع (القاهرة : دار الكاتب العربي للطباعة والنشر.‎ )١( 

(؟) حنا مينه» المصابيح الزرق (القاهرة : دار الكاتب العربي للطباعة والنشر. .)١184‏ 
(؟) حنا مينهء الشراع والعاصفة: رواية (بيروت: دار الآداب للنشر والتوزيع» )2 
(8) حنا مينهء الياطر : رواية (بيروت: دار الآداب للنشر والتوزيع» ه/ا9١).‏ 


كان البحر حاضراً ذ فى «الياطر) دوا فالغابة همى 
الح عفد الفقاء 8 جد أن يننا إلنها 
الر ستل قن" زكر قله للمعكار البوتا خياد ين 
وفي ملجئه يلتقي ذلك البدائي المتوحش بالراعية 
التركمانية شكيبة» فيؤنسن : العشقٌّ ذلك القاتل 
الذي كان يرى الإنتياسة (السمكة) أنثاه وعاهرته» 
والذي اقتحم عليه ابنه خلوته مع 
فكاد أن يقتل الأب ابنه. 


من منجم الطروسي والمرسنلي ستطلع 
العناصر النقيضة في ثلاثية حنا مينه حكاية بحار. 
ففي جزئها الأول. الذي حمل هذا العنوانء 
وصدر عام “71948١‏ . ينهض البحار المجرب 
صالح حزوم في صراعه مع البحرء إلى أن يغرق 
مركبه ويختفي هوء مخلفاً عشيقته كاترين الحلوة» 
وابنه سعيد الذي سينهض في الجزأين الثاني 
«الدقل. 01987'' والثالث (المرفأ البعيدء 
19877" فيما الزمن يمضى من عهد المرسنلى 
قدماً. .والققاء عراس عن استكندورقة إلى اللاذقية. 


عاهرته إزنيف» 


ات 


يبدو البحر في ما كتب حنا مينه عنه مرة 
كالفدسن زيرة كالما له غوايته وكيده وسطوته 
ولذته ومجهوله. وإزاء ذلك» هو ذا سعيد حزوم 
يوقن أن أباه لم يغرق» بل سافر وسيعود. وسعيد 
لايفتأيبحث عن أبيه» لكأن الرواية» رواية 
البحث عن الأب المفقود أو رواية انتظار الأب 
الذي لا يعود. وعلى هذا المعراج» في البحر 
والبره في الموانئ والسجون؛ يتشكل سعيد حزوم 
على يد الأب الثاني أو البديلء المرشد والمعلم 


والصديق السياسي اليساري ‏ الشيوعي و/أو 
لتقا اللاق؟ أن يككا د يتن عن رواية بتكنا ميته 
لكن تشكل سعيد حزوم سيأ أيضاً على يد المرأة» 
ابتداءً بعزيزة المتزوجة من عجوزء. التي تفخ بسعيد 
(قبلني بعنف) كما كانت نت شكيبة تفح» وكما 
ستكون العاشقات في روايات الكائب» ومنهن 
دوماً من هي صنو كاترين الحلوة» معشوقة صالح 
حرّوم» ثم معشوقة ابنه التي تجدد (عقدة) المرسنلي 
وابنه مع العاهرة إزنيف. وسوف يعود حنا مينه في 
رواية الرجل الذي يكره نفسه - 70998" إلى 
صالح حزوم وابنه» فيتوخد الراوي دعبس 
الفتفوت بصالح الذي لم يمت» بل هو هارب من 
امنب ( كان ين "دالو اعابت الف كما قد سه 
غيابه في هذه الرواية» بينما ابنه يبحث عنه. 

بعد الثلاثية (حكاية بحار) كتب حنا مينه 
رواية الرحيل عند الغروب. 250997. فقدم 
البخار اللجاوي في استعادته لعهده مع البحر إلى 
أن يعود إليه مفعماً بالأمل. وعبر ذلك سنرى 
اللجاوي يصارع العاصفة وينتصرء وسنراه عاشقاً 
للجاافة :التي اند زكتري الاو يناميا ندا 
ف الشود, لمر عي اوسل كل ف روانابق لسر 
55 ستأتي رواية البحر والسفينة وهي»ء 
0" مدخرةيوواية جيرا برام جيرا 
(السفينة). حيث ينطلق بدر الزرقا في رحلة 
سياحية على السفينة سانتا ماريا بعيد توقف الحرب 
الأهلية في لبنان. وبدر الزرقا قبطان سابق ترك 
العمل في البحر عقب خطأ فادح» واختار الرحلة 
المملة ليمل البحر ويكرهه. وكالعهد بأبطال 
روايات حنا مينه من المثقفين والبحارة» لبدر الزرقا 


(0) حنا مينه» حكاية بحار: رواية (بيروت: دار الآداب للنشر والتوزيع» .)١198١‏ 

(5) حنا مينه» الدقل : رواية (بيروت: دار الآداب للنشر والتوزيع. .)١987‏ 

(0) حنا مينهء المرفأ البعيد (بيروت : دار الآداب للنشر والتوزيع» .)١947‏ 

(8) حنا مينهء الرجل الذي بكره نفسه: رواية (بيروت: دار الآداب للنشر والتوزيع» .)١994‏ 
(8) حنا مينه» الرحيل عند الغروب: رواية (بيروت: دار الآداب للنشر والتوزيع » )2 
)١(‏ حنا مينه» البحر والسفينة وهي (بيروت: دار الآأداب للنشر والتوزيع. .)50١5‏ 


0 


خبرنه العتيدة بالشراب» وهو الصياد الماهر الذي 


إلى جانب ذلك» كان للبحر حضور ما وفعل 
ما في الروايات التي كان فضاؤها شاطئياً. فالرواية 
الأول (المصابيح الزرق) تتعلق بحي القلعة من 
مدينة اللاذقية. وقد كانت لبطل الرواية (فارس) 
رحلة صيد مع الصياد الشقي (الصفتلي). ورواية 
نماية رجل شجاع. 21989 تتعلق بميناء 
اللاذقية والصيد والتهريب. أما رواية حارة 
الشحاذين. "22٠6٠6٠١‏ وجزؤها الثاني (صراع 
امرأتين. .2“"070١07‏ فتتعلقان بالحارة اللاذقانية 
التي حمل الجزء الأول اسمهاء ومنها الصيادون. 
وقريب من ذلك ما سيكون للبحر وللغابة في 
رواية الفم العرزي الي دَيَلَثُ بتازيخ كتابتها 
00195" ولشرتادعاء 5434 :ا لكن الغتارة 
وحدها ستكون فضاء روايتي النجوم تحاكم القمرء 
220099 وحين مات النهد, ١177..‏ 


باختلاف هذه الروايات عما سبقها من 
روايات البحرء وبما تبقى من روايات الكابتن» 
ينهض تكوين عالمه الروائي بالتأرخة التي تصرّفها 
الذاكرة والسيرية غالباء ويتصل بذلك وعي الآخر 
أيضاً. فإذا كانت رواية المصابيح الزرق قد عادت 
إلى عشية استقلال سورية ونهاية الحرب العالمية 
الثانية» فستعود إلى قبيل ذلك ثنائية حارة 
الشحاذين» في فترة خروج الفيشيين من سورية 
ودخول الديغوليين»؛ حيث القاع الشعبي المقاوم 
كما تمثّل في حمداش الداشر قبل السجن وأثناءه - 


وهنا سيكون مرشده هو اليساري راغب وبعده. 
ومن ذلك القاع تخرج العاهرة غنوج الزرقا التي 
امت بقتل الكابتن الفرنسي ونجت من الإعدام 
لتعود نجمة» لكن شكوس التي تنافسها على صدر 
حمداش ستقتلها. وهاتان المرأتان ستفعمان العالم 
الروائى لحنا مينه بالشخصيات النسائية المتفردة» 
كما كان الأمر مع شكيبة ومع كاترين الحلوة. 
”7ت 


إلى زمن أبكرء هو عشية الحرب العالمية 
القائية.ولكته يمو حفن عخلاء المبشعم القر نستي 
عن سورية عام 21447 تعود رواية الفم الكرزي 
لتؤرخ للنضال العربي الأرمني في منطقة كسب» 
عبر المنظمة الشيوعية السرية التي جمعت بين جواد 
صفصافي وبيرانيك فاهيان. والحق أن ذلك النصف 
الأول من القرن العشرين سيظل الزمن الروائي 
الأثير لحنا مينه» كما رأينا في روايات البحر 
والغابة. ويتبدى ذلك بخاصة في ما كتب الكاتب 
من سيرته الذاتية في ثلاثية بقايا صور؛ ففي الجزء 
الأول» الذي حل هذا العنوان وصدر عام 
8" تيقوق القانس ل صعسوريشات الفون 
العشرين» مستذكراً الأب السكير الشهواني الرحالة» 
والأم الضعيفة الطهرانية» وحكايات الأخوات 
والمدرسة والخال والصراع في ريف اسكندرونة 
واللاذقية بين الملاك والفلاحين. وتنهض بخاصة 
شخصية العاهرة زنوبة الأرملة وعشيقة الأب. وفى 
الجرء الثاني (المستئقع, 20)181/7 تنهض في 
ثلاثينيات القرن الماضي شخصيات الشيوعي 


.)١9849 حنا مينه» نهاية رجل شجاع: رواية (بيروت: دار الآداب للنشر والتوزيع؛‎ )١١( 


)١1(‏ حنا مينه» حارة الشحادين : رواية (بيروت: دار الآداب للنشر والتوزيع» 


ا 


)١7(‏ حنا مينه» صراع امرأتين: رواية (بيروت: دار الآداب للنشر والتوزيع» 0ه 
)١5(‏ حنا مينه» الفم الكرزي: رواية (بيروت: دار الآداب للنشر والتوزيع» ١9/5‏ ). 
)١6(‏ حنا ميئه » النجوم تحاكم القمر: رواية.» "ج (بيروت: دار الآداب للنشر والتوزيعء ,))١1445‏ 


(0) حنا مينه» حين مات النهد : رواية (بيروت: دار الآداب للنشر والتوزيع» لذ 


له 


.) ١91 حنا مينهء بقايا صور: رواية (بيروت: دار الآداب للنشر والتوزيع»‎ )١10( 
.)١ 91 حنا مينهء المستنقع : رواية (بيروت: دار الآداب للنشر والتوزيع»‎ )١18( 
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اسبيرو الأعور وعبده حسني - المرشد ‏ الذي يقدم 
للف هنا الكراريس التوزية: وكذلك التقاى 'فايز 
الشعلة, بينما تتركز الرواية في حي الصاز 
(المشقع )"من ميناء اسكيدرونة: (وعكذا سيظهر كم 
تعني الحارة في العالم الروائي للكاتب» منذ البداية 
في المصابيح الزرق وإلى حارة الشحاذين. 


في الجزء الثالث من ثلاثية بقايا صورء وهو 
القطاف .10146 + يواصل الكاتب سرد سيرتة 
وقد غدا مراهقاًء مهجرة الأسرة إلى اللاذقية بعد 
ضمّ لواء اسكندرون إلى تركيا عام ٠4‏ . ويبدو 
الكاتب ينشد التقية؛ إذ يكتفي بالحرف الأول من 
أسماء بعض الشخصيات والأسر والقرى» سواء 
في استذكاره بداية الهجرة في اللاذقية» أو العمل 
في قطاف الزيتون في الريف. 


إن الكفر مو هده العناس السيرية التارة 
في ثلاثية بقايا صور سيعود إلى رواية شرف قاطع 
طريق» 2677004 في ما يشبه مقالات سيرية 
تستدرك مافات الثلاثية» وتكرر الكثير منهاء 
حيث الراوي الذي يعلن نفسه (حنا مينه) والأم 
والأب والخال برهوم الذي كان قاطع طريق في 
عشرينيات القرن الماضيء ثم تاب وصار يحرس 
المسافرين من قطاع الطرق. وبالطبع ستظهر العاهرة 
كائرين التي اعتدى باصوص عليها في غياب 
زوجهاء فَنُبِذَتُ. ولا بد من الإشارة أخيراً إلى 
رواية الشمس في يوم غائم /7181” التي تعود 
إلى العهدين التركي والفرنسي في سورية؛ عبر 
أسرة الفتى الذي يتفجر في الرقص على يد 
(المرشد) الموسيقي الخياط. وبالطبع؛ ستظهر 


العاهرة في شخصية امرأة القبو بصورة الضحية 
المعطاء المعلمة والقادرة. 


على مستوى آخر من السيرية» يتقدم الزمن 
إلى النصف الثاني من القرن العشرينء» ابتداءً برواية 
الثلج يأتي من النافذة. 724794”"'؛ إذ يفر الكاتب 
السوري الشيوعي (فياض) من الملاحقة إلى لبنان. 
وفي ملجأهء سيكون العامل اليساري مرشداء 
وسيتعلق المنفى بفتاة النافذة دينيز. وبعد هذه 
الرواية» ستشتبك التأرخة التي تصرّفها الذاكرة 
والسيرية بوعي الآخر. وسيترامى الفضاء في 
العراصم الشيوعية» ابتداءً برواية الربيع والخريف. 
84 ”2“ حيث يحط كرم رحاله في بودابست 
وبعد حمس سنوات في بكين. وهذا السوري 
الروائي العازب» وأستاذ الأدب العربي فى 
لامك فيل الرضو قن اندلا عمل ياف - 
حصل حنا مينه على الشهادة الابتدائية عام ١975‏ 
وم يتابع تعليمه - ينشد التميزء ولا يفتأ يلوب على 
النساء مهما عرف منهن» وهو نقاد لعورات النظام 
الاشتراكى» ويدعى التحرر من عقدة الذكورة 
القراقية عنما حيائكه عله يور فكا وفاكدا من 
طالباته» والمغنية إيرجكاء في تجسيد بامتياز 
للتجنيس الحضاري. ولسوف تدفع حرب ١9517‏ 
بهذا المثقف إلى العودة إلى سورية» حيث يُعتقل في 
مطار دمشق. ْ 


وفي رواية فوق الجبل وتحت الغلج. 
913" بصي النظطن المنقك شناغر ا سانيا 
كهلاً وعازباً؛ يعود بجذوره إلى لواء اسكندرون» 
لكنه صار لبنانياً بعد هجرة أهله إثر ضمٌ تركيا 


.)١199٠ حنا مينه» القطاف: رواية (بيروت: دار الآداب للنشر والتوزيعء‎ )١15( 

2) حنا مينه» شرف قاطع طريق : رواية (بيروت: دار الآداب للنشر والتوزيع»‎ )2١( 

.)١91/“* حنا ميلهء الشمس في يوم غائم : رواية (بيروت: دار الآداب للنشر والتوزيع»‎ )١١( 

.)١9114 حنا مينه» الثلج يأتي من النافذة: رواية (دمشق : وزارة الثقافة والسياحة والإرشاد القومي»‎ )١١( 

(7) حنا مينه الربيع والخريف (بيروت: دار الآداب للنشر والتوزيع» .)١985‏ 

(114) حنا مينهء فوق الجبل وتحت الثلج : رواية الدقائق الأولى من عام ١94٠‏ (بيروت: دار الآداب للنشر والتوزيع» 1941). 
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للواء: إته هران الطوران الذي فر من الحزبت 
الأهلية اللبنانية إلى لندن» وحضر إلى بلغاريا في 
مهمة صحافية» فكانت مغامرته مع بربارة على 
جبل فيتوشا التي تتضرع له: «كن دائما وحشا 
معي يا مرّان بينما يكرر هو دعوى أبطال روايات 
الكائسا- (بنمن انون اضرووق يا برتارة اند وكين 
ملك العالم السفلٍ رئيف لمعة إلى ملكة العالم السفلٍ 
الفجرية بوراتا إلة السؤق السنوداء والغتصاباتت»؛ 
تعري الرواية النخر في البلد الاشتراكي على يد 
الطلاب العرب» وهو ما سبق بعضه في رواية 
الربيع والخريف أيضاً. وإذا كان الآخر يظل في 
هاتين الروايتين ممجداً رغم الانتقاد» والذات - 
غير الكاتبة ‏ منتقّدةء فإن ذلك سيبلغ مداه. ففي 
الجزء الأول من الثلاثية السيرية حدث فى بيتاخو. 
6 », كما في الجزء الثاني» عروسة الموجة 
البوذات 29543 واشرء الكالك» المفناسرة 
الأخيروي 17" يكون السراوف وحن 
الشجري كاتباً عازباً سورياً منفياًء ولكن إلى 
مصيف بيتاخو الصيني. ويتوسل الكاتب اليوميات 
لمسرة لشاهزاقة النسائية + بالاضافة إلى التطيون 
التي يسردها بنفسه. ويسوق زبيد في هوامش 
الرواية من حياة حنا مينه ما يؤكد السيرية. 
وخلاصة ذلك هي في ارتماء النساء على هذا 
البوهيمي الدون جوان الذي يعمل في مراجعة 
الكرتفاف الشيعة إل الفرري ةيقن الفسيدة 
ولدية:وفزة من امال ليتقق عل الشتراب والطاعم 
والبارات» وينتقل من حضن فنانة الأوبرا إلى 
حضن الفرنسية التي تفحٌ: «كن عنيفاً». إلى 
الرفيقة الصينية المترجمة تشين لاو. ولزبيد من 
شخصية البحار ما يدفعه إلى ملاقاة سمك القرش 


في المسبح حين تهبب العاصفة. وهو دائماً المختلف 
عن الآخرين» والمقرّع لنفسه. والذي يرى الحب 
نوعاً من الجنون» وتدعوه نساؤه بالمجنون» ولا يفتأ 
يبدي ويعيد في نقد الشمولية والطريق اللارأسمالي 
والبيروقراطية وكبت الحريات» ويتباهى بأنه كان 
في الوطن ذلك الشيوعي المدافع عن الملكية 
الخاصة وعن تبعية حزبه إلى موسكوء وكان المؤيد 
للوحدة السورية ‏ المصرية عكس الحزب». لذلك 
عوقب بالفصلء لكنه يلتزم بموقف الحزب من 
الخلاف الصيني - السوفياي. 


كات 


في روايات أخرى كان فيها للآخر حضور 
ماء ستظل المرأة هي المعبّر الأول عن هذا 
الحضورء كما سبق في رواية الفم الكررزي التي 
تعلقت بالأرمن» وبخاصة عبر شخصية بيرانيك 
التي قررت أخيراً أن تؤثر في حبها لصافي» 
العودة إلى أرمينياء وكانت تسلق بنقداتها الرفاق 
الذين يرددون دوماً: قال ماركس وقال لينين وقال 
الأمين العام. وفي رواية الولاعة يحضر الآخر 
الأرمني أيضاً في شخصية فرح» وفي تشكيل 
فيروسا لفرح. وقد رأينا شخصية التركمانية شكيبة 
في رواية الياطر. وفي رواية حمامة زرقاء فوق 
السجن؛ 221988" كان الحضور الأكبر لللآخر 
في شخصية الشابة البرتغالية ليدياء على الرغم من 
أن فضاء الرواية وزمنها لندني. وإذا كان من مطرح 
هنا لذكر الآخر اليوناني فى رواية مأساة ديمتريو. 
40 '" فهو لتوكيد اندغام الآخر الأرمني أو 
اليوناني في النسيج السوري. على أن لهذه الرواية 
أهمية مضاعفة تشاركها فيها رواية الشمس في يوم 


(15) حنا مينه؛ حدث في بيتاخو: رواية (بيروت: دار الآداب للنشر والتوزيع » 60)), 
(0) حنا مينه 2 عروس الموجة السوداء (بيروت: دار الآداب للنشر والتوزيع» 575). 
(70) حنا مينهء المغامرة الأخيرة (بيروت: دار الآداب للنشر والتوزيع» .)١19917‏ 

(18) حنا مينه. حمامة زرقاء في السحب (بيروت: دار الآداب للنشر والتوزيع. ١944‏ ). 
(59) حنا مينه 2 مأساة ديمتريو: رواية (بيروت: دار الآداب للنشر والتوزيع» 46 ة ١‏ ). 
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غائم. إذ تفجر الروايتان في العالم الروائي للكاتب 
ينبوع الموسيقى والرقصء. وهو الينبوع الذي ندر 
تفجره في الرواية العربية. فعزف راجعة في مأساة 
ديمتريو يسحر ذلك الفنان كما يسحر راجعة 
عزفه. وسيكون الحب عبارة هذا السحر. أما في 
رواية الشمس في يوم غائم؛ فسيكون السحر في 
الرقص»؛ وسيكون الحب والجنس وصبوة الحياة 
عبارة هذا السحر. وإذا كانت تقنية هذه الرواية قد 
تميزت بناء ولغة وترميزاً وأسطرة وتوقيعاً. فقد 
جاءت تقنية رواية مأساة ديمتريو لأول مرة» ولمرة 
واحدة. في كل ما كتب حنا مينه» إذ جرب تقنية 
تعره الأسرانت» حتها اليناره غالبا وكيا 
للشخصيات أن تتداول السردء كل من زاويتها. 
فديمتريو اليوناني المولدء الذي هاجر فتى إلى 
الاسكندرونة» ثم هاجر إلى اللاذقية بعد ضمّ 
اسكندرونة إلى تركياء يفتتح الرواية تحت عنوان 
«صوت ١اء‏ ولا يعود إلا فى الصوت الفصل 
اللساسين» ينما اول الأسوات ب الفصول 
السابقة والتالية العازفة راجعة وزوجها التاجر 
واصل ووالدها. على أن السارد الذي ألف السطوة 
في روايات حنا مينه لن يصبر على التنحي» فهو 
يخترق الفصل الخامس مقاطعاً راجعة. وسيتولى 
السارد وحده فى الشطر الأخير من الرواية تحت 
عنوان «أحداث». وفى هذه الرواية أيضاً تنتأ 
علامات تعينها فى ابناء التحسية الرؤاقة ا عو 
تعداول فو نتائو رواياك جنا مله رمه ذلكان 
خاطت ديريو لفسيه مقترغا هزة بعد مرة: 
يا جوّاب الآفاق ‏ أيها الوغد. ومن ذلك أيضاً أن 
يعلن السارد ‏ السافر أو المستبطن بصوت ديمتريو 
- عبر المونولوج بالنص على ما يدور بين ديمتريو 
الأول وديمتريو الثاني. أي بين الشخصية 
وسريرتها أو دخيلتها أو ما تسميه الرواية بالذات. 
فديمتريو ينادي (يا ذاتي» وهو يغالب سحر عزف 
راجعة فيقع في العشق. لكن مأساة ديمتريو هي 
أنه لا يغامرء فيتراجع عن الحب. وها هي تقنية 
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المونولوج تتوسل في رواية فوق الجبل ونحت الثلج 
مثل هذه العبارات: «وقالت له نفسه ‏ وقال في 
نفسه - أنا أكرهك يا نفسي». واللعبة عينها تحضر 
قو فى ووآية الرجل الذي يكزء نفسه» “وفيرواية 
حارة الشحاذين.» حيث يتولى حمداش الداشر السرد 
بضمير المتكلم طوال الفصول الثلاثة الأولى» حتى 
ينتزعه منه السارد بالضمير الثالث. ابتداءً من 
الفصل الرابع» وإلى النهاية. 

وقن االحنيات الى شين يا اكاك اله 
الوززانى 2 عاذ كرك ع اوس بق شتواك حرف 
في بيتاخوء التي تتناوب السرد مع زبيد. وقد 
حضرت هذه التقنية جزئيا في رواية حمامة زرقاء 
قوق المسني هي «ااتعس الدان المريقة ناس 
بوفباما'قن انعفني اللفلن4 بينها يعر والننها 
اللاهث شداك الفتاة البرتغالية أغلب السرد. 


-60- 


لقد رأينا ما للسيرة وللذاكرة في بناء العالم 
الروائي للكاتب. ولئن كان ذلك لم يتوسل 
اليوميات إلا نادرأًء فلأن وسيلته المفضلة والمتداولة 
من رواية إلى رواية هي ضمير المتكلم. لكن إيثار 
الكاتب للحوار وتقليصه للسرد بعد روايته الأولل» 
حميا غالباً رواياته من غواية هذا الضميرء وبالتالي 
من طغيانه. ولقد أعطت مهارة الكاتب للحوار 
طابعه المسرحي بامتيازء سواء بالاقتصاد أو 
بالانطباع بطابع الشخصية أو بتطويره للصراع 
وتوفيره المعلومة. وقد بلغت المراهنة على الحوار 
أقصاها في رواية النجوم تحاكم القمرء حيث بدا 
الطموح إلى كتابة «المسراوية»» أي المسرح - الرواية 
والتنظير لهذا التوحيد بين المسرحية والرواية» في 
محاولة صريحة من الكاتب للتجريب والخروج من 
الإهاب التقليدي العام لرواياته. وإذا كانت هذه 
الرواية ورواية مأساة ديمتريو هما العلامتان 
البارزتان في تجريبية حنا مينه. فما هو أهم في 


الزكرتاوي وبين شخصيات روايات: المصابيح 
الزرق» الشراع والعاصفة. ثلاثية حكاية بحار. 
الربيع والخريف. فوق الجبل وتحت الثلج. وغير 
بعيد عن ذلك ما كان في رواية الرجل الذي يكره 
نفسه من حضور عناد الزكرتاوي» ومن حضور 
مدام نيلسون في رواية المغامرة الأخيرة. ومن 
حضور صالح حزوم وكاترين الحلوة في حكاية 
بحار وفي رواية الرجل الذي يكره نفسه. وهي 
الرواية التي جرّب فيها حنا مينه سبيلاً آخر ينادي 
كليلة ودمنة. 


فقد جاءت شخصيات الرواية فى هيئة البومة 
والعنقاء والوطواط والسوسة» لتكون قنوات حوار 
الكاتب دعبس الفتفوت مع نفسهء وهو الذي 
يعاني الوسوسة القهرية والتناذر الفكري ويكره 
نفسه ويحاكمها بلسانه وبألسنة الحيوانات الأخرى. 
لكن «المحاضرات» تبهظ المحاكمة والرواية» 
وكأنما أرادها الكاتب لتكون إعلاناً لرؤيته للعالم 
في نهاية القرن العشرين (صدرت الرواية عام 
؛ فدعبس يقر بسيادة منطق الشر فى هذا 
الزمنء وبأنه ما عاد ممكناً سوى «التعامل مع 
الأحداث وتفحصهاء والسعى إلى معرفة الأسباب 
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التى أدت إليهاء وتدارك ما يمكن تداركها. 
والكاتب يأخذ بالحسبان المتغيرات التي كانت تنمو 
في رحم الممارسات السابقة»ء ويرى أن على 
البشرية أن تدفع ثمن أخطائها وجريرة غياب 
الحوار والنقد والنضال. ويتتوج ذلك بالصمت 
احتجاجاً وقرفاً» وبالسخف لامبالاة» وبالأسئلة 
الخائرة إزاء الجنون والهلوسة الضاربين في الذات 
وفي العالم. 


لقد شيد حنا مينه عالمه الروائى بقدر أقل من 
التجريبية والحداثة الروائية» ولك عه ما أبدع 
في التقنية التقليدية ليكون له هذا العال الموّار 
بالبحارة والصيادين والعشاق والبغايا والمثقفين. 
وليس امتياز حنا مينه فقط في ما كان للبحر من 
ذلك بل أيضاً في ما يكاد أن يكون تأنيث العالم. 
ولكن. ولأنها الدراما البشرية التي أبدع حنا مينه 
فى كتابتهاء فقد اقترن ذلك التأنيث دوماً بذكورة 
العا فى تننياكهنا. وى اسططاطيا ركد أندقيت 
هذه الثنائية بثنائية الصراع مع الطبيعة والصراع 
الاجتماعي ‏ السياسي» وبثنائية الذاكرة والتأرخة» 
ونابضة بالحس الإنساني وبالرؤية الحضارية» حتى 
قال فيصل درّاج: «عالم حنا مينه عظيم في 
بساطتهء معقد في سهولته؛ رحب في أسئلته). 


عالم عبد الكريم غلاب الروائي: 
الموضوعات وتقنية الكتابة 


- 


عبد الكريم غلاب كاتب مغربي (/19011-)22"70 
معروف بمساماته العديدة في محالات فكرية 
وإبداعية مختلفة» تتصدرها الرواية؛ حقيقة يكفى 
للتأكد منها التذكير بمجموعة من الحقائق المميزة 
لهذه التجربة الروائية الرائدة على الصعيد الوطني» 
كخطرة تمهيدية أولى على طريق استجلاء أهم 
مقوماتهاء الفنية والفكرية العامة على ألا يدفع 
ذلك إلى الاعتقاد أن جميع أعماله متشابهة» أو أنها 
رواية واحدة بعناوين مختلفة. صحيح أن هناك 
قواسم أساسيةء فنية وفكرية كبرى» تؤطر أعماله 
كلها وتوحدهاء وتضفي عليها طابع الانسجام 
المطلوب في المشاريع الإبداعية الحقيقية» لكنهاء مع 
ذلك. لا تتحول إلى قيود صارمة تحول دون تطوره 
وتجدده. كما يشهد على ذلك حجم التمايزات 
العميقة القائمة بين مختلف رواياته. 


أبرز مقوماته». الفنية منها والفكرية والموضوعية 


والتقنية؟ 


عبد العالي بوطيب 
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باستقراء حجم هذه التجربة وموقعها في 
تاريخ الممارسة الروائية المغربية» يمكن استخلاص 
مجموعة من الملاحظات الهامة. منها أنها: 


تجربة رائدة؛ إذ يجمع أغلب الباحثين على 
أن الرواية فن تعبيري حديث في المشهد الإبداعي 
العربي مقارنة بالشعر. ويؤرخون لبدايته المشرقية 
بمطلع القرن الماضي. أما بالنسبة إلى المغرب» فقد 


)١(‏ عبد الكريم غلّاب: وَلِدَ عام ١91١17‏ في مديئة فاس (المغرب»)»؛ ذدَرَسنَ في جامعة القرويين» قبل أن يلتحق بججامعة القاهرة» حيث 
حصا على الإجازة في الأدب العري»؛ وعُرف بنشاطه السياسبى» حيث اعتُّقل عذة مرّات في عهد الحماية الفرنسية» وبعد الاستقلال. وهو 
عضو رئاسة «حزب الاستقلال»» ورئيس سابق ل «اتحاد كتاب المغرب»», كما شغل مناصب سياسية وصحافية سامية عديدة. له مؤلفات عذة 


في 'لياسة والتاريخ والقانون والأدب. 


جاء ذلك متأخراً جداً عن التاريخ السابق» 
وبالضبط لا بعد الحرب العالمية الثانية» لاعتبارات 
تاريخية وحضارية عديدة. ومهما يكن الأمرء 
فالكل يجمع على أن غلاب واحد من الكتّاب 
المغاربة الرواد القلائل الذين أرسوا دعائم الكتابة 
الروائية العربية في المغرب». ورسموا ملامح 
انطلاقتها المبكرة» صحبة ثلة من الرواد الآخرين» 
منهم عبد المجيد بنجلون, والتهامي الوزاني» 
وعبد العزيز بن عبد اللهء وأحمد عبد السلام 
البقالي» وغيرهم. وبالمناسبة» تجدر الإشارة إلى أن 
رواية سبعة أبواب”''. وهي أول عمل حكائي 
طويل في مسيرة غلاب» صدرت أول مرة عن دار 
لجنا ر نك المترية م 56 بتقديم عمد 
مندورء وسبق أن نُشرت فى حلقات على أعمدة 
صفحات جريدة العلم المغربية في أوائل 
الستينيات» تحت عنوان «مذكرات 0 
تجربة مستمرة؛ فما يميز تجربة غلاب 
الروائية» فضلاً عن ريادتهاء أنها تواصل بإصرار 
حضورها الفعلي إلى اليوم”*'» متحدية جميع 
العراقيل والصعوبات». خلافا لبعض التجارب 
الذرن رواحي الع لبانق كر نك بهد مو 
الأول أو الثاني على ا تقديرء وهو مايؤكدء 
بالللموس» تعلّق غلاب القوي بهذا اللون الأدبي 
المتميزء واقتناعه الراسخ بفاعليته التعبيرية الخاصة. 
تجربة طويلة؛ بعلاقة مع الخاصيتين 


السابقتين (الريادة والاستمرارية)» يتضح بجلاء أن 
تجربة غلاب الروائية تمتد ما يناهز نصف قرن 
تقريباً (من عام 1950» تاريخ صدور سبعة 
أبواب» إلى عام 22٠05‏ تاريخ صدور لم ندفن 
الماضي)””2. وهي مدة تُعد كافية لإعطاء صورة 
واضحة عن المكانة المتميزة الخاصة التي يحتلها 
ساخينا فى الثبهد الرواتي المعري والغري علي بعد 
سواءء لدرجة يصعب معها الحديث عنهما بدون 
استحضار جهوده وأعماله. كما يقر بذلك أغلب 
الباحثين”". 


تجربة حققت تراكماً كبيراً؛ فمن الآثار 
الإيجابية الملموسة المترتبة عن الملاحظات السابقة» 
التراكم العددي الهام الذي حققته تجربة غلاب 
الروائية» مقارنة بنظيراتها المغربية الأخرى. لدرجة 
أن غلاب يُعتبر من الروائيين المغاربة القلائل الذين 
استطاعوا تحقيق تراكم كمي محترم بلغ في 
جموعه؛ حتى الان» ثماني روايات» هي: 

سبعة أبواب (956١)؛‏ 


دفنا الماضي (0)19757" ؛ 

المعلّم علي (19101)!"؛ 

صباح ويزحف الليل (0)1985"؛ 
وعاد الزورق إلى النبع (7)1945"©؛ 


شروخ في المرايا (0)1995١"2؛‏ 


(؟) عبد الكريم غلاب» سبعة أبواب» تقديم محمد مندور (القاهرة: دار المعارف» .)١1958‏ 
(*) انظر بهذا الخصوص: مصطفى يعلى» «بيليوغرافيا الفن الروائي بالمغرب». 197٠‏ - 201985» آفاق, العددان ”4 (984١)ء‏ 


ص ثلا. 


(5) عبد الكريم غلابء لم ندفن الماضي : الوجه الآخر للرواية الخالدة دفنا الماضي (الرباط : مطبعة المعارف الجديدة» .)50١1‏ 


(0) المصدر نفسه. 


.)١441( انظر: بوعلي عبد الرحمن» «قراءة في رواية «صباح ويزحف الليل»»» آفاق (المغرب)؛ العدد ؟‎ )١( 
.)١955 عبد الكريم غلاب» دفنا الماضي (بيروت: المكتب التجاري»‎ )0( 

(8) عبد الكريم غلاب, المعلم علي (بيروت: المكتب التجاري» .)١9101١‏ 

(9) عبد الكريم غلاب» صباح ‏ ويزحف الليل (بيروت: دار الآداب للنشر والتوزيع» ١١8‏ ). 

)عبد الكريم غلاب» وعاد الزورق إلى النبع (بيروت: دار الاداب للنشر والتوزيع» 8)). 

.)١997 عبد الكريم غلاب. شروخ في المرايا (بيروت : دار الأداب للنشر والتوزيع؛»‎ )١١( 


ما بعد الخلية (05٠.220)7؛‏ 
لم ندفن الماضي .))5١١6(‏ 


فضلاً عن المؤلفات: السيرة الذاتية» وسفر 
التكوين». والشيخوخة الظالمة» أي بمعدل رواية 
واحدة كل خمسة أعوام تقريباًء هذا في الوقت 
الذي لا يتجاوز فيه متوسط الإنتاج الفردي المغربي 
أربع روايات» كحد أقصى. 

- تجربة غنية ومتجددة؛ إذا كان لطول تجربة 
غلاب الروائية أثر إيجابي واضح في الناحية 
الكمية» كما أسلفناء فإن انعكاسها الكيفى لا يقل 
أهمية عن ذلك» وهو ما أضفى عليها غنى وثراء 
خاصين» ميّزاها من باقي التجارب الوطنية 
الأخرىء رغم استمرار حضور الثوابث الفكرية 
والفنية العامة المؤطرة لهاء لدرجة أن من الممكن 
اعتبار كل رواية محطة إبداعية جديدة في مشروع 
صاحبهاء وتنويعا إضافيا على طريق تعميقه 
وتطويرهء كما تشهد بذلك المقومات الفنية 
والفكرية المميزة لرواياته كلها بلا استثناء””"". 


- مشروع روائي متكامل؛ إذا كنا قد وقفنا 
سابقا على بعض مظاهر تنوع هذه التجربة الروائية 
المغربية الرائدة وتطورهاء فإن هذا لا ينفى عنهاء 
مع ذلك» سمة التلاحم والتماسك» باعتبارها 
حلقات مترابطة في مشروع روائي شامل 
ومتكامل» تتمم فيه كل حلقة منها حلقة أخرى» 
من تلفت التواحى “الفكرية والفنية والقارضية 
والموضوعية؛ بحيث يمكن اعتبارهاء من هذه 
الناحية» بمثابة رواية كبيرة بأجزاء وعناوين 
مختلفة» أو محطات إبداعية متواصلة ومتكاملة فى 
مشروع روائي واحد تحت عنوان «البحث عن 
الهوية المغربية»”*'"» في مختلف أبعادها وتجلياتها 


(السياسية والنقابية والاجتماعية والحضارية.. 
إلخ). 

وللوقوف على بعض مظاهر هذا التكامل في 
مشروع غلاب الروائي» تكفي الإشارة إلى أن 
أعماله تتوزع في مجموعها زمنياًء وبنوع من 
التساوي تقريباً» على مرحلتين متلفتين ومترابطتين 
في تاريخ المغرب الحديث والمعاصر. هما: مرحلة 
الاستعمارء وتغطيها روايات سبعة أبواب ودفنًا 
الماضي والمعلم علي» ومرحلة الاستقلال» وتغطيها 
الروايات الباقية: صباح ويزحف الليل» وعاد 
الزورق إلى النبع» وشروخ في المراياء وما بعد 
الخلية. ول ندفن الماضي. 


وبما أن لكل مرحلة قضاياها ومشكلاتها 
القاسة التي لبيك سعاطلعها معاطة ووائزة كافة 
ومستفيضة إلا باستقلال تام عن سائر القضايا 
والمشكلات؛ فقد خص غلاب كل قضية بعمل 
رواتى مستقلء» فتناول فى المرحلة الاستعمارية 
المسائل المركزية الثلاث الكبرى التالية: المسألة 
الشخصية (سبعة أبواب»؛ المسألة السياسية (دفنًا 
الماضي) ؛ المسألة النقابية (المعلم علي)» بينما عالج 
فى مرحلة الاستقلال المشكلات الجوهرية الثلاث 
المطروحة التالية: المشكلة الإدارية والسياسية (صباح 
ويزحف الليل)؛ مشكلة تنمية العالم القروي (وعاد 
الزورق إلى النبع/لم ندفن الماضي)؛ المشكلة 
الاجتماعية (شروخ في المرايا/ ما بعد الخلية). 
وبذلك تكتمل (أو تكاد) ملامح مشروع غلاب 
الروائي في مختلف تجلياته» لدرجة يصعب معها 
دراسة عمل بمعزل عن باقي الأعمال الأخرى. 


تجربة تندرج ضمن مشروع فكري شامل ؛ 
إذا كنا قد توقفنا سابقاً عند خاصية التكامل الداخل 


.)5١١5 عبد الكريم غلاب. ما بعد الخلية (الرباط : مطبعة المعارف الجديدة»‎ )١١( 


)١(‏ وما التقابل الحاصل بين موضوعي روايتيه دفنا الماضي ول ندفن الماضي. سوى دليل قوي على ذلك. 
)١4(‏ انظر ما قاله غلاب في حوار مع مجلة : الآداب (بيروت)» العددان 7١‏ (0000). 
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الذي يطبع أعمال غلاب الروائية» باعتبارها حطات 
إبداعية متلاحمة في مشروع روائي كبير ومتماسك» 
فإن ما يثير الانتباه فى الملاحظة الحالية هو أن هذا 
المشروع الروائي؛ على أهميته وضخامته» لا يمثل 
سوى واجهة إبداعية واحدة في صرح مشروع 
فكري أشمل وأعم يضم. بالإضافة إلى الرواية» 
القصة والنقد والرحلة والسيرة الذاتية والقانون 
والسياسة والتاريخ... إلخ. لذلك» نعتقد أن كل 
محاولة لفصله عن باقى الواجهات الأخرى» تعد 
تشويهاً واختزالاً له؛ بالنظر إلى متانة العلاقة القائمة 
بينهاء كمايقر بذلك الكاتب نفسههء وتؤكده 
أعماله : «إن التعدد فى عمقه متجانس بالنسبة إلي» 
تقفار الوواءة أو ككانة عقا ضساتيي» أن ككس عله 
الاستقلالية أو التعادلية شى بو احد في الجوهر في 
ربعي الششخضية مع الكعابة والعمل؛ يبقى أن 
الفكر والأسلوب وكل ما يوظفه الكاتب في كتابة 
بحث سياسي » هو غير الفكر وغير الأسلوب الذي 
يوظفه في كتابة عمل إبداعي»”” '. 


تجربة ملتزمة؛ يتضح كما سبق أن الكتابة» 
بمفهومها العام ومهما تختلف أشكالها وتنوع 
موضوعاتهاء تقوم في تصور غلاب على مرتكز 
فكري أساسي واحدء قوامه الالتزام بقضايا الإنسان 
المغربي عامة» على اختلاف مستوياته ومواقعه؛ 
هاجسه الأول والأخير» تحريك عجلة التقدم, 
والدفع بها نحو الأفضلء لا فيه مصلحة الفرد 
والجماعة على حد سواء. وبدون ذلك» تفقد الكتابة 
في نظره مشروعيتهاء وتتحول إلى مجرد تجربة شكلية 
جوفاء خالية من كل معنىء, علماً بأن الالتزام 
الحقيقي بقضايا الفرد والمجتمع لا يقتصرء في 
تصورهء على المساهمة الفكرية النظرية للكاتب» 
ومواكبته العاطفية لطموحات وتطلعات شعيه» 


وإنما يتجاوز ذلك إلى المواكبة الفعلية أيضاًء 
كخطوة مكملة ضرورية على طريق بلورة هذه الآراء 
وترجمتها على الأرض» كي لا تبقى حبيسة 
التصورات المجردة. يقول فى هذا الصدد: «أؤمن 
بالالتزام الحقيقي فيما أكتب من روايات وقصص». 
بالروح نفسها التي ألتزمها فيما أكتب من تحليل 
سياسي أو اجتماعي» أؤمن بالالتزام العمل بواقع 
الشعب. لا بالمفهوم النظري الميتافيزيقي أو الهلامي 
الخيالي» ومن هنا أفرّق بين الالتزام الذي يعيشه 
أصحاب الأبراج العاجية الفوقيون الذين يتخذون 
من الأدب وسيلة منبرية للنصح والإرشاد نيابة عن 
خطباء المساجد. . . وبين الالتزام العمل الادعائي 
- الذي يعيشه أصحاب الأقلام السوداوية الذين 
يجترّون التذمر والرفضء دون أن يكون للرفض 
والتذمر أثر في حياء هم العملية» أو في أقلامهم 
المتحركة» وبين الالتزام العملي مع الشعب في 
طريق نضاله» ومع القلم في إبداعه النضالي)7""©. 


كت 


المنثقف الحقيقي » في اعتقاد غلاب » هو ذلك 
الشخص الإيجابي المؤمن بعدالة قضيتهء المدافع 
عنها بكل الوسائل والإمكانات المشروعة المتاحة» 
مهما يكلفه ذلك من ثمن» ما دام يعتبر» بحكم 
تكوينه ومؤهلاته. مسؤولا تاريخياء بشكل من 
الأشكال» عن جميع المشكلات التي يتخبط فيها 
جتمعه» ولأن الكلمة. مهما تبلغ قوتها وحرارتها» 
تظل وحدها عاجزة عن تحقيق التغيير المنشودء ما 
لم ترفق بإرادة عملية صلبة. تؤمّن لها سبل 
المرتكز الفكري الأساسي في كتابة غلاب الروائية 
في جملة من الخنصائص الفنية والفكرية العامة 


.156 ص‎ »)١1991( ” عبد الكريم غلاب» «حوار خاصء » آفاق» العدد‎ )١6( 
عبد الكريم غلاب» «تجربة ذاتية في كتابة الرواية»2 في: محمد برادة [وآخرون]» الرواية العربية : واقع وآفاق (بيروت: دار ابن‎ )١1( 
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تشكل في مجموعها أبرز مقومات شعرية خطابه 
الروائي» وهي : 


- رواية الأطروحة؛ يمكن القول إن أعمال 
غلاب الروائية تندرج جميعها في خانة رواية 
الأطروحة؛ المعروفة برغبتها المركّبة الملحة في الجمع 
بين الوظيفتين» الفنية والفكرية» كما تشير إلى ذلك 
الباحثة سوزان روبان سليمان» في كتاب يحمل 
العنوان نفسه”"'2» وهو ما يتطابق تماماً وتصوّر 
غلاب الخاص للكتابة الروائية ووظيفتها. وتؤكده 
بالملموس مضامين جميع أعماله بدون استثناء. 


- الواقعية النقدية؛ إن المنتبّع لتجربة 
عبد الكريم غلاب الروائية يلاحظ. بسهولة. 
إصراره الدائم على التشبث بالاتجاه الواقعي في 
الكتابة :“ كاحتباو تسيري يقلاةم ناما وتضوراته 
الإبداعية والفكرية ويخدمها؛ إذ يقول: «اتجهت 
فيما كتبته من روايات وقصص اتجاهاً واقعياًء 
ليست واقعية الحدث والتاريخ والفكرة والصورة 
الغ متمد النقل الحسي »ولو عن :طريق الكلمة 
الحية» ولكنها الواقعية الجديدة التي ترتبط بالمضمون 
التفال للإنسان العروي. وتنفد بادك إل ما بخلن 
الحدث من أحاسيس وانفعالات نفسية ويقظة 
ضميرء وصراع مجتمعي في يل الأفضل)77". 


اختيار فنيى طبيعي من روائي يؤمن بقيمة 
الكتابة الهادفة» ويسعى جاهداً إلى بلورتها فى 
أعمال روائية أطروحية واقعية» نظراً إلى الترابط 
القوي القائم بينهمكء لأن جميع الروايات 
الأطروحية بالضرورة واقعية» وإن كان العكس 
دائماً غير صحيح. لذلك» نجد غلاب يحرص في 
جميع أعماله على توفير قدر كبير من الإبهام 


الواقعي. في محاولة لردم الهوة الفاصلة بين 
العالمين التخييلي والحقيقي» تيسيراً لمهمة إقناع 
القارىء بمصداقية أطروحته. تقول الباحثة سوزان 
في هذا الصدد: «يمكن القول بأن رواية 
الأطروحة تسعى لهدم الفرق بين المرجعيات 
الواقعية؛ التي ليست المرجعيات المتخيلة سوى 
مثيلات لهاء فرواية الأطروحة إذن» تقرّي الوهم 
المرجعي للقارىء عن طريق إلغاء المسافة بين 
التخييل والحياة»”"'“. ولعل هذا ما يفسر كثافة 
حضور الخلفيات التاريخية والشخصيات المرجعية 
والأماكن الحقيقية في مختلف أعماله. 


- الوضوح التعبيري؛ لضمان أوفر الشروط 
الضرورية لتحقيق تواصل ناجح مع القارىء 
المفترضء» اختار غلاب أبسط الأشكال التعبيرية 
وأنسبهاء ىف يوفر أكبر قدر من الوضوح الدلالي 
لخطابه» بعيدا عن جميع مظاهر التعقيد والغموض 
التى تحول بين الرواية والقارئ المغربي العادي 
البسيط» المستهدف الأول فى أعمال غلاب» الذي 
بشول#احينيا أكجي انعو انظلاها من إزادة 
التغيير» بأن أخاطب عموم الشعب, وأن أقترب 
من عموم المثقفين» لا من النخبة فحسبء. لهذه 
الفكرة أثرها فى الأسلوب الذي أختاره» فليس 
هو أسلوب المتقعرين الذين يحاولون أن يحيوا 
القواميس القديمة في أقلامهمء ولا أن يجربوا 
شطحات الذين لا يعرفون العربية ‏ فيبتكرون - 
الألفاظ المنحرفة ‏ لغة ‏ ليؤكدوا التنطع على 
القديم دون أن يشحنوا الكلمة الجديدة بمفاهيم 
جديدة» أو أن توحي الكلمة في أقلامهم مضمونا 
غير قاموسي”'". وهو ما يفسر تعامل غلاب 
الوظيفي الصرف مع مختلف الوسائل والتقنيات 


(18) غلاب» «تجربة ذاتية في كتابة الرواية») ص 15”. 
(0)انظر : سليمانء المصدر نفسه. 
2 غلاب» المصدر نفسه) ص نيض كس نرفرة 
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التعبيرية المتاحة» وتسخيرها لخدمة أهدافه 
التواصلية المطلوبة» بعيداً عن أي اعتبار آخرء أي 
تكن قيمته وطبيعته؛ فغايته الأولى والأخيرة هي 
توفير القدر الكافي من الوضوح التعبيري اللازم 
لتمرير رسالته» والإقناع بهاء على ألا يُفهم من 
ذلك طبعاً إعماله الكلى لهذا الجانب الأساسى فى 
الكل الإبناعية) بقدر ماتخو قفون من الافتان 
الزائد به إلى درجة تعتيم الرسالة وإضاعة الوظيفة 
التواصلية» اقتناعاً منه بأن الوضوح ليس رديفاً 
بالضرورة للابتذال» كما أن الغموض ليس دائما 
معياراً ملازماً للجودة؛ فهو يقول: «كنت» وما 
زلتء أدعو إلى الوضوح في التعبيرء وضوح 
الحقيقة في الفكر . . . وأكرر الدعوة إلى الوضوح. 
حتى أني لأعتقد أننا يجب أن نقوم بحملة لمواجهة 
هذا الانحراف الخطير في فن القول)"'". 


رفض التجريب للتجريب؛ لقد اختار 
غلاب الواقعية النقدية أسلوباً فنياً للتعبير عن 
الواقع المغربي» بعيداً عن أي اعتبار آخر؛ فما دام 
الوضع العام على ما هو عليه من التخلف 
والجهل» فليس هناك ما يدعو إلى إلباسه شكلا 
مزركشاً فضفاضاًء يتجاوز كثيراً نطاق المهام 
التواصلية المحددة للكتابة من ناحية» ويخل» فى 
الوقت ذاته» بمبدأ الانسجام المطلوب في علاقة 
الشكل بالمضمون» من ناحية أخرى. يقول: «أنا 
أومن بارتباط الشكل بالمضمونء فالشكل ينبع من 
العمل الفني لا من الخارج» ولذلك فهو متحد 
ومندمج في العمل الفني؛ ولذلك لا يمكن أن 
يفرض مثلاً شكل الرواية الجديدة على مضمون 
نضال واقعي... لأن الشكل ينبع من مضمون 


هذا النضال» وليس من مفهوم حياة زائدة عن 
5١‏ 
الحاجة» : 


ليس معنى هذا طبعاً أن غلاب يرفض مطلقاً 
جميع محاولات تطوير الكتابة الروائية العربية» 
والارتقاء مها إلى مصاف أعمال الدول الرائدة فى 
هذا المجال» بل يعني أنه يدعو إلى تطور أصيل 
نابع» في تقديره» من خصوصية التربة المغربية 
العربية ‏ الإسلامية» ومناسب لمقاساتها التاريخية 
والفكرية والحضارية؛ ويستطيع نقل حقيقة هذا 
الواقع. بعيداً عما يعتبره المزايدات الفنية الزائفة» 
أي تكن طبيعتها وخلفياتهاء فهو يقول: 'أنا 
لا أرفض الأساليب الجديدةء والأشكال المبتكرة» 
وكم أتوق إلى أن يبتكر ‏ كاتب عربي شكلاً 
جديداً للرواية العربية» ولكني أتوق إلى أن يكون 
الشكل المبتكر متفقاً مع المضمون ومعبّراً عنهء 
ومحدثاً إضافة جديدة لهذا المضمون» ومعبّراً حقا 
عن روعة المضمونء وعن الصلة الجدلية بين 
الشكل والمضمونء ومحققاً للإبداع والابتكارء 
بعيداً عن التقليد الأعمى المبتسرا”"". 

هذه إجمالاً أبرز الخصائص» الفنية والفكرية» 
العامة المميزة لتجربة عبد الكريم غلاب الروائية؛ 
تجربة لا نملك» مهما تختلف مواقفنا منهاء إلا أن 
نحترمهاء لا لشيء سوى أنها منسجمة مع نفسهاء 
تعرف ماتريدء وتسعى جاهدة إلى بلورة هذا 
المسعى على الأرض» بالوسائل الفنية والفكرية 
المناسبة. وبذلك» تقف شاهدة على أن صاحبها 
يمتلك مشروعاً روائياً هادفاً» واضحاًء ومحدداً, 
يستحيل تجاوزه في كل محاولة تأريخ موضوعي 
للرواية المغربية أو العربية على حد سواء. 


.1١5 عبد الكريم غلاب» مع الأدب والأدباء (الدار اليضاء: مطابع دار الكتاب». 1917/5): ص‎ )١١( 
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١‏ عالم حبرا إبراهيم جبرا الروائى 


كاك 


نظر جبرا إبراهيم جبرا إلى الأدب بوصفه عالاً 
تقلا : الد'قوانيت؛ وسناته» وامتالنب تيزم كنا 
نظر إلى العمل الأدبي» فرأى فيه تعبيراً رمزياً 
وصياغة تخييلية لما هو واقع/ واقعي. وانطلاقاً من 
هذا التحديد. فإن أعماله الأدبية» والروائية منها 
بوجه خاصء. تميزت بميزتين. وهما: الحساسية 
الفنية؛ والنظرة النقدية إلى الواقع ومن خلال 
«التجربة». وتأسيساً على نظرته إلى الإبداع كونه شيئا 
عظيم القيمة» فإنه رأى أن الإبداع الحقيقي قادر 
على إحداث التحولات الجذرية في الواقع الإنساني. 
وإذا كانت الرواية من أخص «الأنواع الأدبية» التي 
ابتدذع جبرا فيها خطه في الكتابة الإبداعية دلالة على 
شخصيته الأدبية» فلأنه قد اختط فى هذه الرواية 
علا حديدا بالشبة إل :القن الوواتي العري» يمكرن 
أن نطلق عليها اسم «رواية الاستقطاب» لتعدد ما 
تستقطب في داخلها من فنون: 

- فهي رواية تقوم على شعرية القصء حيث 
تتعدى اللغة المحملة بالأحاسيس والمشاعر 
الفياضة, إلى «الإيقاع»؟؛ إذ إنه يرى أن «الرواية إذا 
خلت من أنواع من الإيقاع خلت من الكثير من 


يطرتها على الذهن والعاطفة)('2, وكذلك هى 
الصور عنده: صور شعرية كثيراً ما تحيل إلى رموز 
بذاتهاء أو تكون. هي بذاتهاء رمزاً. 


جبرا إبراهيم جبرا 


- وهي رواية ذات بُعد ثقافي - نقدي بحكم 
الحضور المتمثل في شخصياتهاء وهي تعمل على 
أن تحكم واقعها بثقافتها؛ فهو كثيراً ما يحيل إلى 
هذا الواقع» ويحدد الأفكار المرتبطة به. أو تلك 
التائعة منة مولا لالمكان. أو متحؤلا به إل 
«زمان مجسد)»ء وبالأخص في ما لفلسطين 


.799 ص‎ .)١94485 جبرا إبراهيم جبراء الفن والحلم والفعل (بعبدا: دار الشؤون الثقافية»‎ )١( 
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(القدس.» وبيت لحم بالذات) من حضور كبير في 
أعماله.. حتى لنجده لا يتمئّل واقع المدينة 
العربية» حين يتمثّله؛ إلا من خلالها. وفي هذه 
المدينة» واقعاً وحياة وعلاقات» وصراعات أيضاًء 
يتحقق البعد الثقافي ‏ النقدي الذي يرتكز عليه 
عمله الروائي على نحو كبير الوضوح والأهمية. 

جوش خلا لهذا البعة العفافى كه 
شخصياته تحمل رؤيتها لغير فن من الفنون» وتبدي 
تذوّقها لهذه الفنون» تذرّق له» في معظم حالاتهء 
أساسه المعرفي. . بما يجعل من روايته «حياة 
زاخرة» و«فناً متنامياً» تنامياً داخلياً. وهو في روايته - 
كما ود نفس لامع الاين كلهم ب فإنةء: ويضيغة 
بالغة التأكيد» «يجد نفسه)»ء محققاً بذلك ما يسميه 
«جمعاً مذهلا» يتحقق في الرواية كما لم يحققه «أي 
فن آخر». . فالإنسان هنا كما يراه ويتمثّله» «مفرد 
وجمعاء وهو أيضاً «ذاته والآخرون». في آن 
معا''؟. وعلى هذاء فالرواية» بحسب رؤيته هذه» 
وسيلة «تعبير لا حدود لطاقاتها»ء» كذلك «لا حدود 
للآفاق التي تعين المرء على اكتشافها»”". 


- وهي» فضلاً عن هذا وذاك» «عمل فني» 
يستوعب رؤيته التجديدية في جميع مدياتهاء 
وتتحقق فيها ثورته الفكرية والأسلوبية في مجالات 
التعبير. 

وقد تحدّد هذا عنده» وتعينٌ. فى ما يرى فيه 
أحد دارسيه» «دستوراً للكتابة» وقيافية جبرا لنفسه 
أولا واتخذه عماداً فى مساره التجديدي» ويتمثل 
فى كشرع لادان اللعة ومشلة لهاك يوان 
الوسيلة تثلم إذا لم تشحذ مجدد»» في كل فترة» 


(؟) المصدر نفسهء» ص 808". 
(") المصدر نفسهء ص 769, 


وأن التجربة هى محك الشخصية» وكذلك ممحك 
الخلق» وأن القريحة (التى لا يمكن التنبؤ بها)» 
لا الذاكرة (التي هي مخزن معلوم)» هي التي يجب 
أن يستتبعها الفنانء وأن الفنان العربي مجابه بوضع 
متخلف يجب أن يتخطاه هو أولاًء قبل أن يستطيع 
الآخرون تخطيهء وأن هذا التخطي لا يكون 
بالترقيع والترميم وإنما بالتغيير الجذري» بالرفض 
الحاسم» باستتباع الخلف من ات ودم الفنان» 
وليس فقط من صفحات الكتب 2. 


كات 


تاريخياً. يشكل العام ١147‏ البداية الفعلية 
لتجربة جبرا الروائية» فهو العام الذي كتب فيه 
روايته الأول صراخ في ليل طويل (التي وضعهاء 
أولاء ال الإنكليزية» ثم أعاد وضعها باللغة 
العربية» وأصدرها في طبعتها الآولى في العام 
06»: أي بعد تسعة أعوام على كتابتها)0". 
بعدها جاءت روايته الثانية: صيادون في شارع 
ضيق (التيى وضعها باللغة الإنكليزية أيضاًء 
وصدرت في لندن العام 295 وم تصدر في 
ترجمة عربية إلا العام .20)١191/5‏ 

أما السفيئة ٠(‏ م روايته الغالثة : 
مستوىق الأسلوب و البناء الفني» انا ل تطويا 
وام ادي نت اترراتي! بو تعد تمده 
الثلاثة فيها يتكلم بلسانه» 00 
خلال ما ندعوه ب «ضمير المتكلم»؛. وهي طريقة 
مكنئّته «من إبراز دواخل البطل»؛ فضلاً عمًا ألقت 


(4) جبرا إبراهيم جبراء ينابيع الرؤيا: دراسات نقدية (بيروت: المؤسسة العربية للدراسات والنشرء :)١1919‏ ص .1١4‏ 
(0) جبرا إبراهيم جبراء صراخ في ليل طويل : رواية (بيروت: دار الآداب للنشر والتوزيع» ههه .)١‏ 

(1) جبرا إبراهيم جبراء صيادون في شارع ضيق» ترجمة محمد عصفور (بيروت: دار الآداب للنشر والتوزيع» 191094). 
(0) جبرا إبراهيم جبراء السفينة (بيروت: دار النهار للنشرء .)١97١‏ 
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من «الأضواء على فعله»» كاشفة عمّا يحمل من 
: 5 فثك 
عواطف وأفكار ورؤى”". 


مسعود (7001917'' معتمدة فى مبناها على اتعدّد 

23 5 5 5 3 ا ع 7 
الرواة» الذي 0 «تعدد الأصوات». إلا أن هذه 
تتابعات حكايات ألف ليلة وليلة. . «فكل راو 
يضيف لبنة للبناء المقام وكلما انتقل القارئ من 
راو إلى آخر اتسع نطاق الحدث وتحددت ملامحه 
م000 


ثم كانت الغرف الأخرى (01987'", 
وفيها يعتمد «الراوي الواحد). كما في صراخ في 
ليل طويل (روايته الأولى)» إلا أنه بدل «الواقع 
الخارجي» في روايته الأولى» يعتمد في هذه 
الرواية «عالما داخليا» يمور بما فيه» ثم لا يلبث 
أن يكتشف. 


ثم تأتي روايته الأخيرة يوميات سراب عفان 


(1989"""'' لتشكل نمطأ آخر مختلفاً 
الشكل والأسلوب» عن رواياته الأخرى. 


كت 


»؛ من حيث 


يلاحظ بعض دارسي أدب جبرا الروائي أن 
روايته تقوم على مايدعونها لقصص المروية. . 
ويذهب إلى أنها ٠‏ قصص مروية». فهي تعتمد 
«ضمير المتكلمء وبهذه الطريقة يجعل الكاتب بين 
قارئه وبطله لحمة أخاذة أساسها الانسياق الكلي في 
المتابعة»» «ويجد في رواته خلفية تجعله في منأى عن 


كل ارتباط مباشر مع النص. فضمير المتكلم يخول 
الكاتب أن يموه على القارئ» فإذا المتحدث/ الفاعل 
هو القارئ نفسه». ملاحظأًء فى هذا السياق» «إن 
تعدّد الرواة يخوّل الكاتب أن ينظر إلى الأمور المروية 
من زوايا محتلفة» ومن وجهات نظر تصل حد 
التقابل والتنافر. وهو بذلك يتحكم في سبر أغوار 
الحدث الروائي» فيسرد الحدث الواحد عدة مرات 
بأساليب مختلفة اختلاف وجهات النظر والرؤى. أما 
القارئ ففي تنقّله من راو إلى آخر يكتشف خوافي 
ما كان ليعرفها لولا هذا التعدّد»9""". 


إلا أن «البطل ‏ الراوي» لا ينغلق على نفسه 
في ما يرى عن نفسه. . بل هناك انفتاح منه على 
الاخرينء» إذ إن «رواته» يتركون «للآخر إمكانية 
الظهور والبروزء بل إن صوت الآخر يتضح جيدا 
تعبيرا عن ذاته ودواخله». فهو في «حوار يتسع 
وينغلق» ينفتح ويضيق» ليمكن من حين إلى آخر 
الصوت المغاير من الظهور والبروز دون تدخل أو 


افتعال)10 "2 


وإذا كانت «الذات» هي المحور المركزي في 
زوايات عنزاة' وهى'ذات حمل بأعياء النفس 
والواقعء فإنها في ما تتعين به في كل زواية من 
رواياته تحمل أبعاداً متعددة تعذد أزمنة الروائى» 
وَتعَدَة شخصياته: فهي «ذات» تعلن وجودها 
وتحدد هذا الوجود في صراخ في ليل طويل. أما 
في صيادون في شارع ضيقء. فهي «ذات» باحثة 
عما تحقق اكتمالها به/ ومن خلاله. وهي في 
السفينة ذات هاربة من كل ما يثقل وجودهاء وإن 


(4) مصطفى مدايني» «الفن الرواي عند جبراء؛ (رسالة لنيل شهادة التعمق في البحث» جامعة تونس). ص 0 
() جبرا إبراهيم جبراء البحث عن وليد مسعود: رواية (بيروت: دار الآداب للنشر والتوزيع» 1918). 


01 مداينى» المصدر نفسه» ص‎ )١( 


.) 198 جبرا إبراهيم جبراء الغرف الأخرى : رواية (بيروت: المؤسسة العربية للدراسات والنشر»‎ )1١( 
2) جيرا إبراهيم جيراء» يوميات سراب عفان: رواية (بيروت: دار الآداب للنشر والتوزيع»‎ )١١( 


.١9 مداينى» «الفن الروائي عند جبرا.»» ص‎ )١( 
00 نفسه» ص‎ ردصملا)١5(‎ 
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كانت» في النهاية» ستواجهه مصيراً. ونجدها في 
البحث عن وليد مسعود «ذاتا» باحثة عمًا ترى فيه 
«رؤيا مصير»» في حين نلتقيها في الغرف الأخرى 
ذاتاً مأسورة كور (مصيراً) 1 امونولوغ» 
داخلي», و «ديالوغ» تواجه به واقعها الخارجي ‏ 
فالبطل فيها يكشف هذا الواقع ويعرّيه بقدر ما 
يكتشفه. أما في يوميات سراب عفان» فهي «ذات» 
تعاود البحث عن نفسها في خريف حياة يداهمها 
بدون أن تحتسب له. 


ومع أن «الأسطورة». مبنى ودلالة» 
تتدخل» ويكون لها تأثيرها في تشكيل الرؤية 
الروائية لدى جبراء فإن للواقع. هوالاخرء. 
أبعاده المتمثّلة في واقعيته. ويتجلى ذلك من خلال 
الصور التجسيدية لهذا الواقع؛ ومن خلال تمثل 
شخصياته فيه واقعأء خصوصاً أن رواياته كما تمتم 
بتقديم اشخصياتها» تقديماً حي الأبعاد» فإنها مهتم 
بتشكيل محيطها الإنساني تشكيلا واقعياء وذلك من 
خلال «المدينة»» بيئة وفضاءء انطلاقاً من موقفه 
النقدي الذي يذهب فيه إلى أن الرواية بنت 
المديئة. . فهى الفضاء الفعلى للرواية: يتفاعل فيه 
الناس والأحدات؛ ود بالحيوات والأهواء 
والتوجهات. . تتآلف فيه أو تتنافر فتتقاطع, 
وتسلس أو تتعقد. وكما ظلت المدينة» مدينتهء 
تلقى بظلال حضورها الإنساني والتاريخى على نفسه 
وفكرهء ظلت «المديئة الأخرى»» التي عرفها عن 
قرب ومعايشة» على مبعدة من اقرات؛ أبطاله. 
وإذا كانت المدينتان» كتمثيل لحضارتين» وقد 
توافقتا حضارياًء أو رأى بعض «وجوره التكامل» 
بينهماء فإنه» في مرحلة تالية» سيجد التنافر 
قائمأء والتقاطع حاداً بينهما ‏ بحكم تنامي حالة 
الصراع الذي إن بدا «صراعا سياسيا» في وجهه 
العام فإن له وجهه الثقافي والحضاري الذي 


)١5(‏ جيراء ينابيع الرؤيا : دراسات نقدية. ص "الا. 
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لا يغيب عن أفق غير رواية من رواياته. 

وفي هذه المرحلة» وكنتيجة لهذا الصراعء 
سيبرز موضوع «الهوية» عنده على نحو شديد 
الوضوح ء مؤكدا من خلالهاء «روح الانتماء» التي 
ستجعل افلسطينيته! هذه صورة «العودة إلى الجذور) 
التي هي » عندهء «ضرب آخر من التعمّق في شعاب 
الذات»دافإذا كانتا الهوية الحربية اليو تسطئ إلى 
تحديد نفسها على نحو حضاري إزاء هويات حضارية 
أخرى» فإن العودة إلى الجذورء تعمقاً فى الذات أو 
الهوية العربية» لا بد أن تحقق شكلاً من أشكال 
الأصالة. شريطة أن يعرف الفنان «كيف يصب هذا 
«المختلف» في تيار منجزات الإنسانية»!9©. 

هذه العودة إلى الجذورء والبحث عن 
الجذورء وتوطينها داخل النفس والفكر 
والوجدانء إنما تأتي» في السياق الروائي عند 
جبراء تعويضاً عن فقدان «المكان» على أرض 
الواقع» أو ضياعه؛ ف «ضياع فلسطين» و(غربته» 
عن مدينة القدس أو عن مدينة بيت لحم اللتين 
التحم بهما فكراً ووجداناً ونفساً ‏ هما ما دفعاه في 
هذا الاتجاه/ التوجه الذي نجده يقوى كلما ابتعد به 
زمن الاغتراب عنهما. فإذا ما تتبّعنا رؤيته 
الروائية» في روايات ما بعد «النزوحاء» نجد هذا 
الوعي يتخلّف عنده في صور هي الانعكاس 
للواقع الذي مرت به القضية الفلسطينية؛ فهو في 
صيادون في شارع ضيق ذلك الباحث عن «المكان - 
المستقر)» إزاء ما يشعر به من اقتلاع ونفي» أو 
يعيكن مو اقلق قي العامن عاطها د اناس هنا 
يعوضه ما فقد. وهو في السفينة ذلك الضائع» 
المنفيء العازف لسيمفونية الارتحال والرحيل» 
وهي سيمفونية جنائزية الخاتمة والنهاية. أما في 
البحث عن وليد مسعود. فيتمثل وجهاً من وجوه 
الصراع في بُعده الفلسطيني» وهو نبضته الجديدة 


من خلال «حركة المقاومة» انبثقت» فى حقبة كتابة 
الرواية» شعلة أمل ورد عملياً على جميع 
الانكسارات والهزائم» لتدخل بالإنسان الفلسطيني 
واقعاً جديداً يجسد فيه ملحمته النضالية» ويعيد 
نشاء ذاقه»: وهو يتحول» انما وواقعا » مين « 
لاجى» إلى «مقاتل» يخوض مغامرته فى سبيل 
قضيته» مؤكداً ذاته» ومحققاً اختياره الذي سيصبح 

وليست الغرف الأخرى (20)1985' التى 
كُتبت بعد «مجزرة أيلول» و«احصار بيروت» 
و«مذبحة تل الزعتراء إلا تجسيد الروائي لحصار 
الأنظمة للفلسطينى وقد عملت على تجريده من 
هويته» وسلبه إرادته » محاولة تسييره وفقاً لمشيئتها 
وهواهاء بعد أن حاصرته من جميع الجهات. 
وليست هنا أيضاً سوى رمز تعبيري عن هذه 
«الكيانات_الأنظمة» التي لا تخرج حياة 
الفلسطينى فيها عن «حالاات الخصاراء. بحيث 
ا اللاتتفال بيدهتها بن واحده إلى 
اخرى». قسرا أو اختيارا؛ هى عملية انتقال بين 
«غرف»»ء الواحدة منها تنفذ إلى الأخرى. حيث 
يبقى الحصار قائماً مهما تغير الموقع. 
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إن ما كان هم جبرا في جميع ما كتب هو أن 
يتحقق الإنسان ذاتاء وينتصر مبذه «الذات» على 
الاغتراب والنفى الذي عاناه» وعاشه»ء وشكا 
منهء بل رأ ققد اعد الإنسان» فى هذا العصر. 
وتحفيق: اللذات عند دهو فى «إفائفها كروما 
كني لق زرو كا به ده مت أن ل سمت 11كين 
صاحب قضية» أياً تكن قضيته» لا يستطيع الهرب 


)١15(‏ جبراء الغرف الأخرى : رواية. 
)١0(‏ جراء ينابيع الرؤيا: دراسات نقدية » ص 33. 


من مواجهة ما تحتم أن يواجه من مصير. . فهو 
مواجّه بهذا المصيرء ومحاصّر به أيضا ‏ وهو ما 
يرى فيه فلسطينيته. وفلسطينية جبرا هي «الزمان» 
الذي تتشكل فيه رؤياه الإبداعية» 5 أيضاً 
«المكان» الذي باضيل لقاب تون بار يدن :انه 
الكثير من خصائصها الموضوعية» فانتماؤه إلى 
«الزمان الفلسطينى» و«المكان الفلسطينى» يتمئّل» 
كتابة ».فا يمكن أن تظلق علية #انتماء التداخل 
ين تكرينات الذزات: و امكرنات الكعايةة. فد اانا 
وقفنا على ما يرى «الحياة» فيه» نكون على معرفة 
ب «حركية الانتماء» هذه؛ فهو يرى (أن الحياة 
حركة من الداخل إلى الخارج ‏ أي أنها إطلاق 
وتنقل وتقلب بين الحوادث: ..3406, 


لعل من أبرز علامات الانتماء عند جبرا ما 
يتمثل في العودة إلى الماضي واستجلاء حيواته 
وخفاياه ‏ وهو ما يشكل النسيج الروائي في غير 
رواية من رواياته» مقدماً فيها «أبطاله) وهم يعيشون 
ماضيهم الشخصيء أو يستعيدون أطرافاً من 
الماضي الذي عاشوه بانفتاح واضحء ومؤكداً ذلك 
الماضي» وروحاً تتبدى مشبعة بأطيافه ‏ وإن جاء 
ارتباطهم/ تعلقهم هذا بالماضي من خلال الحاضر 
الذي تنجلي صفحته عن عمق كبير الأثر والتأثير في 
حيواتهم. ا بهذا المعنى يستكنه «الماضي من أجل 
تصوير دقيق للحاضر”*'2. وجبرا يؤكد هذا إذ 
يقول: «الماضي هو سفينتي إلى جزيرة الحاضر التي 
أريد أن استكشفهاء ولا أستطيع أن أفهم الحاضر 
إلا إذا فصلت نفسي عن الماضي»””'". وفي السياق 
ذاته يؤكد أنه.» فى عمله. إنما يعيد تركيب الحاضر 
بحيث يرى فيه جور الماضي وليس فعله فقط ... 


(18) جيرا ابراهيم جيراء الحرية والطوفان: دراسات نقدية (بيروت: دار مجلة شعر» )2 ص .١11”‏ 


(9) مذايئىء «الفن الروائي عند جبرا»» ص .١509‏ 


(0) جبراء الفن والحلم والفعل» ص .١58‏ 


زى »ان 


ميد ين 0 لضي يه جر للقي الستمرة فق 
00 : 
كل فن روائي»” 


هذه الرؤية الزمانية يشكل "المكان» بعداً 
تاريخياً فيها. وجبرا يمنح المكان في روايته أهمية 
خاصة. وتلعب حركية عالم المدينة دورا مهما في 
هذه الرواية. أما «إنسانه»» فيروم دخول عصره 
عن طريق مواجهة هذا العصر بفعل ما له من 
مشكلات؛ فإن وجدنا هذا الإنسان مصطدما 
بصخرة الواقع. فذلك هو ما يجعله يخرج من 
عملية المواجهة هذهء مرتدا إلى «ذاته». وليس إلى 
الواقع. ومحاولاً ترميم هذه الذات. أو إعادة 
بنائها... لنجد هذا الإنسان في الوقت الذي 
هرب فيه من مواجهة مصيره فإنه يعود فيه لمواجهة 
هذا المصير (ونجد هذا واضحاً فى السفينة 
واليسة عن ولين مبهوة والقرف الأخرى 1 

وتتمخض تجربته الفلسطينية عن سمتين» أو 
خاصتين؛ تطبعان عمله الروائي بطابعهماء 
تمَثّل الحياة فى صورة من صور المأساة. . وشعور 
إنسانه بالحصار؛ فهو يرى «أن الإنسان إذا ما فكر 
سيجد أن الحياة مأساة». كما يجد أن الذين ١عاشوا‏ 
الحياة بزخم وبعنف وبقدرة هائلة على التمتع بها 
كانوا أيضاً أناساً التهمتهم الحياة». أما شعوره» أو 
الشعور الذي يداخل شخصياته بالحصار. فهو 
نتاج «الزمن الفلسطيني»» ذلك أن الفلسطيني كان 
«وما يزال يشعر أن الزمن يؤدي به دائما إلى صدام 
يتوالى ويشتد»» معربا في هذا عن اعتقاده «إن هذا 
العو اليا سر الك خ أثّْر في 
تفكيري» عن وعي أو غير وعي) 


من هنا نبعت فكرة الخلاص عند جبرا لتكون 


(0)المصدر نفسه» ص 159. 


من الأفكار الأساسية فى كتابته الروائية. ولعل 
الرواية الأكثر تمثيلاً لحالتى «الحصار» و«البحث عن 
الخلاص) هى القرف الأخوق:»«وكانه آراة الفؤل 
فيناةإن القررة متلة المح في أغال البو 
وإن الإرادة مستلبة» أو مرتهنة في مدينة هذا العالم 
التي تجتذب الإنسان بمغرياتها لكي تذم «ذاته 
الإنسانيةة» مسلّمة إياه إلى حالة تتراوح بين 
«الاستلاب المطلق» و «الرجاء المأمول». وهو ما 
يعكسه قوله: (إننا نمر بفترات من التاريخ يجري 
فيها التحكم بالفرد بحيث يبدو فيها عاجزاً عن 
إدراك ما هو فيه. بحيث يوحى إليه» أو يفرض 
على تفكيره أن قضية الحرية قضية غير واردة»» 
ليجد في «هذا الأمر مأساة أخرى من مآسي 
الإنسان في هذا العصر)ء مع يقينه الشخصي بأن 
«الخرية دائماً تمكنة» وأن السعى فى سبيلها يجب 
اذايكوةمتفمراًة؟ فهذا الشعىى بحت ترؤيعه - 
اهو السر في حركة الو ا 


لقد جعل جبرا الأهمية الكبرى فى حياته 
للفكر وربط الفكر بحالة الحياة عنده: بل يمكن 
القول إن ما أراده جبرا فى عمله الرواتى هو أن 
يكون بلورة وتجسيداً لنزعته الفكرية. لذلك نجد 
«أبطال» رواياته وشخصياتها محكومة بالوعي: 
الوعي بما تعيش من مشكلات» وبمالهامع 
واقعها من إشكالات. . . وهو يرى أن هذا الوعى 
اجا هر الوح يق الشردك: قا مر مق جاجع من 
«محاولة للتغلب عليه أو الرضا به وهذا ما يؤدي 
بهم حتماً إلى ضرب من النشاز مع واقعهم»”'"'. 
وهو ما يحقق. من منظورهم في الأقل. اختلافهم 
الذي يتمئّل عند الواحد منهم في رفضه «أن تغنى 
شخصيته في السياق المجتمعي العام» ‏ وهو ما 


(1؟) ماجد السامرائي؛ حوار في دوافع الإبداع مع جبرا إبراهيم جيرا (سوسة ‏ تونس : دار المعارف؛ »))١985‏ ص .1/81١‏ 


(9)) المصدر نفسه» ص /ا74ء 
(14))المصدر نفسه» ص 10١‏ 


امعان 


جعل ١شخصياته»‏ لا تتنازل عن وعيهاء لأن هذا 
الوعي هو الذي «يفتح لها مساراتها». ذلك أن العالم 
الذي يعمل الكاتب على تغييره لا يتغير «بالاتفاق 
معه. وإنمايتغير بالاختلاف معه(...)لأن 
مفهوم الثورة» في أساسه؛ مبني على الاختلاف مع 
ما هو قائم)”*". 

ويرى جبرا أنه «إذا كان للرواية أن تنبئق عن 
تجربة الفرد والجماعة» من ناحية» وأن تفعل فعلاً 
دينامياً في حياة الفرد والجماعة» من ناحية 
أخرى» فلا بد لها» ‏ في ما يرى ‏ من «أن تنشط 
كعمل فني على مستويين اثنين» هما: أولاء 
مستوى الواقع (الفن مرآة المجتمع... إلخ). 
ثانياً» مستوى الأسطورة». ويذهب في هذا الذي 
يراه إلى أن «المستوى الحان فى غانة المخطورة 
ولا كدقق سو يز :إن الشترن الكزل والشاعية) 
حيث يحاول الروائي إعادة خلق الواقع في شكل 
تنام متكامل قد لا يتحقق بنجاحء» نفسياء إلا 
تدفيق المعو الامتطورف الع اي 
وهو ما سعى إلى تحقيقه في رواياته: السفينة 
والبحث عن وليد مسعود والغرف الأخرى. 
تحديداً. ومسيكون دار 'البحت عن زمان الع 
والمركة باتاة الذات: ‏ والضبوة إلى محقيق هذه 
الذات قي ما تحمل من رؤى وتصورات عن 
المستقبل» مرتبطا عنده بالزمن الفلسطيني. 


6. 


إن عالم جبرا الروائي يتشكلء على نحو 
أساسي» بفلسطين/ ومن خلالها: «فلسطين 
بأحداثها وإنسانهاء وبما دفعت إلى العقل العربي من 
ميراث ضخم من الأحلام» والحقائق» والبطولات 


.53١١-5١09و‎ ١95 المصدر نفسهء ص‎ )١5( 


التى تشبه الأساطير» والطموحات التى هى من 
أكبردها تنه 4 لمك الدى الف دن كان 
وأرضاًء إلى أفق الل 0 ير يجد فى تجربته 
الفلسطينية «تجربة من خرج من الجنة فتذكّرها»» 
وهو ما جعله يرى أن المهم في عمل الروائي هو 
أن يستقرئ الماضي» وأن يستقرئ الحاضرء وأن 
بقبم الصلة سيج النى هي عل كام 
التجربة6”"". إن ما يدعوه الأ فلسطيني» هو الب 
جوهري» في أسلوب كتابته وطريقة تفكيره. 


وإذا كانت السفينة هي تجربة حياة بالنسبة 
إليه» فإنها أيضاً «التجربة العربية في الستينيات». . 
إلى جانب كونه عبّر فيها عن تعلّقه بأكبر الرموز 
قرباً من فكره وتفكيره» وتجذراً في ذاته الإبداعية» 
زهو الأرهن الكالجطيية عسيشيا دعنك 
الإيمان بالمستقبل؛ فهو يجد «أن الفلسطيني شخص 
أرقو يقن" الارماة بر ادناه وو قري أن يعو إل 
أرضه لأنه يريد أن يعود إلى براءته الإنسانية»)» 
باحثاً فى المدينة عن «صورة هذه البراءة»» ناظراً 
لفن عله من خلال تجاربه «وتجارب الأشخاص 
الذين تتألف منهم أحداث الرواية)”". 

بينما تجيء البحث عن وليد مسعود لتبلور 
الموقف المتمئّل فى «قضية الهوية» لا البحث عن 
المعونة تفط نر الكوضة ,بالكو مشا دراك 
الأشخاص فى هذه الرواية تبدو وكأن بعضها 
كفل حمعن عيويذات واحدة هى شخصية وليد 
عرف فتنيضى نماو لاك ابيجة .لها مقدار عزن 
الذوات الأخرى بهذه المركزية» إذ تعبّر من 
خلانيا؟ ما مقدان تلؤن الذات المركرية با إذ 
تتلقى أضواءها وظلماتها؟ هل البحث هو عن 


(15) جبرا ابراهيم جبراء الرحلة الثامنة: دراسات نقدية (بيروت: المكتبة العصرية؛ :)١9531/‏ ص 437. 


(10) السامراي» المصدر نفسه» ص 6 
(18) المصدر نفسه» ص ”87 و7759. 
(59) المصدر نفسه» ص 98 و9١٠.‏ 


/لا6 


وليد مسعود؟ أم أنه بحث عن آخرين» تمثلهم 
شخصيات الرواية؟ وهذه الهويات» هل تسقط 
نفسها على الهوية المركزية» أم تصبح هي مسقط 
هذه الهوية؟ (...) وأي نوع من معرفة الذات 
ومغرفة الآخرين يتحقق فى النهاية واخل هذه 
القزاسة الو ا 0 


تؤدي 'اشخصية المثقف» دوراً أساسياً في 
روايات جبراء وذلك من خلال ما تحمل من 
وضوح الرؤية للواقع» وتحديد للغاية والهدف فيه. 
وهي. فوق هذاء شخصية حاملة أفكار» بل إن 
حضورها الأهم متحقق بثقافتها وما تحمل من أفكار 
تريدها لزمن تصنعه ‏ هو المستقبل. فالمثقف في 
رواية جبرافكر ودور.. وعلى هذا نجد 
شخصياته» فى الغالب» شخصيات تعيش بظاهر 
متفرد» وداخل ممتلئ حيوية؛ محتدم بالمشاعر 
والأحاسيسء والتناقضات أيضاً. إلا أمها وقد 
يكون هذا أثراً من فلسطينيته عليها ‏ اتتحرك ضمن 
إطار زمنى محدّد داخل ما يمكن أن نسمّيه «تاريخاً 
ا «ولكنها تتحرك أيضاً خارج هذا الإطار 
في اتجاه مطلق» ‏ وهو المهم عند جبرا الروائي» 
والأهم في حركة شخصياته الروائية. لذلك نجده 
قد جعل البيئة التي تتحرك فيها شخصياته "بيئة 
نقافة: لخمانها وسسبات تاها النون اناما 
نجدهم متميزين بوعيهم الاجتماعي ويعيشون 
واقعهم بوعي لهذا الواقع» ويتمئّلون مشكلاتهم 
فيه/ ومشكلاتهم معه بوعي شامل لهذه المشكللات. 
فنظرتهم إلى وجودهم, وإلى واقعهم ومشكلات 
عصرهم» فضلاً عن مشكلاتهم» «نظرة حكييا 
المعرفة. فهم شخصيات متكونة معرفياً» وحضورها 
الأهم هو بثقافتهاء بل لها «فلسفتها الحياتية». وعلى 


١4 المصدر نفسيه» ص‎ )١( 
لكوم جيراء الفن والحلم والقعل» ص 18؟.‎ 


(5*) مداينى» «الفن الرواي عند جبراء» ص .78١‏ 


هذا نجدها تقرر وتمضي في قرارهاء وتحتار متحمّلة 
مسؤولية اختيارها. وهو بجعلهم على هذا النحو 
إنما يريد أن يقدم منهم «أناساً حقيقيين» ‏ كما يؤكد 
جاعلا منهم «رموزا في ذهن القارئ». غايته من 
ذلك كما يريدها هي الاقتراب امن جوهر 
الإنسان»؛ فنحنء «في النهاية» نبحث عن جوهر 
كدان لكان مطلقاة والإنسان العربي 
تحديدا7 27 


ونجد لهذا المثتقف دوره في النسيج الروائي 
للرواية» إذ إن «الأصوات الساردة» فيها «تحمل 
وعياً مضاعفاء حيث إن المئقف واع بوعي الآخرء 
كرك له إمكانية التعير عر ذاقه بطلاقة تسن 


وحرية)7” 5 


أما كيف يقول ما يريد قوله_أو مايتصل 
بالبنية الروائية عنده ‏ فهو يريد أن يجعل من «الكلمة 
وسيلة لتصوير الزمن» وللخوض في المشكلة 
الزمائية»”"". ويأق «الحوار» هنا عنصراً أساسياً فى 
رواية جبراء والعناية بالجزئيات. . بل نحده يجعل 
للمرئيات قيمتها الحقيقية». وذلك من خلال 
«الحوار»» بدون أن يتخلى عن وصف المشاهد التى 
تثيره؛ إذ يؤكد أنه لولا «الحوار» لما استطاع أن 
يعطى المرئيات التى يصفهاء أو التى عليه أن 
يضفي القنينة التي يجب أن تكون لها فى السياق 
الرواتي 1 مقيدوا عل أن الحوار #ينبغي أن يكون 
تتعيلة نا ازكتانت ال قيط بالا تحاص الذيد 
يقومون بهذا الحوار»» ذلك أن الحوار» عندما يتم 
بناء الحدث الروائي من خلاله اك وساخة دي 
جعل «الحركة مرئية في ذهن القارى». وتأتي هنا 
«تعددية» لغةالحوارء باختلاف المتحاورين». 
مستوى ومضموناًء لتكون مصدر إغناء للغة 


(”) السامراي. حوار في دوافع الإبداع مع جبرا إبراهيم جبراء ص .11١‏ 
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الرواية. أما «فن الكاتب» فهوء هناء فى سيطرته 
فعل هلةالاستوات المتعددة تكو ففهاء تحنتب 
الشخصيات . . .»0 ". أما التقنية الروائية المعتمدة 
من جبرا فى أبرز رواياته» فقائمة على اتعدّد 
الأصوات» (وسمن الرواية المطبوعة بهذا الطابع 
«الرواية البوليفونية»). . فهو يجد أهمية الرواية في 
الهذه الأمتر اكه يانه وعز أن تكله بقؤة تعض 
«شخصياته» إلى «البدايات» ليكتب من خلال ذلك 
ما يقترب فيه من «سيرة الشخص» - كما هو الحال 
مع وليد مسعود بشكل كبير الوضوح. 


2 


بنظرة شاملة يمكن أن نتبينٌ التحولات 
الفكرية لحبرا من خلال رواياته في ما لها من تتابع 
زمني؛ فهي روايات وضع فيها المهم من أفكاره. 
بما له من رغبات وأحلام» ومن أفكار وتوجهات. 
كما يمكن أن نستخلص منها حيوية روح التجديد 
الذي دعا إليه وأراده لعصره والعصور المقبلةء 
لا فى الآداب والفئون وحدهاء وإتماء وبشكل 
تاس فى سياة الديتة العزرية عن نا أراد لهذه 
المدينة من واقع متجددء إذ رأى أنها إذا ما تجددت 
روحاً وواقعاً فإنها ستتجدد معطيات: فى الحضارة 
والقنون والكذات م بسكن ةا ميريطة لقيال اند 
تمل السناما إل آفاق غير عدودة: ْ 

وقد ارتبط هذا عنده بفكرة «الأصالة» التى 
بمقلها #التراث» فى ككل أساسى 1 فقة نظر إن 
زات الأمة. كونه اببوع الحبوية في تعناتةة ومع 
ذلك كان يرى أنه ينبغي ألا يكون عائقاً أمام 
تقدمهاء أو منفذاً ضيقاً يحدد نظرتها إلى الحياة. . 
بل رأى الأصالة مرهونة بالجدة والتميزء فضلاً عن 


ما يمكن أن يحمله العمل الأصيل» فى تضاعيفه» 
من تست إل اللاضي» انا يدل عل أن الفتعان 
مختوى فى ديه ارت أمقه الواعية واللاواعية» 
منذ أقدم فنونهاء وينطلق بتوقه المحمل بذلك كله 
نحو القادم من الزمن». فالأصيل يحمل في 
«تضاعيفه بذرة المستقبل. .2"200: وهذا هو الأفق 
الذي تتعين فيه حداثة جبراء معنى ومبنى. فالحداثة 
عنده تحمل معنى المعاصرة» و«هي أن تجد الطريق 
لكي تكون مساهماً فاعلاً فى حضارة هذا القرن 
المسرين ]0 وهو نر لكيه لقيو ودعا 
إليه؛ فإنه طالب المتمرد بأن يكون في تمرده ما 
يستمد بعض حيويته من جذورهء مضيفاً إليه من 
أصالته المتجهة نحو زمانه. وبذلك» وفي نطاق 
رؤيته هذه يصبح الفنان جزءاً فاعلاً في عصره: 
غير منقطع عن ماضيهء ولكنه لا يكرر هذا 
الماضيء بل يحفزه على التحرر حتى من حاضره» 
منطلقه فى هذا إيمانه ب «أن التراث قوة هائلة فى 
سبافكا. رقن انامش لاهةء القوة اكد 
للمفس: .376 مشدداً في هذا عل روح 
الاكتشاف التي دعا إلى تلازم المبدعين في 
مشاريعهم الإبداعية الكبيرة مع روح الاكتشاف 
هذه وأساسها عنده: العلم والمعرفة» فهما 
بحسب تمثّله لهما ما يحرر الذات العربية من 
الأوهام التي استشرت فيها على مدى قرون من 
التخلّف والتأخر الثقافى والحضاري. كما واجه 
جيرا تحديات الحياة بعملية املق والإيداع؛ 
فمعظم أعماله الروائية» ومعظم ما كتب في 
محالات إبداعية أخرىء. لم تكن إلا نتاجا لهذا 
التحدي المستمر في الحياة التي عاشهاء وواجهه 
عل ممه وتقسي منازاتي 7 


(5”) المصدر نفسهء ص 58١‏ - 157. 
إدذارة جيراء الفن والحلم والفعل. ص 77 


(5؟) جيراء ينابيع الرؤيا : دراسات نقدية» ص .١5١-١5٠‏ 
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٠١"‏ عالم إميل حبيبي الروائي 


كدت 


إميل حبيبى )١1945-1971(‏ أحد الأسماء 
الثلاثة التى جعلت الحديث عن «الرواية 
الفلسطينية» أمراً ممكناً؛ فبعد أن كتب جبرا إبراهيم 
جبرا )١1945 - ١970(‏ عن بطولة فلسطينية واجبة 
الوجود. وانصرف كنفانيٍ )١1995- 1١9155(‏ إلى 
رواية تحر يضية » انشغل حبيبي » الذي بقي في بلده 
المحتل» بكتابة رواية تسرد أقدار فلسطيني غريب 
في وطنه. 


تميّرَ هذا الأديب من غيره بثلاث صفات: 


- الانتماء الحزبي المبكرء الذي جعله عضواً 
في الحزب الشيوعي الفلسطيني منذ عام 5 
وأملى عليه» بعد أعوام ثلاثة» العمل على تأسيس 
عصبة التحرر الوطنى» التى هى إعادة (صياغة 
فوفية) للضوية الشيوعى: وقاده لاحقا إن ثيل 
حزبه» بعل نشوء الدولة الصهيونية » فى الكئيست 
الأراتيل عة تشيعة شر عنام جني تفرقةه 


- جاءت الصفة الثانية من عمل صحفي 
طويل الأمدء بدأه مع جريدة الاتحادى وهى جريدة 
حزبه حين صدورها عام 21١441‏ واستمر فيه 
عقوداً لاحقة»؛ بعد أن أصبح رئيساً للتحرير عام 


036 


فيصل دراج 


نكبة فلسطين .١1948‏ كما أصدر في عام 2١91915‏ 
وكان قد استقال من الحزب الشيوعي الإسرائيلٍ 


إميل حبيبي 


«ركاح», مجلة مشارف الأدبية» وظل يرأس 
تحريرها حتى وفاته. 

- صدرت صفته الثالثة عن وضعه كمثقف 
عربي مهدّد بهويته الثقافية» وعليه أن يواجه 
التهديد الصهيوني بثقافة عروبية أصيلة» تفصح عن 
ذاتها ببيان عربي مشرق» وبمعرفة عميقة بالتراث 
الأدبي العربي بخاصة, والتاريخ العربي بعامة. 


2ت 


دخل حبيبي إلى عالم الكتابة الأدبية بمجموعة 
قصصية عنوانها سداسية الأيام الستة (0)194©, 
إشارة إلى حرب حزيران/ يونيو ا1957. التي 
وحدت شطري فلسطين تحت الاحتلال الإسرائيل. 
زوك التمم تلك المقارقة الوسمية الس 
أعادث توحين فلبيطين» حدون سؤئمة عرزن : 
جديدة أشد خطراً من هزيمة 1448. م تكن 
«السداسية»» والحال هذهء إلا حملة حكايات» أو 
مشاهدء أو تقارير عن وضع فلسطيني فاجعء 
يغاير الوضع الإنساني المألوف ويشذ عنهء بل إنهاء 
من وجهة نظر أدبية» حوار بين تقرير صحفي 
وقصة قصيرة»ء بلغة الجمعء ترصد تمرّق 
الفلسطينيين بين هزيمتين» تختلط فيهما السخرية 
السوداء بالمأساة الكاملة. 


تبدأ السداسية بحكاية تستكمل بغيرها. كما 
لو كانت الحكايات جميعاً تبنى مشهداً واحداً متعدد 
الوجوه. أخذ إميل بتقنية الحكاية الشعبية المتوارثة» 
كأن يبدأ حكايته الأولى قائلاً: «وهاكم يا شطارء 
قصة ذلك الصباح التموزي القائظ». مستعيداً تراثاً 
حكائياً شعبياًء وماحياً المسافة بين الراوي 
حبيبى ١‏ فى حكاياته المتعددة,» العدو الإسرائيل» 
وأبقى ما يدل عليه محتفظأً بزمن الحكاية الذي 
يدل على موضوعهاء ومتوسلاً ذكريات تحتفظ 
بفلسطين موحدة. قبل اللاحتلال وبعذده. ومع أن 
«السداسية» أشهرت صاحبها عربياً» فإن شهرته 
الواسعة جاءت من عمل لاحق». طبع عربياً غير 
مرة» عنواته: الوقائع الغريبة في اختفاء سعيد 
أبي النحس المتشائل. ظهر الجزءان الأول والثاني من 
هذا العمل للمرة الأولى في صحيفة الاتحاد عام 


0 ». وانتهى الجزء الثالث بعد عامين» وطبع 
العمل كاملاً في حيفا عام 01414 وطبع في 
بيروت في العام ذاته. 

تأمل هذا العمل تجربة الفلسطينيين تحت 
الاحتلال الصهيوني» بعد عام »١44/‏ على لسان 
شخص ماكر يخلط الجد بالهزل» معبّراً عن أحوال 
المضطهدين. الذين يواجهون مضطهديهم بأقنعة 
كثيرة. يتجلى هذا الوضع. الذي يترجم غربة 
الفلسطيني في وطنه المصادرء في اسم قوامه 
المفارقة. يجمع في كلماته بين النحس والتفاؤل في 
آنء ويجمع كلمتين متناقضين في وحدة مبتكرة 
هي: المتشائل. وكما هو حال السداسية. يظهر 
الموروث الأدبي العربي في أكثر من مكان: يظهر 
في طول العنوان الذي يحيل إلى الكتابة العربية 
القذيدة :التق كانت تفن عنواناً وفنا معدا 
وعنواناً آخر يصف موضوع العمل وغاياته» مذكراً 
بكتابات المقريزي وابن إياس. بل إن في العنوان ما 
نوك كان كرون باللقه »كعد القراء بتسكانالت 
غير مألوفة» تشبه ذلك «المتشائل» الذي لا تعترف 
به القواميس. يتراءى التراث من جديد في حرص 
المؤلف على تحديد المصدر الذي يأخذ منه أخباره» 
أو في إسناده. محاكياً تقاليد السرد القصصى العربي 
التقليدي. لذلك يبدأ الفصل الأول بالجملة التالية : 
«كتب إلى سعيد أبو النحس المتشائل» قال:»» التى 
تحاكي مقامات بديع الزمان الهمذاني (المتوفى في 
عام 4١١1م)»‏ الذي كانت تبدأ ب: «حدثنا عيسى 
ابن هشامء قال:»). كما يكشف حبيبي عن ثقافته 
الترائية العميقة في إحالاته إلى ابن عربي والبيرونٍ 
والتعالبي» وفي الإشارة إلى وقائع تاريخية متعددة» 
مواضيعها صلاح الدين الأيوبي وريتشارد قلب 
الأسد ونابليون. الذي غزا عكا وردّته عن 
أسوارها. 


.)١ة8٠‎ . إميل حبيبي» سداسية الأيام الستة: رواية من الأرض المحتلة (بيروت: منظمة التحرير الفلسطينية‎ )١( 
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تك 

عالجت رواية المتشائل المأساة الفلسطينية» 
وسيلة ه أزلا :لع الأسماء الس تعس إل النقاء 
والغوةة التطللة:والعودة الأطيرة وهنا بطيريقي 
نهاية الجزء الأول اسم: «يعاد»ء الذي ينطوي عل 
معنى العودة» بينما يأتي في الجزء الثاني اسم 
«باقية» الذي يركز على حياة الفلسطينيين في 
المراحل الأولى لإقامة دولة إسرائيل» وصولا إلى 
اسم «يعاد الثانية» في الجزء الثالث» الذي يصور 
الفترة التي أعقبت هزيمة 195717. 

يعلن تسلسل الأسماءء رغم لعبةالجد 
والهزل» تفاؤلا مضمرا؛ فالعودة تسللا إلى الوطن 
المغتصب» بعد النكبة» يعقبها «بقاء»» لا يُستكمل 
إلا بعودة ثانية» هي مزيج من الإمكانية والاحتمال. 
وهذا الأمل هو الذي يجعل «المتشائل» يلتحق 
ب «الفضائيين» الذين ترذهم اللعبة اللغوية إلى 
«الفدائيين» الذين قد يحولون فى المستقبل العودة 
الشلثة إى.غودة انث :بيد أن اللمة اللخوية الورعة 
على الرمز والإيحاء. لا تشكل إلا مدخلا إلى حكاية 
شعب تنائر في منافٍ كثيرة. فالرواية تتحدث عن 
تجير الفلسطينيين من قراهم» التي سرعان ما 
أبيدت وسويت بالأرض» وعن سياسات إسرائيل 
العنصرية إزاء «(عرب فلسطين»» التى تتكشف فى 
مصادرة الأراضي والممتلكات» والمحاصرة المستمرة 
للقرى العربية» وتحويل الحياة الفلسطينية إلى سجن 
كبير. امتدت الرواية» زمنياً. من عام ١948‏ إلى 
عام /19571. مروراً بعام 1407. منتهية إلى مجاز 
«الخازوق» الذي يأتي في الفصل الأخيرء إعلاناً 
لحياة مؤلمة أقرب إلى الكابوس. 


انطوت «المتشائل» على مستويين مترابطين : 
فهي سيرة إنسان مضطهد يحتفظ بحياته عن طريق 
المخادعة الهازلة» التي تجعل منه إنساناً مزّقاًء موزعاً 
على لعبة الوجه والقناع. غير أن هذا التمزق يتاخم» 
أحياناء الدمار الذاتي» حين يسيطر القناع على الوجه 


ند 


أو يكاد» ناقلاً صاحبه من دائرة المخادعة إلى دائرة 
الاستسلام. بهذا المعنى» فإن المتشائل لا يشكل 
نموذجاً فلسطينياً خالصاء يقاسم غيره صفاتهم 
ويقاسمونهم صفاته. بقدر ما يعبر عن شاهد 
فلسطيني من نوع خاص» عاش المأساة الفلسطينية 
في ظروف خاصة:, لم يعشها الفلسطينيون جميعاًء 
وهذا واضح من الإشارات التي وضعها الروائي في 
عملهء كتلك الخاصة بالصحافة والنقابات 
والكنيست والحزب الشيوعي الإسرائيل. مع ذلك» 
فإن هذا الشاهدء الذي لا يشبهه الفلسطينيون جميعاء 
صادق ونزيه في شهادته؛ سرد العذاب الفلسطيني 
بدون زيادة أو نقصان. وواقع الأمر أن حبيبي» الذي 
نحى النموذج واطمأن إلى شاهد خاص» تأثر بعملين 
أدبيين ساخرين شهيرين هما: الجندى الطيب شفايك 
للكانت التقكن .ماتتلك"الدي سيفن من بزامئة 
المصنوعة المفرطة سلاحاً يدافع به عن نفسهء وأداة 
تخلصه من المازق المتعددة التي يقع فيهاء والعمل 
الثاني هو كانديد. عمل فولتير الشهيرء الذي 
يحدّث عن إنسان يحتفظ بتفاؤله في أكثر المواقف 
كتوما واحخستراناً. وإذا كانت اسقفادة الولف مق 
العمل الأول مجرد احتمال» فمن الواضح أن 
حبيبي على معرفة كافية بالعمل الثاني» الذي اعتمد 
عن داعبة لين ني الآمكان اعنية قا كاف 
بدون أن يقلل هذا أبداً من إبداع حبيبي» الذي 
أدرج ثقافته في منظور شامل يقتفي آماد المأساة 
الفلسطينية. وربما كان الروائى الفلسطينى واعيا 
للطبيعة: الفنية لعمله حين كتب + #اتذكرت ما أتان 
من تَقَوَل أصحاب صاحبك على ما نشره من 
رسالتك الأولى إليه وقولهم: احتفز الأسماء ليشبٌ 
فوقع دون كانديد إلى الوراء مائتي عام». 


تميزت المتشائل. وهي من أهم الروايات 
العربية في الربع الأخير من القرن الماضي» بأمرين 
أساسيين: أولهما العفوية اللامعة التي وضع بها 
المؤلف عملهء فجاء على المثال الذي أراده كاتبه 


لهء بدون الانتساب الفعلى إلى أحد. وثاني الأمرين 
هن الكقاقة التعددة الوعره التي ذابت فيه؛ مع 
بقائه عملا مشبعاً بالمناخ الفلسطيني بامتياز. وأكد 
هذين العنصرين أسلوبٌ لغوي ذاتي وواضح 
الذاتية» ذو صلة بالمقامات وأسلوب أحمد فارس 
الشدياق» يعي ما يفعل ويحقق الوظيفة التي 
بنشدها) معدمدا اين التظهرة الح نون 
القارئ إلى الموضوع بلا إبطاء. وما الأسلوب 
الساخرء الذي صاغ به الروائي عمله كلهء إلا آية 
على وعيه بعلاقة الأسلوب بموضوعه؛ فهذا 
الأسلرية الذي كريمض عقعب نري يفطن 
مرفنوعة غارياًء :كيرا من الاقبط اق الاتفجال» 
مكتفياً بقاعدة» تبدو مطمئنةء تقول: «شر البلية 
ما يضحك». كما لو كان الهجاء المقذع أداة تعبير 
عما لا يمكن التعبير عنه بشكل عادي. وواقع 
الأمر أن الأدب الساخرء و«المتشائل» نموذجه 
الإبداعي. نوع أدب احتجاجي مقاتل» يحتج ضد 
واقع لا يقبل به الحس السليم» ويقاتل من أجل 
واقع يستعيد عقلانيته المفقودة. 
ا 


بعد المتشائل. الذي هو إبداع صاحبه 
الأساسيء. أصدر حبيبي عام ١915‏ حكاية 
مسرحية عنوانها لكع بن لكع”". حاول المؤلف في 
هذا العمل أن يوظف. فنيأء ظاهرة «الفرجة»» 
مستعيداً موروثاً شعبياً قديماً هو «صندوق العجب» 
الذي يعرض على المتفرجين صوراً غريبة» يزامنها 
تعليق شفهى يثير الحماسة والفضول. حمل هذا العمل 
بُعداً إيجابياً» تمدّل في محاولة اشتقاق الشكل الفني من 
بيئته الاجتماعية؛ ومصرحاً بخصوصية الإبداع 
الأدبي» التي تحيل إلى علاقة الأدب بالتاريخ. 


إذا كانت عفوية حبيبى» الموطدة بثقافة عربية 


واسعة. قد أعطت عمله المتميز المتشائل» فإن هذه 
العفوية» الأقرب إلى الارتجال. قد أخطأت طريقها 
مرة أخرى في روايته اخطية التي ظهرت للمرة 
الأولى عام 2774480 في مجلة الكرمل» التي كانت 
تصدر من قبرص أآنذاك. وعنوان العمل. وهو 
مضمون الرواية» مثقل بدلالات كثيرة؛ فهو 
يشير» لغوياًء إلى الخطأ والخطيئة» قبل أن يعلن 
أنه يبحث عن آثار فتاة فلسطينية» تحمل الاسم 
ذاته. أحبها ذات مرة شاب فلسطينى وفصلت 
بينهما الأيام, الأمر الذي حو الشنات» الذي م 
يعد شاباًء إلى «اخطية» أخرى. . بيد أن «اخطيّة) 
هذهء التي وقع عليها خطأ ظالم» هي فلسطين 
لا غيرهاء التي اختلس منها الاحتلال الصهيوني 
ملامحها القديمةء. فغيّر أسماء الشوارع والقرى 
والساحات» تاركاً للفلسطينى الغريب فى أرضه 
مطازدة الذكريات. وربما تكون الصفحات التي 
تقارن بين الأسماء الفلسطينية القديمة الممحوة 
والأسماء اليهودية» التى اغتصبت مكانهاء أفضل 
صفحات هذه الرواية» ذلك أن هذا الاستيدال عو 
المجاز الذي أقام الروائي عمله عليه» متيحاً له أن 
يطوف فى أرجاء ذاكرته القديمة. ولهذا ينتقل 
الراوي 1 عالم الأسماء إلى استذكار البيوت 
ورفاق الصبا وحبه الضائع وأشياء من سيرته 
الذاتية» كما لو كان يبحث عن عالم فلسطيني يرقد 
أنقاضاً تحت عالم الاحتلال. كشفت المقارنة بين 
الأسماء العربية الأصلية والأسماء اليهودية الوافدة 
عن معنى القوة الظالمة» التي كشفت أن الخلق هو 
«التسمية»» وأن من يسمّي الشيء يملكه. ولعل 
هزيمة الأسماء العربية أمام غيرها هو في أساس 
الشجن العميق الذي يلف الرواية» حيث المواضيع 
كلها تستدعي التذكر والاستذكار والتناسي 
والعيياف كنحية الماضي الآفل يمزج التذكر 


(9) إميل حبيبي »2 لكع بن لكع : ثلاث جلسات أمام صندوق العجب»ء إميل حبيبي ؟ الآثار الكاملة (عمان: دار الشروق» ك5115), 
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روايته على تقنية الأحجية» جعل من سيرته الذاتية 
المقتّعة مستوى مسيطرا فى عمله»؛ راجعا بشكل 


احتضنت الرواية أشتاتاً من سيرة ذاتية مقئّعة 
وحكايات عن العسف الصهيوني. وحشد حبيبي» 
كعادتهء فى عمله مادة تراثية». هى حملة من 
المعطلوماك: العارضية والادبية» :و انحا إل الكقنافة 
الشعبية القائمة على الحكاية وبراعة الحكاءء وهو 
ما يظهر فى بداية كتابه حين يقول: «كان والدي. 
الذي لم يحمل معه من القرية إلى المدينة من متاع 
الدنيا سوى عصا يتوكأ عليهاء وإخوتي الكبار 
يتوكأ عليهم» ووالدتناء وهي حامل بي» يتوكأ 
عليهاء وحكايات السامر» وهو أول من ألقى 
علينا لغز الأمير الفاضل الذي لم بهتد إلى حله 
سوى ابن الوزير الأصغر». 


أعاد حبيبى كتابة اخطية فى رواية لاحقةء 
قي تووافظة الاسيرة خزافية بيرانا ينع الفول 
0991 الى نقحت وطوزّت العمل الذئق 
سيقها. اشر اكه التى تلاحقها ذاكرة عجوز 
يفترت من آناب الأحيرة » هي السؤروف: التو عاد 
ذكرها ف احنظية و والاتاكن الفى تليت وراءها 
ذاكرة مشيعة باون 1 اتير واجكاناك السامر) 
تعود من جديد مع «الخرافية)» التي هي حكاية 
شعبية فلسطينية يتساكن فيها الوهم والواقع. يتعين 
جديد الرواية الجحديدة» وصدرت عام 2١99١‏ 
بسيطرة زمن الذاكرة على غيره» الذي يجعل الرواية 
تسجل «سيرة الروح»؛ إن صح القولء؛ قبل أن 
تلتفت إلى وقائع الحاضر المشخصة. مع أن الراوي 
يشير إلى حصار الفلسطينيين في بيروت عام 
222545 فإن إشارته العارضة تذوب في «(سيرة 


ذاتية) حزينة. تساوي بين رحيل الشياب واقترات 
فلسطين من المجهول. كتب في الصفحة الأولى من 
سرايا: «وأما بطل روايتي فقد مضىء. في طول 
الرواية» يبحث عن فتاة كان أحبها في صباه ثم 
أشغلته همومه اليومية عنهاء فأعملها حتى أدت 
وظهرت له فى شيخ و خته), ثم يقول «ها أنا أمعن 
النبش في أغوار الذاكرة بحثاً عن غيبته الأخيرة 
فلا أهتدي إلى بداية لها فكيف أهتدي إلى نبايتها». 
تتبادل «سرايا» و«اخطية» و(يعادا المواقع » وذلك 
في رواية» بصيغة الجمع» تساوي بين الشخصيات 
الثللاث وفلسطين التي كانت» وبين العاشق الذي 
رحل من الشباب إلى الشيخوخةء وكاتب الروايات 
المتعاقبة التى هى رواية واحدة. 

سكنت إميل حبيب تناقضات كثيرة» فلم 
يكن السياسي فيه على مستوى المبدع الأدبي» 
فخلط الأول بين الأنظمة العربية المهزومة ومعنى 
العروبة إلى حدود ترفض الطرفين معاًء تاركاً 
ترائية مدهشة. وأعاد هذا التناقض فى موقفه من 
القضية الفلسطينية» حين اجتهد فى مواقف 
ينقصها التأني» واحتفظ بالكتابة الأدبية موضعاً 
الأدب الفلسطينى» ربماء» صفحات كثيرة كتلك 
التي وضعها حبيبي عن «روح فلسطين» وعن 
روحة: الى أظمانت إلى فلبظين مرجعا آثيرا لذنها: 
يبقى من هذا الأديب أمران لا يمكن التنكر لهماء 
جهد متواصل غايته «تأصيل الرواية العربية»» بما 
يربط يبن الحداثة الروائية والموروث الأدبي» ونثر 
أدبي رائق» يُذكر بأجمل ما خلّفه الشدياق وطه 
حسين. كشف حبيبي عن موهبته واجتهاده» وعن 
رفض شديد لاحتلال إسرائيلٍ عمل» ومايزال. 
على طمس عروبة فلسطين في هذا النثر. 


84" 


7 عالم غسان كنفاني الروائي 


د23 


يُعتبر التحريض. في أبعاده السياسية 
والأخلاقية والمعنوية» الرجع الأشاضى الذي أقام 
عليه غسان كنفاني )١9175 -1١975(‏ مشروعه 
الروائي. يُفسَر ذلك بسببين: هزيمة الإنسان 
الفلسطيني الذي عاش» بعد 1448» تجربة المنفى 
واللجوء» وانتصار المشروع الصهيونيء» الذي أقام 
دولة صهيونية على أنقاض الوطن الفلسطيني. وقد 
حاور غسان هزيمة الطرف الأول في ضوء انتصار 
الطرف الثاني» وتأمل المستقبل الفلسطيني وهو يقرأ 
ماضي التجربة الصهيونية. وأشارء في كتابه في 
الآذب الصيدوي"'' إل ناذزم السواليق عنين 
كتب: «قاتلت الحركة الصهيونية بسلاح الأدب 
قتالا لا يوازيه إلا قتالها بالسلاح السياسي . .)؛ 
بل إن ولادة الصهيونية السياسية «كانت نتيجة 
لإرهاصات أدبية مبكرة»؛ ما لبثت أن اندفعت» 
بعد ولا#3التضصوبونية السناسية «لتصير را 
منها..». ربط غسانء فى المجال الصهيوني» بين 
الطليعة الأدبية المبكرة والطليعة السياسية؛ وسعى» 
فى المجال الفلسطينىء إلى إقامة علاقة موازية» 
مؤمناً بأن الفعل الأدي سلاح لا يقصّر عن 
الأسلحة الأخرى. ولم تكن أعماله الروائية» كما 


فيصل دراج 


أعماله الأدبية الأخرى., إلا محاولة مستمرة 
للوصول إلى شكل فني جديد يستولد طليعة 
سياسية نوعية قادرة» مستقبلا» على إلحاق الهزيمة 
بالعدو الذي هزمها عام 1944. 


اتكاء على علاقة الأدب بدوره التحريضي» 
بحث غسان عن أشكال فنية جديدة» تمحو الحدود 
بين الإبداع الأدبي والعمل السياسي. ولعل هذا 
الاجتهاد القلق هو الذي جعله ينتقل من تقنية 
أدبية إلى أخرى لاحقة» بدون أن يسمح له عمره 
القصير بأن يحقق ما يريد. فروايته الأول رجال في 
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الشمس )0 كانت سكلا من أشسكال 
«الواقعية الرمزية» التي تؤكد الشخصية موضوعاً 
وإشارة» قبل أن يعقبها عمل «متعدد الأصوات» 
عنوانه ما تبقى لكم (7001935» وصولاً إلى أم 
سعد (601939©. التي تذكّرء ولو من بعيدء 
برواية الروسي مكسيم غوركي الأم» وإلى عائد إلى 
حيفا (00019170*©. التي تتراءى فيها ملامح من 
مسرحية بريشت دائرة الطباشير القوقازية. 

لن يختلف الأمر في روايات كنفاني غير 
المنجزة» حال الأعمى والأطرش. التى تشير إلى 
قوز المعاوستة قل محرين الوض الرائفية». والعاشق: 
التي أرادها الكاتب الشهيد ملحمة عن كفاح 
الفلاحين الفلسطينيين في ثورة 19175 -1918, 
وبرقوق نيسانء التي تشتق المتخيل الروائي من 
الوقائع اليومية المعيشة. في هذه الأعمال جميعاء 
كان الهاجس الفخريضىء ‏ بلغة معيلة» أو علافة 
الأدبي بالسياسي» بلغة أخرى, مبتدأ الشكل الفني 
والباعث عليه كما لو كان غسان يكتب 3 
وينقّب عن علم جمال جديدء يترجم أحوال 
المضطهدين وآفاقهم. والواضح في هذا المسعى هو 
موقع «القارئ»» الذي يتوجه الأديب إليه» كي 
يشاركه الرفض والتمورّد»ء ويذهبا معا إلى معركة 
مزهرة واحدة. 

أراد كنفاني في عمله الأول رجال فى 
القنمين أن جراعم العاسظفين انيوس الى 
يعيشونه» مؤكداً أموراً ثلائة» أولها: إن الفرار من 
الوطن موت مهين» على خلاف «الموت الحقيقى». 
الذي يختاره الإنسان المدافع عن كرامته» كما جاء 
في مسرحيته الباب. ولهذا تكون «المزبلة» هي 
الوفم الرواتيالتذى اتضيى زلية الناين فووا قن 


وطنهم. ويقول الأمر الثاني: ينتهي الذي لا يثور 
على عجزه إلى عجز شامل» هو وجه آخر للموت» 
عبّرت عنه الرواية في جملتها الشهيرة الأخيرة: 
«لماذا 5 يقرعوا جدران الخزان». ولعل حضور 
معنى الموت في شكليه هو الذي أمللى على كنفاني 
الأخذ بمجاز: الميت ‏ الحي» المنفتح على موت 
أخير ويقظة ممكنة فى آن. تكضّف المجاز الفنى» 
الذي سعى إلى تكثيف معنى القدر الفلسطيني» في 
شخصيات روائية متعددة: الكسيحة ذات السناق 
الواحدة؛ العئين الذي ترك رجولته فى الوطن؛ 
البافين الذي يقايقن حائلته بزاحة ازائفة:, وطد 
الروائي فكرة الميت-الحي. التي تشير إلى 
فلسطتي 1 شمرة عل ركه بعل بشن ابت قن 
متعذددة: ساوى بين الفلسطينيين في أعمارهم 
المختلفة» ووزّع عليهم موتا متساويا مشبعا بالذل 
والمهانة» وعينْ عليهم دليلا فاسدا يقودهم إلى 
الموت» بعد أن ماتء» رمزياء في المعركة التي 
انهزم فيها أمام عدوه الصهيوني. ولهذا لا يدفن 
الدليل ضحاياهء لأنه يحتاج إلى الذي يدفنه» بعد 
أن انفتح على الخواء وفقد استمراريته البيولوجية. 

وتتجلى الإشارة الشالثة فى تجانس المكان 
والهان فالاو عر السهراة الماسية النرامية: 
التي تعد بالهلاك لا بغيره» والثاني هو شهر آب/ 
أغسطسء. الذي يضيف إلى السعير الصحراوي 
سعيراً آخر. تتضافر العناصر الفنية جميعاً منتهية إلى 
صدمة قاسية» تعنّف الفلسطينيين المستسلمين» 
وتمز كيانهم هزأ لا رحمة فيه ولا مساومة. فبعد 
«دليل الهلاك» تأي صحراء حارقة» يعقبها 
«رضوان» عربي زائف» يعد ضحاياه بالفردوس 
ويدفع مهم إلى الهاوية. 


(؟) غسان كنفاني» رجال في الشمس (بيروت: دار الطليعة» .)١9517‏ 

(*) غسان كتفاني» ما تبقى لكم (بيروت : مؤسسة الأبحاث العربية» .)١19157‏ 
(؛) غسان كنفاني» أم سعد: رواية (بيروت: مؤمسة الأبحاث العربية» .)١1959‏ 
(5) غسان كنفاني» عائد إلى حيفا (بيروت: مؤسسة الأبحاث العربية» .)197١‏ 
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فرضت تقنية المجاز على الروائي أن يجعل من 
الشخصيافه كما العلانات المى خيظ ييناء 
موسوعات زإشتاراك مما فالدلين: الدى حارب 
مهزوماً قبل الخروج من فلسطين» إشارة إلى ماض 
سلبي يتابع طريقه في الحاضرء ومصائر 
الشخصيات المتساوية فى أعمارها المختلفة إشارة 
غاضبة إلى مجموع فلسطيني لا يمسن محاسبة ذاته» 
والمرأة المبتورة الساق صورة أخرى عن «الشاب 
المتمرد» المبتور الوعى والكرامة فى آن. لهذا كله 
كوت المقيرةب المزئلة» عر مطابقة [لفلسطيس اللي 
بوبه ان يددكي فى الشران »سفن انل وينان 
السهدراء ما مده قن :2 انعو طنه الفييي» 

أقام غسان روايته على ثنائية صارمة: الأسود 
والأبيضء الهوان والكرامة» الطريق السوي 
والطريق الضليل. . ولهذا كان «المهرّب وموظف 
الحدودء والدليل الكاذب») شخصية واحدة قوامها 
الخداعء وكان الفلسطينيون الثلاثئة هم المخدوعين» 
الذين لا يختبرون الطرق التي يسيرون فوقها. بيد 
أن التشاؤم الكاسح لم يحل بين غسان ورسالته 
الآدبية التحريضية؛ التي وصل إليها الروائي عن 
طريق: النهاية الصادمة إلى حدود الوجع: «لاذا ل 
يقرعوا جدران الخزان؟»», أخذ غسان فى «رجال 
في الشمس» بتقنية «الواقعية الرمزية»» التي تمعل 
م الملؤنات قلي فر فيوفائك بإزشاذاك» مقي 
من «الأمثولة»» التي ترفع السلب المعيش إلى 
حدوده الأعلىء ذلك أنها ترسمه من وجهة نظر 
ضرورة هدمه. ولعل إيمان كنفاني بضرورة عدم 
الواقع البائس هو الذي دفعه إلى تعيين صوته بديلا 
من أصوات الشخصيات جميعاًء توسّلا للرفض 
الواضح وتوطيداً لضرورة تمرد لا يقل وضوحا. 

شر رجال فى الفتمين تشاؤنا عسدويا: 
واعدة. ضمئاء شين جديد «يقرع جدران 
الخزان». ولهذا يذهب غسان مزودا بإيمانية جديدة 
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إل فل لاحق عنواته: ما قيفى لكو يرم 
بالتشاؤم جانبا ويعتنق تفاؤلا طليقا لا شروخ فيه. 
ظل غسانء فى الحالين.» مشدوداً إلى إيمانية 
احناء كينا قوم نوين اللزات كار 
وبجمالية المقاومة تارة أخرى» منتهياء في 
العملين» إلى نص روائي قريب من الانغلاق. فبعد 
أن اعد الجحن لازن ؤعية الغرارء مغوييا 
الانتظار الخائب بالموت المهين» أخبر العمل الثاني 
عن وعد اليقظة. المتوّج بالنهوض المقاوم 
والانتظار. وواقع الأمر أن غسان يسائل «أدب 
المضطهدين». محتفظا بمعنى ثابت لا يقبل التغيير» 
وقاصراً التغيبر على الشكل الروائي» الذي يقبل 
بتبدّل مفتوح: فإذا كان الأمل قد خلق لهؤلاء 
الذين لا أمل لهمء فإن على الروائي الفلسطيني 
الثائر أن يقول لشعبه أحد أمرين: إما الانتظار 
والهلاك وإما التمرد والانتصار. وبسبب هذين 
الأمرين؛ دار غسان في حقل كتابي إشكالي» يقبل 
أحد عنصريه» أي اعون بالثبات» ويرضى 
عنصره الآخر بالتحوّل. وربما يكون هذا 
الإشكال» الذي لا يعثر على حلّه بسهولة. مدخلا 
إلى قراءة روايات غسان بخاصة. و(أدب 
المضطهدين» بعامة. 


ذهب الفلسطينى فى رجال فى الشمس من 
المخيم إلى الصحراء باحثاً عن عمل» واجتاز في ما 
تبقى لكم الصحراء ذاهباً إلى الوطن. يحتل الموت 
في الروايتين مكانين غتلفين» يقع على الفلسطيني 
في الأولى» وعلى عدوه في الثانية» وذلك في 
اتجاهين متناقضين تناقض الشروق والغروب. بل 
إن صحراء الرواية الأولى تغاير صحراء الرواية 
الثانية» فالأولى عدو سافر حافل بالوعيدء بينما 
الثانية تؤنس الفلسطيني وتحاوره وتحضه على متابعة 
المسير. والفرق بين منظوري الروايتين هو الفرق 
بين الوعي الضليل والوعي المتمرد الذي زم 
الصيوونء إفدانة مستائلة قطر إمماقة بتكاكنة» 


بعيداً عن المساومة وأنصاف الحلول. تفرض 
الإيمانية الأولى ثنائيات قاطعة: الوطن/المنفى. 
الشرف/ العار» التمرد/ الاستسلام» الحياة/ الموت» 
تتجسد في شخصيات متعددة تمثلهاء. مبزم المتمرد 
منها غيره مثلما بهزم النور الظلام. أقام الروائي 
عمله على شبكة من الرموزء تتضمن التيه والعار 
والدنس والولادة الجديدة» ووضع فيه تعلدية 
الأصوات» التى مراجعها الأرض والساعة 
والإنسسان. .غير :أن التقية الزؤائية؛ بسيطة :أكانت أ 
معقدة, لا تمنع عن العمل الروائي القول الذي 
لا يستوي أدب المضطهدين إلا به: على المضطهد 
أن يصارع عدوه ويصرعه. ولهذا لن يكون الزمن 
المتدفق» الذي يفترضه الشكل الروائي» إلا زمن 
الوازع الأخلاقي الذي تأمر به الرواية المخريضية» 
ولن تكون الأصوات الروائية المتعددة إلا الصوت 
الواحد والأخير الصادر عن مشيئة الروائي 
ورغباته. وواقع الأمر أن القول الروائي عند كنفاني 
جاهز قبل كتابة الرواية» بدون النظر إلى التقنية 
التي يأخذ بهباء كما لو كانت شبكة الرموز الفنية 
جرد ذريعة لإضاءة قول سابق عليها. يعود الأمر 
كله إلى حضور الروائي الطاغي في نصهء الذي 
يعرف مايقول ويلّن الشخصيات كلها قوله 
الإيماني» الذي يساوي بين الكرامة والوطن 
والتمرد الواعي والانتصار. 

ربما تكون رواية عائد إلى حيفا هي العمل 
الأكثر جرأة والتباساً بين أعمال كنفاني الأدبية 
كلهاء وذلك لسببين: فهيء أولآ. العمل الأدبي 
الفلسطيني الوحيدء الذي يجعل من الصهيوني 
شخصية روائية أساسية» بعيدا عن التجريد 
والمقايسات الذهنية. فبعد أن كان الصهيونيٍ فى 
الكفابة الأدبية الناتيطيية» كنا الشرية عرد 
وجود مبهم يجسّد الشرء تحوّل في نص غسان إل 
وجود مشخصء يعبّر عن أفكاره بشكل صريح 
ويشرح ١قضيته'‏ إلى حدود الإقناع. وهي. ثانياء 
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العمل الأدبي الذي يساوي بين «موضوعية القضية» 
والاستعداد الذاتي للدفاع عنهاء الأمر الذي يجعل 
من «الصهيوني المقاتل في سبيل أرض الميعاد» أكثر 
ارتقاء وكرامة من الفلسطيني الذي يحنّ إلى أرضه 
السليبة ولا يقاتل من أجلها. يلخص كنفاني فكرته 
في قول محدد: (إن الإنسان قضية». وإن تمايز 
البشرء بالمعنى الأخلاقي والوطنيء يتعيّن 
بإخلاصهم الحقيقي لقضاياهم» والذي يتحذد 
بالقتال وبترويض النفس على تعلمه وإتقانه. 
وصضولا إل العتضحية بالذات:ولقاء الموته أراذ 
كنفانيء المأخوذ بشعار: الحرية أو الموت» أن 
تشرجح بشكل تربوي العلاقة بين الحق والقوة» 
مبيناً أن القوة تخلق الحق» وأن الحق الذي لا تنصره 
القوة ينتهي إلى البوار. 


انتقل غسان فى عائد إلى حيفا من ثنائية الخير 
وَالكدرء التي -- منتصراً بذاته» إلى ثنائية 
الحق والقوة؛ التي تعيّن الإنسان المقاتل مسؤولاً 
وحيداً ع أقداره. تضمنت الرواية» التجديدية فى 
أفكازها إل جروة الخاطرةه قلاف اطوو عنات 
أساسية» تقول الأولى لى: الصهيوننٍ جدير بفلسبطين 
التى احتلهاء لأنه قاتل من أجلها قتالا متعدد 
الأدوات + “وتقول الكالية : اتج الصهيوق مشروعة 
اعتماداً على الإخلاص والفاعلية» وخطيئته أنه 
أنجز فعله فوق أرض ليست لهء حول أهلها إلى 
لاجئين. وتعلن الأطروحة ليزه الفلسطيني 
يصبح جديراً بفلسطين التي ين يتك إلبيا سين يات 

من أجلها قتالآ يساوي القتال الصهيوني ويتفوق 
عليه. 


تنطوي الأطروحات الثلاث على ما يمكن أن 
يغوي الله المنتصراء التي تقضي على الفلسطيني 
اللاجىئ بأن يسخط على نفسه» لأنه لم يدافع عن 
أرضه الدفاع الضروري» والتي تصرح أيضاً 
بإعجاب الفلسطيني بالصهيوي» لكونه خاض أكثر 
من معركة كي يحتفظ بالأرض «التي حلم بها'. 


يصبح الصهيونيء في هذا التصور مرجعاً 
للفلسطينى» يحررّه من وهم «الحق المنتصر بذاته)» 
ويحضه على محاكاته:؛ أي الأخذ بفكرة «الحق 
المسلح)ء ذلك أن القوة هي السلاح الصحيح 
ثنائية: المقاتل واللامقاتل» التي تتضمن ثنائية : 
الوعي الصحيح والوعي الزائف. تنتهي الرواية 
جح الناشطةي عوارده القديم الذي غدا 
صهيونياء وبالبحث عن إرث جديد» يستعيد به 
الذي استرشد بمسرحية بريشت دائرة الطباشير 
القوقازية. تعريف الأبوة» مبيّنا أن الأب لا يتخل 
عن ابنهء وأن من يتعهد الطفل بالرعاية هو أبوه 
الجقرقى يو لياذا ونين التلسيطين :ابه الاق نسي 
سهواً في الوطن» ويعود إلى ابنه الآخر الذي قرّر 
أن يصبح فدائياً. انطوت الرؤية على مقولات 
غقثلانبة ضسارقة» عنددة بالمكان والذهان» مقضياً 
المتخيل إلى حدود التهميش. ولعل هذه العقلانية 
الصارمة؛ التي لا تأتلف مع التصور الروائي 
للعالمء هى التى قادته إلى معادلاات شكلانية» ترى 
إلى إنسان مجرد» بمعزل عن تعقيدات التاريخ. 
وبداهة. فإن غسان الذي صدم الفلسطينيين بمقبرة 
- مزبلة في رجال في الشمس أراد أن يصدمهم من 
جديد بصورة «اليهودي المقاتل». بعيداً عن 
تبسيطات أيديولوجية مسيطرة» ترى إلى فلسطين 
ربما كان في رواية عائد إلى حيفا شيء من تلك 
«الأخطاء اللامعة»» التى تصل عن طريق الخطأ إلى 
جواب صحيح.ء وربما كان فيها أيضاً انشداد 
مؤرق إلى تجريب روائي غير مسبوق يحقق رغبة 
الكاتب الشهيد بأن يكون «واقعياً مئة بالمئة». 


بعد أن أقام غسان عائد إلى حيفا عللى 
معادلاات أيديولوجية مجردةء عاد فى روايته أم 


سعد إلى الللاجئ الفلسطيني المشخص في حياته 
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اليومية المباشرة» مقترباً من «الأدب التسجيلي) 
الذي لا يترك للمتخيل الأدبي إلا حيزأ ضئيلا. 
و«أم سعد)ء التي اشتق منها الروائي تفاؤلاً 
واسعاء شخصية حقيقية والوقائع التي ينسبها إليها 
واقعية» بالمعنى الحرفي للكلمة» كما لو أن النص 
التحريضي يحتاج إلى الواقع المعيش لا غير. يقول 
غسان: «لقد علمتني أم سعد كثيراًء وأكاد أقول 
إن كل حرف جاء في السطور التالية» إنما هو 
تعض من وير مهار لقن الوا دلسطيايين. وم 
كل شىء. . ولذلك فقد كان صوتها دائماً بالنسبة 
لي هو صوت تلك الطبقة الفلسطينية التى دفعت 
غالياً ئمن الهزيمة..». يعطف غسان «الروح 
الفلسطينية» على «طبقة» محددة» منتهيا إلى نص 
أدبي تربوي» يجعل من فقراء فلسطين ضمان تحرير 
أرضهم المغتصبة. فهو يصف «بطولة الفقراءاء 
الذين يصححًون أخطاء الماضى ويقاتلون فى 
الحاضر بحثاً عن أفق» لجأ المؤلف» كغيره من 
المشغولين ب«أدب المضطهدين» إلى فكرة الضمانء 
أي إلى العنصر اليقينى المحدذث عن النصر الأكيدء 
ووجد فى «البطل الإيجابي» معادلا أدبياً له. ولهذا 
تكون (أم سعد)ء على المستوى الأدبي. المحور 
الذي تدور حوله الشخصيات المختلفة» بقدر ما 
تكونء على مستوى المعنى. مصدراً للقيم 
الأخلاقية ومرجعاً لها. ولأنها المركز الأدبي - 
الأخلاقي. الذي لا نقص فيهء فهي ضمان النصر 
الأكيده أ أها النصر في ذاته وقد تَجسّد في هيئة 
امرأة. ْ 
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أخذ غسان بمقولة «البطل الإيجابي» التي عثر 
عليها في القيم الأخلاقية والمعنوية؛ وعنوانها 
الأول الكرامة والتحدي» وفي الذاكرة الوطنية 
اليقظة» التي تحمل معها تاريخ الوطن السليب. 
يعود النص الروائي المغلق مرة أخرى؛ ليقول كل 
شيء «دفعة واحلة»). بلغة غسانء. يكشف في 


الماضي أخطاءهء ويبرهن أن في الحاضر ما يقوده 
إلى الانتصار» وأن المستقبل زمن نوعي قادم. 


حاول غسان التحرّر من حكاية المضطهدين 
المغلقة متوسلاً تقنيات أدبية مختلفة» مزاوجاً بين 
«ضمان الانتصار» الثابت والشكل الذي لا ثبات 
فيه. تضيء رواياته غير المنتهية مساره الأدبي 
تكش ع أزمته المبدعة أيضاًء كأن يمزج في 
الأعمى والأطرش بين الواقعي والرمزي ويترك 
النص ناقصاًء أو يلغي الحدود بين المتخيل 
والوقائعي في برقوق نيسان ولا يكمل النص. ومع 
أن حياة الشهيد الفلسطيني القصيرة لم تسمح له 
بإنجاز ما بدأ به» فإن في «رواية المضطهدين» ذاتها 
صعوبات كثيرة..وةالعاشق»: وهي نص غير 
مكتملء تدلل عق ضعوبات النفى التخريفي: 
الذي يرى إلى الهزيمة «حدثا عارضا» تتجاوزه 
الإرادة المقاتلة. فالفلاح الفلسطيني المقاتل» كما 
جاء في الرواية» يملك صفات تقود إلى النصر 
لا إلى غيره» فهو منتصر بأرض فلسطين. التي 
تعرفه ويعرفها وتجيره وتضلّل أعداءه. كما لو 
كانت روح الانتصار موزعة على الطرفين. ولعل 
يقين العودة إلى فلسطين السليبة» هو الذي قاده فى 
رواية(العاشقة إلى ربا شخصية متهي على 
الأشياء ولا تخلقها الأشياء» حرة وكاملة الحرية» 


فى السجن كانت أو خارجهء. وراضية وكاملة 
الرعناك فى القن غات ارفظا رو بيد الكياك: 
ومل انها حمل فياك اطياة الشارجت .مكل التسدد 
والمطاردة والجوع والتعب» عارضة وأكيدة الزوال» 
ويصيّر القتال مع العدو فعلا يوميا بسيطاء مثل 
تأمل القمر وزراعة الأرض وحصادها. بيد أن 
الرواية» التى تستعيد أطياف ثورة ١975‏ 
8 > تنطوي عل مأزق داخلء. ذلك أن «المفرد 
الشجاع» لم يمنع هزيمة الثورة والانزلاق المتدرج 
إلى انتصار المشروع الصهيوني عام .١1154‏ وواقع 
الأمر أن كنفاني. كما جبرا إبراهيم جبراء تطلع 
إلى توحيد الآزمنة الفلسطينية المختلفة فى «زمن 
انتصاري» وحيدهء يوقظ حمال الماضي المصادر 
ويجعل حاضر اللجوء عارضاً ومحتملاًء ويؤكد 
المستقبل استئنافاً للماضي الجميل الذي كان. يفسّر 
هذا المنظورء الذي لآ يفضل كثيراً بين الإمكائية 
الفعلية والرغبة الذاتية» اندفاع غسان وراء أشكال 
متجددة.ء حاورت أعمال وليم فوكنر ومكسيم 
غوركي وبريشت ومسرح سارتر» لكنها كانت 
مقيّدة أولا بعام اللجوء الفلسطيني والتمرد عليه. 
كأن غسان كنفاني» الروائى والمسرحي وكاتب 
العتفدة القصير: ولتال السمكس رالدراية 
التحليلية السياسية» كان يتطلع إلى نص إبداعي 
خاص يليق بالأرض التي تنتظر أهلها. 


4 الطاهر وطار: 
الرواية ونقد المعيش 


سات 


منذ بداياته القصصية (مجموعة دخان من قلبى 
8055" »والسزحية (مسرسها عل الضفة 
الأخرى '”1١9458(‏ والهارب (7)193:0". بدا 
جلياً أن الطاهر وطار هجس بما يشغل الناس في 
يومهم؛ أي ما يشغل عيشهم تا يتصل بالعمل 
والحب والقمع والحرية والاستغلال والجنس 
والدين والتاريخ. . . وقد تعمّق ذلك الهجس منذ 
أعلنت رمانة (00939”*' ميلاد الروائى الطاهر 
وطارء وهو من قال في روايته الأولى هذه #إن 
رمانة عمل سياسي» مهما بدا مسطحاً فإنه لا يخلو 
من رمز). ولعل الرمز هنا يبرق بالجزائر؛ فرمانة 
القادمة من الهامش. المناضلة العاهرة الحميلة» هى 
مرام القاضي والضابط ورجال البحرية والمحترم 
و... والرواية تعري أولاء؛ إذ تُعمل مبضع النقد 
في جسد المجتمع الجزائري عقب الاستقلال» وما 
تلامح من خيبة الكاتب بحكومة بن بله في إهمالها 
الفلاحين ومساومتها لاتجاهات جمعية القيم الدينية 


نبيل سليمان 


على سرير زوجها تاجر التحفء تستدكر 
رمانة حياتها منذ وفاة والدها واضطرارها وأمها إلى 
ممارسة البغاء. وسوف يرميها الأثرياء مع شقيقتيها 


فى الشاوك" كوا سدقي سيو تدادن كال 
ولايمسها طوال تخفيه عندهاء حيث علمها 
القراءة والكتابة وإيصال الرسائل إلى رفاقه في 
المجموعة السرية المناضلة التي ينتمي إليهاء لكأنما 


.)١954 الطاهر وطّارء دخان من قلبي (الجزائر: الشركة الوطنية للنشر والتوزيع»‎ )١( 
.)١908 الطاهر وطّارء على الضفة الأخرى (الجزائر: الشركة الوطنية للنشر والتوزيع»‎ )١( 

(©) الطاهر وطارء الهارب: مسرحية ذهنية في أربعة فصول (الجزائر: الشركة الوطنية للنشر والتوزيع» .)١95١‏ 
() الطاهر وطارء رمانة (الجزائر: الشركة الوطنية للنشر والتوزيع» .)١959‏ 
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بدد ظلام يومها ونقلها منه إلى المعرفة والاندغام 
في الجماعة والكفاح. 


لكن الإعلان الحقيقي للميلاد الروائي الطاهر 
وطار جاء عام ١91”‏ في روايته اللازء وهي التي 
توسّلت الاسترجاع مثل ارمانة 1‏ في بنائهاء 
فجاءت عبر «فلاشات» الربيعى فى أثناء انتظاره 
لاستلام المنحة الشهرية الخاصة بابنه الشهيد قدور. 
وبهذه اللعبة» شبكت الرواية بين ما في المعيش من 
اليومي ومن الأمس ا حي المتمثّل بزمن حرب التحرير 
والثورة الوطنية ١957-1904‏ وما أعقب ذلك من 
الاستقلال وانقلاب بومدين .)١19504 /5/١19(‏ 


7ت 


في الحاضر الذي تشهد عليه «اللازاء يبدو 
كيف تحوّل الشهداء إلى بطاقات يقدمها حاملوها 
إلى مكتب المنح المالية مرة كل ثلاثة أشهر. ولأن 
هذا المآل يلح على الكاتب» فقد عاد إليه من بعدٌ 
في الشهداء يعودون هذا الأسبوع. وكما أعمل 
وطار مبضع النقد في الحاضرء أعمله في الأمس 
الحي». وعبر سائر الشخصيات؛ فعبر شخصية 
الشبخ الذي اضل من أجل الاستقلال: ويأمر 
بذبح الشيوعي زيدان ورفاقه» ترسل الرواية نقد 
الموقف الرجعي لرجال الدين. كما ترسل النقد 
العميم للمجتمع في تلك المرحلة المستمرة بشكل 
أو آخر فى الحاضر الروائى» وذلك عبر شخصيات 
اللاز ووالذة زيدان وشميه مو الذاق يردد: «كل 
واحد في حاله»» ويجأر بالشكوى الفاضحة من 
عمله في فرن الحمام من قبل الأذان الأول حتى 
ساعة متأخرة من الليل «لأواصل عملا آخر. . 
إرضاء بنات المعلم. ليلة مع دايخة» وليلة مع 
مباركة. وليلة مع خوخة... وحين تنجب 


إحداهن ولداً جميلاً تحنقهء وأقذف به فى 


الفرن... مقابل أربعين دوروء تقتات منها عشرة 
أفواه). لكن هذه الحياة الكابوسية لحمو تتضاعف 
الوالغ في الفساد حتى يتطهر بالثورة التي ستخرسه 
حين يعاين ذبح أبيه ورفاقه» ولا يبقى له إلا عبارة 
أبيه «ما يبقى فى الوادي غير أحجاره». 

وكما باتت هذه العبارة لازمة لرواية «اللاز) 
سيكون الأمر مضاعفاً في رواية العشق والموت في 
الزمن الحراشي .201948٠0(‏ التي أرادها الكاتب 
جزءاً ثانياً لرواية «اللاز». وفيها يظهر اللاز ملتائاًء 
الإصلاحات الاقتصادية وتأميم الممتلكات والثورة 
الزراعية» ثما عاشته الجزائر فى سبعينيات القرن 
العشرين. 

لقد أسطرت المخيلة الشعبية هذا الذي عُرف 
زمن الثورة باللقيط ابن مريانة» وحوّلته إلى ولي. 
ومن شخصيات ذلك الماضي» يحضر إلى هذه 
الرواية خمو المقيم في حي شيكاغو القصديري» 
وبعطوش الذي سبق أن وشى باللاز وقتل أمه 
مريانة» فإذا به قد آل إلى موظف «سام» في الدولة. 
وقد غاب عن رواية «العشق والموتٌ فى الزمن 
الحراشي» التيار الديني الذي مثّله من قبل الشيخ» 
كما غاب البطل الثوري زيدان» بينما ظهرت 
شخصيات جديدة» منها رضوان الرجعي المتنكر 
الثورة الزراعية. وهذا أيضاً مصطفى الطالب 
الجامعي الذي يطبق الشريعة» ويعتبر تأويله للدين 
هو الحقيقة» بل يتوهم أنه ظل الله على أرضه. وقد 
حاول أن يشوه وجه حميلة الطالبة المتحررة المتطرفة» 
فينقذها اللاز. وفيما يبدو أنه يقطر شطراً من 
«أدركي يا جميلة أن التطوع. مهما كانت قيمتهء 


(5) الطاهر وظارء العشى والموت في الزمن الحراشي : رواية (بيروت: الدار العربية للعلوم. ١4٠‏ ). 
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ودوت أي استنقاص لقيمته. تن أبداً أداة لاقتحام 
الأزمنة» إنه ليس سوى مد يد العون» وإلا أصبح 
تعويضا ثورياء دونكيشوتيا». وكما تنقد الرواية 
تسلل الإقطاع والرجعية إلى داخل جهاز الدولة 
والحزب. تنقد النزوع الفردي الرومانتيكي المتمئل 
الحماقات بنيّة حسنة. ويمكن القول بعامة إن هذه 
الرواية تعمل مبضع النقد في أشكال العيش جميعاًء 
أي في اشكال السشراع الشاشت بين الشيع 
والشاب» بين المعرّب والممرنس» بين المحافظ 


حت 


بعد صدور «اللاز)» بسنتين» جاءت رواية 
الطاهر وطار الزلزال لتتابع هتك الكاتب لأدواء 
الملجتمع» وتعريته للمؤسسات» ومغامرته في أن 
تكون الرواية شهادة على المعيش اليومى» بدون أن 
عر ها د ؤكلق كن عدا مير الا سر الشرقت 
والبعيد» مما تراه الرواية من المعيش أيضاً بقدر ما 
هو من التاريخ. فرواية «الزلزال» ترصد التحولات 
الزراعية فى مدينة قسنطينة» وذلك عبر شخصية 
سو الأرواح :اللاك:: والتشيخ» والأسكاة في 
العاصمة» ورجل الأعمالء والمديرء وابن المالك 
الكين زهن الاستحنان: وقد عاد سليل هذا الست 
العتيد إلى مدينته قسنطينة ليوزع أراضيه على 
أقاربه» كيلا توزعها الثورة الزراعية على الفلاحين 
الفقراء. وكان بو الأرواح (العاقر) قد أهمل ذويه 
الفقراء»ء واستغل بعضهم. فإذا بهم يباغتونه 
برفضهم لما يعرضه عليهم» فيتزلزل كيانه إزاء هول 
المتغيرات والخيبة. أما ذووه.» فمنهم من صار 
عسكرياً أو موظفاً (سامياً) أو نقابياً أو أستاذاًء 
وحتى البرادعى صار إماماً موظفاً عند الدولة. وإلى 
ذلك اكبوت لض وكيرت قرف اا ناتيت 


«حاسة الشم تطغى على باقي الحواس في 
قسنطينة» في كل خطوة» وفي كل التفاتة؛ وفي 
كل نفش تبرز رائحة متميزة صارخة الشخصية». 
إن رائحة التحول تطيش بو الأرواح» فلا غرو أن 
يفتح له مشفى الأمراض العقلية ذراعيه» أو أن 
يحاول هو الانتحار من على الحسر المعلق. 


الك 


عل هذا البحز من:اتتحباك الزمن الروائي 
بالزمن المرجعي» وعلى نحو مطرد وأعمق» يتوالى 
النقد الروائي في رواية عرس بغل (191/8)''', 
حيث يترجع الهتاف: «الوضع فاسدء لن يصلحه 
خلفة» لن يشلحة ديل وتلق الشخصية ريل 
الدين هذه المرة في إهاب الحاج كيان المثقف 
الزيتوني الذي نفي عشرين سنة بتهمة قتل «هزيين» 
بسبب عشقه للعنابية المنفية مثله ولكن في ماخور»ء 
حيهة عو الها ولكن ليعشر انكار» الديتي: 
المتطرفة. 


يبدو في هذه الصورة الروائية للمجتمع «واحد 
شيئاً. ماذا يفعل من لا يجد ما يبيع؟ من ليس له 
مكان يبيع فيه؟ا. ويبدو الماخور ذلك المعادل 
الروائي للمجتمع : «هذا ماخور وليس غير» البنات 
الزمان». والعاهرة هنا بضاعة «فى حالة امتلاكهاء 
وخزنهاء احتكاراً للنفس أو في انتظار الزبون 
اللائق» صاحب العرض الأوفر. وفي حالة جمعها 
المساجد» وبيوت الله» وعرضها على كل من يشاء). 


يتخيل الحاج كيان أنه حمدان القرمطي أو 


() الطاهر وطارء عرس بغل : رواية (بيروت: دار ابن رشد» 98 .)١‏ 


تفد 


أن يذهب إلى المسجد. ويصلي» ويقرأ القرآن من 
الصباح إلى آخر الليل» وليومين» ثم يمضي إلى 
الماخور الذي تتسيده العنابية» وتختار فيه كل 
عاهرة «فتوة لها)». وبينما يمضي الحاج كيان باقي 
أيام الأسبوع ك «هزي في ماخور» والعاهرات 
ينافسن على الحلوى التي يوزعها الحاج عليهن. 
وعلى من تسهر معهء إذا بالعنابية تختار الشاب 
خاتم كفتوة لهاء ويتفقان على الزواج. لكن الشاب 
- وعصابته ‏ ينقلبان فى العرس على الحفل» 
ويطلياة الذعيي.والةتاني عا تعملة و0 إن 
أن تأتي الشرطة وتعتقله مع عصابته. 


إنه الفساد الذي استشرى كما تعبّر الرواية: 
«هذا هو نظام الحياة. إنه فاسد في أساسه. وفي 
حاجة إلى حمدان ليقرمط بين الناس». ويقرمط حتى 
يقيم الألفة ويذيقهم جميعاً طعم الجنة». والعطب 
إذن ليس وقفاً على عالم الماخور وما له من مفاهيم 
خاصة به من الحب أو الشرف. ففي هذا العام 
تحب حياة النفوس الحاج كيانء وهي التي ترى 
فيها العنابية وجهها القديم. ولكن لا أحد يروق 
حياة النفوس» لأنهم بحسبانها «كلهم حميرء يؤدون 
نفس الدور». ل 
قروي أياماً من الماخورء فبدت لها الحياة في 
الخارج أكثر شراسة. وهكذا تتأكد القرمطية كمصير 
للإنسانية» تبشر به الرواية وهي تفتق عورات 


الروح والحسد والفرد والمجتمع. 


يبرز في لغة رواية «عرس بغل» التأثير 
الترائى والتأئير الصوفى. وسوف يتضاعف ذلك 
وده أشكاله فين ,زوانة الحوات والقصر 
01440" التي ترسم البطل الاشتراكي مخلصاً 
وحيداًء وتتوسل الترميز بأبسط مستوياته» عبر 
أسماء القرى (التحفظ ‏ الاحتجاج ‏ التساؤل - 


وادي الأبكار. .) ثما يمخاطب حالات شتى من 
اللعيش ‏ كما خاطب أصيغافا هين الاش عبر 
المخصيين وغير المتصوفين وسواهم. وتعكس 
الرواية في تكوين وسلوك شخصياتها ألواناً من 
الحيرة والانعزال والانطواء» لكن الصراع سيطهر 
الأرواح والأرض» ويتتوج بهزيمة القصر الذي 
يمثل «القيادة العليا لكل عصابة سوء فى السلطنة». 
أما؟السلطة» فلبييك غيي اشوا الى اله طفيها 
اكتتفال الزواية باسترائيجية اللاتعبين»: إذ ليس من 
العسير أن يقرأ المرء ما فى الرواية من الجزائر بعد 
انقلاب بومدين» وبالتالي أن يتعين فى المعيش ما 
رسمت الرواية من استيلاء اللصوص على مقاليد 
الأمورء أو اشتباك الأسطورة بالواقع ثما يبلغ حد 
تأليه العامة بطل الرواية علي الحوات. 

إلى الإجابة»ء خرجت قرية التساؤلات في هذه 
الرواية. وإلى اليقين خرجت قرية الحيرة. ومن رحلة 
إلى رحلة من رحلات علي الحوات إلى القصرء 
برزت فرقة نصرته» وخرج أهل التحفظ من 
تحفظهمء وصولاً إلى انتتصار لخر ل الاح 
بالانتصار على القصرء وبالقوة الخارقة التي صنعتها 
فد لديا ال 1 
إليهء بعدما قطعها رئيس الحرس وكبير المستشارين 
والملك نفسهء وهم الذين ظهر أخيراً أنهم أشقاء 
الحوات؛ وزهق الباطل بتقديمهم للعدالة. 

-ه6- 

هذه الثقة العارمة بالعدالة وبالنصر ستبدو 
مزعزعة في الرواية التالية» تجربة في العشق 
(0)1949"؛ فحلم الكاتب بالاشتراكية يبدو أنه 
قد تبددء وها هوالقائدالاشتراكى لفرقة 
شبرعةاء :ذو امافى الاق ينوه يرفس السلقلة 
لمسرحياته الاشتراكية» وإغلاقها لمسرحه» فيعمد 


0) الطاهر وطارء» الحوات والقصر (بيروت: الدار العربية للعلوم. .))١168٠‏ 
(4) الطاهر وطار» تجربة في العشق : رواية (نيقوسياء قبرص : مؤسسة عيبال» ١868‏ ). 


:ع4 


وفرقته إلى الإضراب؛ لكن الحكومة تحتويه بتعيينه 
مستشاراً لوزير التعليم العاليء حيث يواصل 
الصراع مع السلطة حتى يضطر إلى اعتزال الناس» 
فيتعلق بعمود هاتف 3 بسمعان العمودي. غير 
أن الغراب يعتل 3 س العمود فيتركه الرجل 
تأنضا + إقدها 58 الرواية بإعمال مبضع النقد 
أقصاهء فكأنما ضريها جئون مجنونها فأصابها من 
التشظية والتفكك ما أصابهاء وهو مالم تبلغه أي 
من روايات الطاهر وطار الذي قال في عام ١91854‏ 
إن السياسة هي «الصدى الوحيد لهمومنا الباطنية 
والعلنية»» وجعلها صنواً للحب والموت والخبز. 
وقد جسدت روايات وطار هذا القول قبل أن 
يرسله وبعدما أرسله. وبخاصة فى العقد الأخير 
من القرن العشرين» حين عصفت العواصف 
بالجزائرء فجاءت رواية الشمعة والدهاليز 
(00494 لترسم «حالة التدهلز»؛ وهي تصطخب 
بأصداء ما كان بعد انتخابات .١997‏ 


تقدم هذه الرواية مثقفاً يعيش حياة 
«متدهلزة». وهو الشاعر والأستاذ الجامعي في علم 
الاجتماع. ولأنه يائس من إنقاذ الناس من خمولهم» 
يعتزلهم حتى يستيقظ على الهتاف بالتكبير» 
فيحسب أن الشمعة التى ستخرجه من دهليزه/ 
عزراعة فد أفتلت» قير أنه بعد اناك بالجماغة 
الإسلامية يكتشف أن سبيلهم لن يجدي. وإذا كان 
الكاتب يكثف روايته على هذا النحو فى تقديمه 
لهاء فالرواية تتلاطم بين حلم الشاعر بالحضارة 
الإتسانية القى لست ماركسية ولا إبتلامية »ون 
رقصة الشاعر في احتفالية الفانوية الفرنسية 


الإسلامية «رقصة مدوية يمثل فيها تاريخ قومه عبر 
أنغام فولكلورية تجعل دماء التلاميذ تغلي» فتتساقط 
أقنعتهم المزيفة كأبناء موظفين خانعين للاستعمار». 

في خاتمة الرواية يقترح الناشط في الجماعة 
الإسلامية عمار بن ياسر أن يُعيِنْ الشاعر وَزيراً 
للفلاحة في الجمهورية الإسلامية. لكن الجماعة 
تحاكم الشاعر على مروقه بالرقص» وتحكم عليه 
بالإعدام. ولا أمل إذن في الخروج من الدهليزء 
ولا يبقى إذن سوى أن تعمل الرواية مبضع النقد 
في المعيش الذي اصطبغ بالدم وأصابه السعار. 
وبالمقابل» وكما سيل في عام »١14944‏ تأتي رواية 
الولي الطاهر يعود إلى مقامه الزكي”' ' لتؤكد فكرة 
العودة إلى الأصل وهو الثورة في الشهداء يعودون 
هذا الأسبوع. والقيم الروحية الإسلامية النبيلة 
وغير المشوبة في هذه الرواية. 


ليس الولي هنا ذلك المتصوف الذي يشطح 
ويخلب الألباب بكراماته» بل هو النقي المطارّد 
الذذئ يشو يضنة خولة إليقانه قلا ورى الدوابةة؛ 
ويدخل في غيبوبة فغيبوبة» لأن كل ما حوله مزيف 
وزئبقي» وهذا هو المعيش الذي تتلامح فيه 
المفاوضات نين اللئيس ومسلسى عيية الانقاة 
مثلما يتلامح فيه التدين الشعبي؛ ومثلما يشتبه فيه 
العجز بالمعجزة» فلا غرو أن تنتهي الرواية باسوداد 
الفيضى أو كموقي ة تعس عن الزأتن اذى اخد 
يتكرر ويتأكد في روايات الطاهر وطارء بالاطراد 
مع تفاقم العلل السياسية والاجتماعية والاقتصادية 
والروحية منذ الاستقلال» فكان أن تبدل التعبير 
الفني عن نقد المعيش من المباشرة إلى المداورة. 


(9) الطاهر وططارء الشمعة والدهاليز: رواية (بيروت: المؤسسة العربية للدراسات والنشرء .)١194‏ 
١(‏ )الطاهر وظار» الوني الطاهر يعود إلى مقامه الزكي : رواية (بيروت: ا مؤ سسة العربية للدراسات والنشرء 2)48). 


4 ان 


6 عالم عبد الرحمن منيف الروائي 


اب 


وصل عبد الرحمن منيف )5٠١4-197#(‏ 
إلى الكتابة الروائية مثقلاً بتجربة سياسية مريرة» 
متخذاً من الكتابة نقداً للتجربة ودعوة إلى سياسة 
جديدة في آن. فقد اندرج» مبكراًء في السياق 
القومي الاحتجاجيء الذي عايش هزيمة العرب 
أمام المشروع الصهيوني عام :١1544‏ وسعى إلى الرد 
عليها متوسلاً شعارين أساسيين هما: التقدم الذي 
يقوّض التخلف. والوحدة التى تلغى التفرقة؟ فبعد 
«النكبة النكباء»» أي سقوط اانه توقف الجيل 
القومي العربي الجديد أمام الأسباب التي هزمت 
العرب ومكنت العدو من الانتصار» رافضاً التخلف 
والتجزئة» ومنادياً بفجر عربي جديد يجعل من 
الوقن العونية الشية اليرومة حرفا عدا 


انتمى منيف» متحرّباً» إلى الفجر الجديد 
المرغوب فيه» واندرج في عمل حزبي يحول الأماني 
المجردة إلى معيش يومى. غير أنه ما لبث أن أخذ 
مسافة متصاعدة عن العمل الحزبي محتفظاًء في 
لوقف قامهم! نما أمرومة مدق لكاو را قن معنف 
أقرب إلى العزلة» تأمل التجربة السياسية التي عاشها 
زمناً وصرفهاء لاحقاً» ذاهباً إلى الكتابة الروائية. 


اندفع منيف» فى طور من حياته إلى العمل 
الحزبي وانصرف» في طور لاحق» إلى نقد ما عاشه 


كلو 


فيصل دراج 


في السياسة المتحرّبة. لم يتخلّ الروائي» الذي درس 
اقتصاديات النفط » عن هواجسه القومية» بل رفض 


أعماله الروائية إلا ردأ على ماعاشه ورفضهء 
واستمراراً إيمانياً لمبادئ التزم بها طوال حياته؛ كأن 
الكتابة الروائية عمل سياسي من نوع مختلف» يتمتع 
بالحرية والانطلاق ويتوجه إلى قارئ عام» يفيض 
كثيراً على النخب السياسية فى قاعاتا المغلقة. وقد 


البعمن:السانية الماقية بلك لااينقضها العنفته 
أبدأء فوصفها ب «الخسة» و«الانتهازية». أي 
بالانحراف المروّع عن المبادئ التي يؤمن بها. غير أن 
الشعار الذي تمضن وراءه» فى كتاباتهالروائية وغير 
ارو ك ةوعقل أولا ضف امقر قي :امن 
اعقيوها سيف كلذقة: داعلية وى الفكي لتر 
مثلما اعتبر القومية والديمقراطية بعدين لازمين من 
أبعاد الحداثة الاجتماعية؛ فلا إمكانية لحصار 
التخلف. الذي هزم العرب أمام المشروع 
الصييوق ندون ديعقراطية اجحماغية » تعين 
الشعب مرجعاً فعلياً للمشروع القومي» ولا معنى 
للحديث عن وحدة الشعب العربي» التي تنقض 
التغجرية »اذ نعباه بندى تصوعه القيابة ويققل 
الشعب من مراجعه الفئوية الضيقة إلى فضاء القيم 
والأهداف القومية. 


ات 


مثلما صفى إدوارد سعيدء. في كتابه 
الاستشراق”'''. حسابه العلمي مع أوساط أكاديمية 
أمريكية تذعى العلم وتخادع الحقيقة» صفى 
منيفء في روايات متتالية» حسابه مع نخب 
سياسية حاكمة» تقول بتحرير فلسطين وتعتقل 
شعوبهاء لكأن ما كتبه منيف نقداً ذاتياً مضمراً 
لطور ماض من حياته» كان فيه متحزباً» وإعادة 
اعتبار لهذا الطور فى آنء يدلل على أن القومية 
تستدعى الديمقراطية ولا تنفيهاء وإلا غدا 
«الخطاب القومي» عدواً سافراً للقضية التي يقول 
التزم بباء هو الذي وضع في كتابة الروائي مقولة 
«التحريض)2 »2 بديلاً من مقولة «التعويض». التى 
لازمت بعض الأعمال المنتسبة إلى ما دعي 
ب «الواقعية الاشتراكية»؛ فعلى خلاف الكتابة 
الأخيرة» التي تقول بصراع الخير والشرء وتحل 


إيجاباً تناقضهما على الورق» كما لو أن القول 
بانتصار الخير يفضي إليه» تركت روايات منيف 
الصراع مفتوحاًء كي تنقل القارئ من وضع 
الطمأنينة المجانية إلى وضع قلق» يؤكد القارئ 
علاقة داخل النص الروائي لا خارجه. 


قبل أن يصل منيف إلى مشروعه الروائي 
الكبير الذي تجلَى في عملين أساسيين هما مدن الملح 
وأرض السوادء بدأ كتابته الروائية بأعمال متفاوتة 
القيمة» لم يحجب تفاوتها موهبة أدبية لافتة» تنتمي 
إلى طور البدايات: روايتا قصة حب مجوسية. 
والأشجار واغتيال مرزوقء, اللتان كشفتا عن 
موهبة واعدة أكيدة. تميّر هذا العمل بعناصر ثلاثة : 


الأول هو السرد البسيط الذي يستولد المعنى من 
حكايتين منفصلتين» أو الإهام بحكايتين منفصلتين 
سعياً وراء معنى أكثر اتساعاً وشمولاء موضوعه 
ضياع الإنسان في بلدان حرمت من تحقيق إنسانيتها ؛ 
ففى مقابل الإنسان الفقير العاثر الحظ الذي سقطت 
عليه العنة القدر»» يقف مثقف لامع سقطت عليه 
«لعنة السلطة»» كما لو كانت أقدار الطرفين تترجم 
مصائر إنسانية فتك بها الفقر والاستبداد. 


أما العنصر الشاني. فتجلى في «اللغة 
الوسطى»» التي سيأخذ بها الروائي في جميع أعماله 
اللاحقة» التى تأخذ مسافة عن اللغة القاموسية 
المتكلسة اللمتلس هن قات بدون أن تقبل بالعامية» 
إلا إذا اقتضت ضرورة الحوار. لا تنفصل هذه اللغة» 
التى أكدها المؤلف بعداً ثابتأ فى استراتيجية الكتابة» 
عن مقولة القارئ» التي اختارها الروائي» ذلك أن 
هذه اللغة وسيلة الحوار مع القارئ وشرط لهء بل 
نما الحيّز النوعي الذي يقصّر المسافة بين الكاتب 
والقارئ إلى حدود الإلغاء. 


تكشف العنصر الثالث في الانحياز إلى القيم» 


.)1941 إدوارد سعيدء الاستشراق: المعرفة» السلطة, الإنشاءء نقله إلى العربية كمال أبو ديب (بيروت: مؤسسة الأبحاث العربية»‎ )١( 
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التي تشكل الحرية مركزاً لهاء وهو ما أعطى القمع 
السلطوي مكاناً واسعاً في الرواية» قبل أن يحتل هذا 


-آت 


أراد منيف أن يكون شاهداً نزيباً على عصره» 
ووجد في الرواية إناءً ملاتماً لما يريد أن يصرّح به. 
لم يكنء» وهو الذي انجذب إلى السياسة وعني 
بالاقتصاد» يكيجول ككي) بفوليد أشكال روائية 
جديدة» وما وصل إليه لاحقاًء ولا ينقصه 
اللمعان أبداًء جاء بدون تقصد وأقرب إلى الحدس 
والموهبة الطبيعية. كانت هناك» باستمرار» ضرورة 
القولء التى تعثر على الشكل "المطابق» داخل 
عملي الكتابة:'فى هذه الخدود) كين مله شرق 
التوسط (001915"؛ الذي طبع أكثر من اثنتي 
عشرة مرة» ذاهباً مباشرةً إلى هدفه الاحتجاجى» 
بلا افتعال شكلاني أو زخرفة لنظلية؟ وإذا كا 
هناك من «مكر)ء وهو ضرورة إنتاج القول 
وتوزيعه. فقد جاء من صفة «شرق المتوسطاء 
التي تستبدل بالمكان المجزوء المعلوم مكاناً جغرافياً 
واسعاء يظل معلوماً على أية حال. 

أرادت الرواية تشريح القمع» في مستوياته 
المختلفة» محيلة إلى «الضحية»» بصيغة الجمع؛ 
ومستدعية «الجلاد)» الذي هو مفرد بصيغة الجمع 
أيضاًء منتهية إلى مجاز مأساويء آياته المفرد 
الملعطوب والقيم الإنسانية المغتالة والسجن الذي 
لا جدران له. ومع أن منيف أخذ بالقارئ إلى رحلة 
كابوسية إلى غياهب السجن؛ حيث على الجلاد أن 
يعطى الإنسان الطبيعى ولادة جديدة غير طبيعية» 
بالفدع افوأ جك فا وفةفى وضلة إل امعد الكصرة 
الذي يقع خارج السجن الصغير. أكد منيف؛ في 
هاتين الرحلتين؛ معنى السجن وألغاه: أكذه في 


حيّز مكاني عناصره أدوات التعذيب والأرواح 
القاتلة والمقتولة» وألغاه حين كشف عن سجن 
المجشمع الكبير. 'تقوء بنية الرواية كلها تمل الاضاءة 
المتبادلة بين سجنين يختلفان فى المساحة ويتمائلان 
في الماهية» حيث الخارج جزء من الداخل؛ 
والداخل جزء من الخارج» والطرفان معاً يدوران 
نم حلقة متحاشة مكلف : ولعل:شطرة اجون 
شكلية المتمائلين» هي التي جعلت من السجين 
المقرّض صورة عن المجتمع بأسره. سحب منيف» 
في كتابةامتوترة» القارئ إل فال اللشكايةء. وهذا 
الهدف الاحتجاجي» الذي يستفز القارئ ويوقظه 
ويقلقه بعناصر حكائية موحشة متواترة» وضع في 
رواية منيف شخصيتين» الأولى منهما هي السجين 
المدمرء والثانية هي القارئ» الذي يتعين وجوده 
باللغة الغاضبة التي يرسلها «المؤلف إليها. 


كات 


عاد منيف إلى موضوع السجن في رواية 
لاحقة عنوانها: الهنا والآنء أو شرق المتوسط مرة 
أخرى (019491', وهي عمل تربوي- 
تحريضي» يندد بديمومة القمع وركود المجتمع 
المقموع. وهذا ما حمل المؤلف على استفزاز القارئ 
بشكل لا غموض فيه»ء متوسلا ظرفا مكانيا محددا 
هو «الهنا» وظرفاً زمانياً موازياً هو «الآن»؛ مطالباً 
القارئ بأن يثور على «الراهن» الذي يعيشه. ولعل 
البدء من الحاضر والدوران فيه هو الذي يفسر 
التكرار فى العملية الكتابية» من ناحية» والتوقف 
الطويل أمام عناصر العملية القمعية» مثل السجن 
والجلاد والضحية والمنفى» داخل الوطن أكان أم 
خارجه. لا غرابة» في أنظمة تحطم المواطن وتلغي 
معنى الوطن, أن ينهي منيف رواية اشرق 
المتوسط» بالمنفى» حيث على الشرقي أن يباجر 


(؟) عبد الرحمن منيف؛ شرق المتوسط: رواية (بيروت: دار الطليعة» .)١9108‏ 
(") عبد الرحمن منيف» الآن ‏ هنا: أو شرق المتوسط مرّة أخرى (بيروت: المؤسسة العربية للدراسات والتشرء .)١1991‏ 
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مكرهاً إلى الغرب» وأن ينشر ظلال المنفى في 
«شرق المتوسط مرة أخرى». وواقع الأمر أن 
موضوع المنفى احتل موقعاً واسعاً في الروايتين» 
ليس فقط بسبب تطور الفعل الروائي الذي يفضي 
إليهء وإنما أيضاً بسبب تجربة ذاتية» أجبرت منيف 
على العيش فى بلدان مختلفة» أضاءها فى كتابه من 
جموعة المقالات هو: «الكاتب والمنفى». 


كان بديهياً» لدى مثقف قومي ملتزم انتقل 
من العمل الحزبي إلى الكتابة الروائية» أن تكون 
هزيمة العرب أمام إسرائيل عام ١9571‏ موضوع 
رواية من أفضل أعماله هى حين تركنا الجسر 
11905" :الى رمدت الأزمة الروسية الروعة 
لإنسان عري هرمته قيادته» قبل أن يذهب إلى 
المعركة. بل إن هذه الرواية» في علاقتها بموضوعها 
المأسأوي المتناتج ختى اليومء ما تزال العمل الروائي 
الأكثر عمقاً ونفاذأء فلم تعبّر أية رواية عربية أخرى 
عن هزيمة حزيران/ يونيو التاريخية مثلما عبر عنها 
عبد الرحمن منيف؛ إذ صاغ روايته بلغة كثيفة 
متوترة؛ ترجم «الأقزام والمشوهين والباحثين عن 
موت رخيص والعيون المهترئة»» ووضع فيها طبقات 
إشارات تنضح بالتشاؤم والقرف. تمثل هذه 
الطبقات. التى تحيل إلى المكان والزمان والبشر 
وموضوعا تلن مرانا ؤاسعة تمس العا 
الداخلي لإنسان معطوب» يبحث عن الانتصار 
بأدوات مهزومة. ولهذا تحدّث عن «الخخصاءاء 
وجسّده في «صياد خصي» يلاحق أنثى ساحرة من 
إناث الطير» ولا يقع إلا على وهمه. كأن الصياد 
الخائب كان يصيد ذاته» متوهماً أنه في ساحة صيد 
حقيقي. أكمل الروائي مشهد الصيد بعناصر من 
المكان والزمان والدلالات المتناظرة» فالموقع موحل 
والزمان شتاء والطبيعة أقرب إلى العري والجدب» 
والصيادء الذي يظفر ب «بومة»» هو بومة أخرى» 


ورجولة الصياد الوحيدة تسقط فوق كلب ذليل» 
يقوده صاحبه إلى الموت لا إلى الظفر. وما الصياد إلا 
«الحندي» الذي عجز عن حماية (جسره الذهبى» 
وتخلى عنه للأعداء. اعتمدت الرواية على تقنية 
«المونولوج الداخلي»»؛ التي تتيح للإنسان المأزوم 
تدفقاً كلامياً عفوياً» له مراجع خاصة به» وتسمح 
لكلامه المضطرب أن ينوس بين حاضر متمزق ولحظة 
محزية سبقت. وربما تعطي رواية منيف» مع أعمال 
عربية قليلة غيرهاء نموذجا عن التطبيق الرهيف 
لتقنية «المونولوج الداخلي»» التي تطابق موضوعهاء 
بعيدا عن المتعمّل والاستعمال الخارجي. 


-60 


بعد أن عالج منيف السلطة المستبدة وعلاقة 
الأخيرة بالهزيمة الوطنية» تأمّل في النهايات 
(/77)11".ولالقها الرماية» ككيان شرير بسحن 
ننتظاء السسين: إل مورت الدممهميةة الروانة علة 
ثنائيات متضافرة» قوامها تعارض الحيّز السلطوي 
والفضائى الطبيعى» كما يتكشفان فى ممارسة الصيد 
والتعامل مع الطبيعة. فالصيد» كما يراه #الإنسان 
الطبيعي»» أو «ابن الطبيعة»» تلبية لحاجة إنسانية 
محسوبة» تحفظ للإنسان بقاءه وللطبيعة تكاثرها 
المنتظمء على خلاف «الابن السلطوي» الذي يصيّر 
الصيّد قتلاً وحشياً ب «أدوات حديثة». يبدو «الصيد 
السلطوي» فى رواية منيف» وقد غدا مجازاً واسعاً 
متعدد الأبعاد» اغتصاباً للطبيعة» في وجوهها 
المختلفة» وتبديداً ل «الخير ‏ الأصل» وللمكلوقات 
التي يتجلى فيهاء إعلاناً عن تشاؤم مطلق السراح» 
يساوي بين الحداثة السلطوية المشوّة وانتصار الموت. 
ولهذا تبدو الصحراء؛ كما الإنسان الذي يقئات 
بخيراتهاء صورة عن السعادة الفطرية والغريزية 
العاقلة والتكامل الفنائي بين الإنسان والطبيعة» 


(5) عبد الرحمن منيف» حين تركنا الجسر : رواية (بيروت : المؤسسة العربية للدراسات والنشرء .)١9185‏ 
(5) عبد الرحمن منيف. النهايات (بيروت : المؤسسة العربية للدراسات والنشرء /ا/91١).‏ 
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بينما تبدو السلطة نقيضاً لهذا كله وتجسيداً وحشياً 
للاعقلانية قاتلة. فإذا كان «الصيّاد البدائي» مبتدي 
بنور الغريزة الطبيعية» في توازن عفوي يضمن 
استمرار الطرفين» فإن ولع السلطة بالقتل والكم 
معاً يكسر توازن الطبيعة القديم؛ مرسلا بكل ما هو 
طبيعي قديم إلى الهلاك. عمد منيف» وهو يدافع 
عن البراءة والعقل دفاعاً لا مساومة فيه إلى توسيع 
مفهوم الشخصية المستقلة بذاتها توسيعا غير 
مسبوق» إذ للمكان الصحراوي شخصيته الخاصة 
به» يتنفس ويلهث ويتوجع» ولغزلان الصحراء 
أسرارها وعيونها الحزينة. قصد من وراء ذلك إضاءة 
اللقاء الفاجع بين طرفين غير متكافئين» لأن الغزلان 
الواسعة العيون لا تستطيع الهرب من أسلحة 
أوتوماتيكية محمولة على ١خيم‏ الحديد». لكنه شاء 
أولاً أن يواجه سلطة شمولية لا تعترف بغير ذاتها. 
فالرواية» في منظرها الديمقراطي» ترى الأجزاء 
المتفرقة في استقلالها الذاي؛ يستوي في ذلك 
الأتمناة واتمواق والمكان2 فلكل وترده وحقة فى 
الوجود. إضافة إلى ذلك» لجأ منيف إلى «التناص»» 
حيث وضع في الجزء الأخير من روايته حكايات 
عربية قديمة عن أخلاق «الحيوان»» كاشفاً عن 
لاأخلاقية سلطوية مطلقة. أنجز الروائي في عملية 
التناص أمرين: سمح بقراءة نصه الروائي في ضوء 
نص ترائي قديمء ووطد تصوره المستنكر المتشائم» 
مبيّناً أن فى الحيوان رحمة يفتقدها الإنسان. ميّر منيف 
عمله احين تركنا الجسر» باستعمال رهيف لتقنية 
«المونولوج الداخلي» يقترب من الفرادة» واستولد 
تمَيّرَ «النهايات» من تصور غنائي للعالم جسدته بطولة 
المكان الطبيعي؛ الذاهب إلى الأفول. 


2 


ساءل منيف السلطة المكتفية بذاتها طويلا» 
وبحث عن إجابة لسؤال أرهقه. وكان عليه. وهو 


يتأمل سؤاله» أن ينتقل من حاضر السلطة إلى 
ماضيها القريب» وأن يتقرّى التاريخ الذي تكوّنت 
فيه؛ ذلك أن مضمون السلطة يتعين بالأدوات التى 
شكلتها. عثر الروائي على الجوابء أو على أجزاء 
منه» فى سلطة النفط التى خلقت سلطة سياسية» أو 
فى الاستعمال السلطوي للنفط». الذي يستدعي 
الاستعمار والاستبداد ومحاربة القيم. وهذاما قاده إلى 
خماسيته «مدن الملح»» التي قرأت السلطة النفطية في 
زمن تتابعي » يكشف عن سيرورة تكونها. وفي آخر 
«متزامن».» إن صح القولء يحبر عن علاقاتها 
المتشجرة» كما تتكشف في تفاصيلها المختلفة. وواقع 
الأمر أن منيف استعادء وهويقرأمجاز النفط 
الواسع» مجاز الصيدء لأن للصيد والنفط وجودين 
طيبعيين لا شر فيهماء وما يصل بينهما هو الفعل 
السلطويء الذي يبدّل أحدهما إلى فعل شرير قاتل» 
ويصيّر ثانيهما إلى تبذير سفيه محصن بالأجهزة 
القمعية. وفي الحالتين» كشف الروائى عن العقّلية 
المتخلفة المأخوذة ب «عبادة الكم»» التي تأمر باجتثاث 
متبطر. إلى جانب ذلك» فإن في «عبادة الكم؛ إعلاناً 
لتصور سلطوي يضع داخله كل شيء ولا يترك 
خارجه شيئاً. بدأ منيف» بهذا المعنى» من الاحتجاج 
على القمع وانتهى إلى تشريح السلطة الجشعة التي 
ترى في شعبها عدوا لها. كان طبيعياً. في هذا المسار 
أنايرته الرواتى :هر الحاضس إل الاعتى :مدركا أن 
حاضر السلطة لا ينفصل عن ماضيهاء وأن فى 
النفط. الذي أصبح نقمة بدلا من أن يكون نعمة» 
كما كان يقولء مدخلا إلى قراءة أحوال الإنسان 
العربي» الذي هزم في المعركة قبل أن يذهب إليها. 
عالج منيف موضوع النفط للمرة الأولى في 
رواية أخذت شكلا بوليسياً عنوانها سباق المسافات 
الطويلة (2©'01914» وتحدثت عن صراع القوى 


(1) عبد الرحمن منيف. سباق المسافات الطويلة: رحلة إلى الشرق: رواية (بيروت: المؤسسة العربية للدراسات والنشرء 1919/4). 
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الاستعمارية على النفط فى منتصف القرن الماضى 
الذي أسقط نظاماً وطنياً» وعينٌ بديلاً له يجمع بين 
القمع والتبعية. اختار لروايته مكاناً واضحاً ومضمراً 
في آن هو إيران» كما لو كان ما جرى فيها قد حصل 
أو سيحصل في غيرها. لأن النفط كان. ويظل 
دائماًء موقع صراع بين أصحابه الشرعيين 
والشركات الأجنبية. سردت الرواية» فى علاقاتها 
الذاخلة حكايات اناف من أظراف غربية 
وأحالت في علاقتها بالعالم الخارجيء إلى نظام إيراني 
كان يلفظ أنفاسه. ولهذا بدت الرواية «تعليقاً 
متخيلياً؛ على وقائع تجري في بلاد النفط» عربية 
كانت أو غير عربية. غير أن المتخيل الروائي» الذي 
حاكى فضاء الرواية البوليسية» لم يكن إلا تكثيفاً 
معرفياً نوعياًء أو تجريداً فنياً محدداًء بلغة نقدية 
معينة» يتكئ على معطيات الواقع ونفاذ البصيرة. عاد 
منيف إلى الذاكرة القريبة» كي يذكر أن ما جرى في 
الأمس قد يجري غداً» وإن الحقائق الأكثر صلابة 
هي التي يقول بها الماضي الذي صنع الحاضر. 


أسباب متعددة حملت منيف على كتابة «مدن 
الملح»: هواجسه الوطنية التي وضعت أمامه 
القضايا الفاعلة فى مصير الإنسان العربي» التى 
بدأت بالقمع وانتهت؛ لزوماً» إلى سؤال النفط. 
فاكتشاف النفط. الذي بدا للروائى لعنة كبرى» 
أحدث تحولات اجتماعية عميقة ف البلدان التى 
اكتشف فيهاء وساهم لاحقاً في إعادة صوغ أكثر 
من بلد عربي» سياسة واقتصاداً وثقافة. ولأن هذه 
السلطات المسيطرة؛ أراد الروائى تسجيلها من 
وجهة نظر مغايرة» فسردء فى كيية اخراء 
(2)1984-1984 حكاية المغلوبين ووضع فيها 
حكاية الغازي», الذي اكتشف النفط وسخره 
لمصالحه. وحكاية «المنتصر المحلى)؛ الخناضعة 
للحكاية الأولى. أراد منيف وا رواية 
السلطة. وهي رؤية مسيطرة» برؤية أخرى» 


484١ 


تشكك في مصداقية الرواية الأولى» وتطرح عليها 
أسئلة مفعمة بالاتهام. 


3- 


تنطوي حكاية النفطء وهي الحكاية ‏ الأمء 
على حكايتين كبيرتين مختلفتين في المصائرء هما 
حكايتا السلطة و«الرعية»» تقف وراءهما حكاية 
متسلطة. تخص الطرف الغازي؛ الذي اكتشفت 
تقنيّته المتقدمة النفطء وخلقت سلطات تحرسه نيابة 
عنها. سردت الرواية حكاية أهل الأرض البسطاء 
الذين اكتسحهم وافد أجنبي» وأقام على أرضهم 
وقائع جديدة غير مسبوقة» وساءلت الفصل المروع 
بين زمنين» كما لو كانت الرواية صوتا مفردا 
وجماعياء يذكر بالمكان الراحل وقيمه ويرصد 
تحولات البشر وينظر إلى مستقبل بعيد لا تصمد 
«مدن الملح» أمام أمطاره القادمة. لن تكون الأرض 
القديمة المكقتسحةء. من وجهة نظر رواية تلتزم 
برؤى المغلوبين» إلا الفردوس القديمء الذي ينشر 
على ساكنيه الطمأنينة والأمان» أو المكان - 
الأصل» بلغة نظرية» الذي اغتصبته أمكنة لاحقة 
فاسدة. ومع أن منيف أعار قلمه إلى البسطاء الذين 
لا يحسنون الكتابة» وقاسمهم أحزانهم وأمانيهم. 
فإنه في علاقته بالزمن المستقبلي ظل داخل الرؤية 
الروائية» التي تجمع الأزمنة كلها وتضعها في 
المستقبل» معلنة أن الزمن ‏ الأصل لا يعود» وأن 
في الحياة أزمنة متجددة لا تقبل بالانغلاق. 


أقرب إلى الأسطورة: «وادي العيون»» حيث 
الخضرة والزرع والخيول الضامرة» وبشر يتمتعولن 
بقيم أخلاقية رفيعة. كان في تأكيده لعالم القيم 
يصوغ معنى التاريخ» من وجهة نظر المضطهدين. 
عثر هذا المنظور على معادلة الفني في شكل 
الملحمة التي تحكي عن وحدة رحيمة بين الإنسان 
والطبيعة» وتنقض «الأقفاص النفطية» بالمكان 


الرحب الواسع الذي لا قيود فيه. وهذا التناقض 
بين الزمن الملحمي الأول والزمن الروائي الذي 
يليه. أي انتصار التقنية المسلحة على غيرهاء عبّر 
عن ذاته فى توالي الموت والأحداث المميتة. ولهذا 

ينتهي يشبى الزن الملحمي مع انتهاء المكان القديم» قبل 
مي ا ا 
صنع «الشياطين". وبسبب ذلك يتعينٌ الجزء الأول 
من «مدن الملحا, وعنوانه التيه. مقدمة رثائية 
تسبق الأجزاء الأربعة اللاحقة. فهذا الجزء يبدأ 
ببدوي نبيل رُزق طفلاً وبمكان أخضر آمن» بينما 
يبدأ الجزء الثاني» الأخدود. ب «موران» عاصمة 
السلطنةء وبوفاة «السلطان» التى تحيل إلى مكان 
قديم حسمه الموت. ْ 


تنتقل الرواية في الجزء الثاني من زمن البراءة 
إلى زمن السلطة الجديدة» التى نحاصر الحكايات 
جميعاً وتفرض ذاتهاء أو تتوهم ذلك» حكاية 
وحيدة. فبعد زمن ملحمي يعترف بتمايز البشرء 
يأتي زمن سلطوي أقرب إلى التجانس» زمن 
مغلق؛ واضح البداية ومعروف النهاية» فوراء كل 
سلطان آخر» يرث تصوره وعبيده وطقوسه. فلا 
جديد في سلطة مأخوذ بالئبات واحترام الألقاب 
المتوارثة وتثبيت أصول العقاب والثواب. وعن هذا 
الثبات» الذي ترصد الرواية وجوهه وعناصره 
ومراجعهء تصدر حكايات متماثلة» تحيل إلى أهل 
القصور في مراتبهم المختلفة. 


عفن تباطر الشكانات :كما ساءثة زواية 
منيف. عن الموت المضمر الذي يحايث سلطة 
مغلقة» بعيداً عن التعدد الحكائي الذي يحتفى 
بالحياة وتحتفل الأخيرة به. غير أن الرواية» وغي 
تراصف حكايات متناظرةء» خلقت» يار 
مدهشة» فضاء القصر السلطوي المحتشد بالأمراء 
والزوجات والعبيد والمخصيان و«الشيخات» 
ودسائس فقيرة لا تنتهي . # شيك منينية عل اده 
وثائقية واسعة» قبل أن ينتج فنياً وثيقة جديدة 


حك 


خاصة به» سمح بقراءة جديدة ل (وقائع النفط» 
المتجددة» التي تترك آثارها في أطراف متعددة. 
تتراءى الهُجنة قواماً أساسياً للسلطة النفطية» 
تتقاطع فيها المادة البشرية المحلية والقرار الأجنبي 
والعقلية المتوارثة والسلعة الوافدة والحداثة 
الاستهلاكية الزائفة بالحداثة التقنية الحقيقية» بل إن 
النفط» وهو مادة محايدة أعادت الهجنة صوغه» 
يتحول إلى مرجع باهظ يقع فوق البشر لا تحتهم» 
فهو خالق الصحفي النفطي والمثقف النفطي وشكل 
الحياة النفطية. اشتقت الرواية من هذه الهُجنة 
تراجيديا كاملة» عنوانها الأكبر الآلة الضخمة التى 
تستأصل المكان القديم؛ وكوميديا سوداء مرآتها 
سلطان «أذهلته» المخترعات الأوروبية الصغيرة. 
اقترب منيفء. وهو يحكي اللقاء بين زمنين 
تاريخيين غير متكافئين». من صيغة «الخالق 
والمخلوق», لأن انبهار السلطان ب «الراديو»» وهو 


آلة بسيطة مقارنة بغيرهاء حوّله إلى آلة أخرى» 


يستعملها صانع الآلة كما يشاء. 


رصد منيف» تحولات المجتمع النفطي الذي 
تستولي فيه حكاية السلطة على الحكايات جميعاً» 
كى يصل لاحقاً إلى المجتمعات العربية «المتنفطة»» 
أي تلك التى أصابها الرذاذ النفطي وأنزل بها 
فولات عميفة: انكا ولت غل اوعية القرمي» 
الذي لا يفصل بين المصائر العربية» وارتكن إلى 
وقائع ملموسةء مست حقول الحياة جميعاًء بما 
فيهاالحقل الكقافي. وما شخصية (صبحي 
المحملجي». ذات الحضور الواسع في الجرأين 
الأول والثاني» وصولاً إلى صفحات الجزء الخامس 
ابادية الظلمات"», إلا تجسيد لحضور الزمن النفطي 
الفاعل في أزمنة المجتمعات العربية غير النفطية. 
فحركة هذا الطبيبء الشامي الأصلء تمتد من 
لبنان إلى سورية ومصر وأمريكا وبلدان الخليج» 
يبدأ مع السلطة النفطية ويزامل صعودها ويتفكك 
بائساًء رغم ثرائه وألقابه الكثيرة. 


انطوت هذه الشخصية. الممتدة فى مئات 
الصفحات,. على دلالات كثيرة: توق ااذه خية 
على اختراق الزمن النفطي للمجتمع العربي كله. 
بالمعنى المادي والرمزي» وصورة نموذجية عن 
مثقف يسوغ ما لا يسوَّغ » عقله في جيبه وجيبه في 
قبضة الشيطان» وتعبير عن طبقة اجتماعية جديدة» 
ترى في المال وطناً وفي الوطن موقعاً جغرافياً محايداً 
تتم في عمليات البيع والشراء. لم تنتج الرواية 
العربية» فى تاريخها كله» شخصية بائسة مرذولة 
تكحططة و عدلاك اللعزد وسعينيةا مقف كما لو كان 
«التساجن 9 التخبير الادق عن زمن عربي مسيطر» 
وأذ وعد زاطعدان إل الخرانبب سنيسهت فدذة 
الشخصية. رواتياًء النموذج الفني, بالمعنى الذي 
ذهب إليه الهنغاري جورج لوكاتش -١484860(‏ 
© فهو قائم في ذاته وفي غيره معاً. بقدر ما 
تكشفت مجازاً واسعاً لزمن عرب قوّضه الفساد. 


تجلى «الزمن العالمى)ء فى حكاية النفط. فى 
شخصية الإنكليزي «هاملتون»: خالق ذاته وكالق 
الحكايات جميعاً. يقف «الغازي المنتصرا حيث يريد» 
ثابتاً ضنين الحضورء حكاياته تدل عليهء يثشقف 
السلطان ويشعل حرباً ويطفئ أخرى. ولهذا يظهر 
فى أزمنة محددة ويغيب. روائياً»ء بدون أن تغيب 
ألارنياق' فى الوه الال ريذ هي سريعاً يشيع 
حضوره بعد ارتفاع آبار النفط في الجزء الثالث 
«تقاسيم الليل والنهار». ويعود ناصحا في الجزء 
الأخير «بادية الظلمات». فهو المسؤول عن انبثاق 
النفط وعن توطيد السلطة التى تحرسه. و«هاملتون»)» 
فى هذا كلهء هو الحكاية الكبرى» التى تناسلت منها 
حكابات شيرق مشينت المزاجيتها الكافلة 
والكوميديا والكوميديا السوداء في آن. 
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سرد منيف فى نصه الكبير ثلاث حكايات 
متضافرة» تميل إلى المغلوبين والسلطة النفطية 


الذي 


والغازي المنتصرء آخذاً بتقنية «المتواليات الحكائية» ؛ 
إذ كل حكاية تفضي إلى غيرهاء بدون أن تصل إلى 
حكاية أخيرة. وإذا كان الروائي قد استلهم الموروث 
الأدبي العربي وأدرجه في بنيته الروائية» فقد استطاع 
أن يصيّر تقنيته منظوراً للعالم» ذلك أن الحكاية التي 
لا تنتهى ترفض انغلاق الأزمنة» وترى إلى المستقبل 
زمنا خصيا ملق بالاحدي انتيوه لمتكتل 
الذي يعد بعدل لم يعرفه الماضي. بين الروائي 
والمغلوبين الذين أعار صوتهم له. لا يكتفي الروائي 
بأن يقاسم قرّاءه عدلا منتظراء يحيل إلى التصور 
العام للرواية» بل يجعل من القراء عنصراً داخليا في 
البنية الروائية» آخذاً بما يمكن أن يدعى : ١حضور‏ 
المنطق الشفهي في عملية الكتابة». فالتقنية الروائية 
في مدن الملح» تضع راوياً مفرداً أمام الجمهوراء 
يلاحق متواليات حكائية» لا تقول بحكاية أخيرة» 
لأن حكاية العدل الأخير لم يأتِ زمنها بعد. ومع أن 
في تقنية منيف ما يستحضر موروثاً أدبياً عربياً 
موا كان فى جتهاية م فزق الرواقى »«الذي 
يؤمن بقوة الفعل الإنساني» يبدأ من قوة الجمهور» 
لامن«قوةالحكاية». وما موضوع «الذاكرة 
الجماعية). وهو قوام «مدن الملحا. إلا عنصر 
داخلل من (قوة الجحمهورا. الذي يستلهم الروائي 
منه الأفكار. في لحظة. ويعود إليه» في لحظة 
أخرى» محمّلاً برسالة تحريضية تحض المغلوب على 
الوقوف والمواجهة. 


تتعينْ «مدن الملح1, في بنيتها السطحية» 
حكاية عن النفط والغزاة الأوروبيين والسلطة 
النفطية ونقائضهاء وتتعين» في بنيتها العميقة» 
نصاً عن الكتابة والموات. فإذا كان الموت يكتسح 
البشر والذكريات والأمكنة»ء فإن على الكتابة أن 
تتأمل الموت وتواجهه. متحولة إلى ذاكرة جديدة» 
يعود إليها الذين لا يريدون أن يرفضوا الذاكرة. 
تبني الرواية» بهذا المعنى» ذاكرة غائية» تنظم 
الوقائع وتحرّرها من الالتباس» وتكشف فيها عن 


سببية معينة» حرمت المغلوبين من حقوقهم. اتكاء 
على هذه السببية» التي اعتدت على زمن وطني 
موروث بزمن استعماري معتد» أفردت الرواية 
صفحات طويلة لذلك «الآخرا. الذي يعهد إلى 
«آلاته القاتلة» بالحديث عنه. وواقع الأمر أن «مدن 
الملح' تنشر نسقين متوازيين من البشرء لكل منهما 
لفتة وأدواته ووسائل تعامله مع الآخرء كاشفة عن 
زمن صاغته «الثورة الصناعية»» وعن زمن اخر 
بعيد عن «الحداثة الصناعية» . 


أعطى منيف في «مدن الملح» نصاً مؤسساً يقرأ 
الزمن العربي في القرن العشرين» ويقرأ فيه مصائر 
المجتمعات العربية» نفطية كانت أو غير نفطية. تبدأ 
الرواية في جزثئها الثالث ب «مطالع القرن العشرين»» 
وتنتهي في جزئها الخامس في منتصف سبعينيات 
هذا القرن» مؤكدة الزمن التاريخي الجوهري» الذي 
شهد الاستعمار الأوروبي للوطن العربي ونشوء دولة 
إسرائيل. وهذا الاستعمارء الذي كلما خرج عاد 
بشكل جديدء دعا منيف» لاحقاًء إلى كتابة أرض 
السواد» الممتدة على ثلاثة أجزاء فى ١6٠١‏ صفحة 
تقريبا زاععاء هذه المزف :إل .عراق الروع الأرل تن 
القرن التاسع عشرء الذي شهد تجربة حدائية 
أجهضها الاستعمار والتخلف في آن. رجع الروائي» 
زمنياً» إلى الوراء ملدمساً أغراضاً ثلائة : البحث عن 
مزيد من الوضوح, ذلك أن الظواهر تبدو أكثر 
وضوحاً كلماابتعدتء. وتكراريةالفعل 
الاستعماري» الذي يسقط على الوطن العربي كلما 
حاول التحرر والاستقلال» ويظهر الغرض الثالث 
في الاحتجاج المرير على الواقع العربي» الذي يعيش 
في نهاية القرن العشرين هزائم عاشها في الربع 
الأول من القرن التاسع عشر. 


3. 


تدور «أرض السواد» )١9449(‏ حول اللقاء 


4184: 


تناهت إليه أخبار محمد علي باشا في مصرهء وممثّل 
الإتجراطورية التريطانية: الولف العتهان 
الجورجي الأصل هو «داود باشا». الذي ولي أمور 
بغداد بين عامي ١8١5‏ و18775ء بعد أن عاش 
فى سراي الوالي المنقضي وتقلد مناصب عديدة» 
وحضب هر التتطيل التريطانق: ريص اذى 
وصل بغداد فى الثالثة والعشرين من عمره. اعتمد 
الروائي الوثيقة التاريخية» وقرأ فيها أقدار 
لتتضمن :تا رين نين ارصاق إل الوثيقة 
متخيلا مبدعاًء يحرّر الواقعة التاريخية من زمنها 
الضيق المحدد ويجعل تكرارها محتملاً في جميع 
الأزمنة. فإذا كان المؤرخ المختص يدرس واقعة 
حدثت وانقضى زمانهاء فإن الروائي يرهّن الواقعة 
ويضعها في زمن حرهء يلتبس في هالحاضر 
بالماضىء. بدون عسف أو تعمّل. وإلى جانب 
ذلك» فإن رواية منيف». كما الرواية بشكل عامء 
لا تكتفى بالأحداث الكبيرة التى تلازمها 
التاصيات عظيمة»؛ إنما تتخذ 2 (الإنسان) 
مركزاً لهاء ترسمه في ملامحه وحياته الخارجية. 
وتاتة إل عواله التزاحلة يدو ليد قري نتفي 
الى اعتقند دائما آنّ. عل الأديب أن يسعدرك :ما 
لا يقوله المؤرخ» أنساقاً متوالية من الشخصيات 
المختلفة» مؤكداً أولوية الشخصية الإنسانية على 
الخبره من ناحية» ومتخذاً من الشخصيات مرايا 
اجتماعية» من ناحية ثانية. حشد الروائى مادة 
أزكيفية واسعة لياه ووايعه قلق الشخصيين 
التاريخيتين المتصارعتين» وتخلق معهما الفضاء 
الاجتماعي البغدادي» في ذاك الزمان» بعاداته 
وأعرافه ومهنه ولغته وفئاته الاجتماعية المتمايزة. 
صدر عن هذا الفضاء نسى من الشخصيات 
المتواترة يحقق» روائياًء أمرين: الأول يكسر تدفق 
الشخصيات الإنسانية خطية الزمن التتابعي المحايث 
للوقائع التاريخية» وتأتي الشخصية مزيحة الحدث 
التاريخي ومضيئة له معاء وذلك في إيقاع مفتوح 
يحتفي بتنوع الحياة الذي لا يقبل بالاختزال. 


ويفصح الأمر الثاني عن الفرق بين المؤرخ» الذي 
يكتفي برصد الوقائع وتفسيرهاء والروائي الذي 
يرى التاريخ حكايات المصائر الإنسانية. وما دور 
«اللغة العامية»» في حضورها المتناوب» إلا التعبير 
عن البشر وهمومهم واهتماماتهم. وذلك أن الوعي 
هواللغة التي تصرح عنه. ولهذا تتعرّف 
الشخصيات فى «أرض السواد» بالبنية اللغوية 
الشعبية » 50 بأفعالها اليومية المختلفة. 


اشتقت «أرض السواد» الصراع بين الشرق 
والغرب من زمنين تاريخيين غير متكافئين» يخلقان 
الأفراد ويحدّدان المصائر الفردية والجماعية: زمن 
أول محصّن بالمعرفة والمدافع» وزمن مغاير قوامه 
الطموح والإمكانات الفقدرة: وبسبب هذا الفرق» 
يكون «داود باشا» محاطا بحاشية فقيرة تشل 
قراراته» تنصر المدافع الاستعمارية أكثر ثما 
تواجههاء بينما يكون القنصل البريطاني على صورة 
الزمن التاريخى الذي جاء منهء يتقن اللغة العربية 
الجورجي الطموح. ويحجب تآمره وأطماعه وراء 
«علم استشراقي» هو: علم الآثار. 


توطد الرواية الفرق بين الزمنين» مستدعية 
هشاشة «المجتمع العثماني» بواسطة أنماط بشرية 
مختلفة: الطبيب الهندي» مسؤول المال اليهودي» 
المترجم الأرمني» الآغا الكردي» إضافة إلى أشتات 
بشرية موزعة على الدين والمذهب والجغرافيا 


والقبيلة» بدون أن تحيل لزوماً إلى الوطن. تعلن هذه 


ان 


ولا ينتجهاء مطمئئاً إلى ركود متوارث» تفصح عنه 
لغة فقيرة وتصورات أكثر فقراً. تعلن هذه العناصر 
جميعاً مأساة «الشرقى المتمرد)ء الذي يعرّض 
التخلّف بقوة الإرادة ولا يصل إلى ما يريد» لأن 
المدافع الإنكليزية تنتظره في بداية الطريق ونمايته. 
لذلك يترك «داود باشا» منصبه راضياً بعزلة بين 
جدران «المدينة المنورة». 


أكدّ منيف الرواية ذاكرة ثانية» تسرد أسباب 
الهزيمة والانهيار» وتدفع القارئ العربي إلى التطلع 
إلى ماضيه من وجهة نظر وطنية؛ سعياً وراء أفق 
جديد. بدأ الروائى من السلطة التى تلغى السياسة» 
وقرأ غياب السياسة في اعتقال المجتمع» إلى أن أخذ 
سؤال السياسة بيده إلى سؤال التاريخ» حيث 
الاستعمار القديم الحديدء الذي يعترف بماهو 
فى «جوف الأرض العربية» بدون أن يعترف 
بالأحياء الذين يمشون فوقها. رفع منيف «الرواية 
السياسية»» إن صح القولء. إلى أعلى درجاتهاء 
وجعل منها مرأة صادقة تعكس أحوال الناس في 
معيشهم اليومي. لكنه» وهو يعيد كتابة خطابه 
السياسي القومي بشكل اخرء طور الرواية العربية 
تظويرا لافنا نظي شك باززء قن أعال 
ثلاثة على الأقل : نوين ترك ريع ان تعاملت 
مع تقنية «المونولوج الداخلي» يحذق» و«النهايات»» 
التى أخذت بتقنية التناص و تحدثت عن بطولة 
المكان» و«مدن الملح» الملحمة الكبيرة» التي شكلّت 
مرحلة جديدة في تاريخ الرواية العربية. 


7 عالم إبراهيم الكوني الروائي 


رات 


يتميّز عالم الروائي الليبي إبراهيم الكونيٍ 
بقيامه على عدد من العناصر المحدودة؛ على عالم 
الصحراءء بما فيه من ندرة وأامتناد وقسوة 
وإطلالة على جوهر الكون والوجود. إنه يقيم على 
حواف الرواية والأسطورة» والبحث في الكون 
الصحراوي» والانفتاح على شساعة المكان وتأبد 
الزمان» والانضواء تحت مظلة السماء الواسعة 
بشمسها وقمرها ونجومها التي تصبح جزءاً من 
المعتقد الدينى لساكن الصحراء. 


وتدور معظم روايات الكوني» التي يزيد 
عددها على حمسة وثلاثين عملا روائياء حول 
جوهر العلاقة التى تربط الإنسان بالطبيعة 
الصحراوية وموجوداتها وعالمها المحكوم بالحتمية 
والقدر الذي لا يُرد. في هذاالعالمء تبدو 
العناصره والعلاقات التي تربط بينهاء ثابتة 
لا ينتايها التغيره ويحكم على الشخصية المحورية 
في العمل بالموت كأضحية تجلب الخصب إلى 
الطبيعة الصحراوية القاحلة». فيهطل المطرء 
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.'*0)١5940 4‏ واو الصغرى (0)1991, 
نداء ما كان بعيداً 0 يعقوب وأبناقه 
(00000". الورم (0)50208". وعدد آخر من 
الروايات؛ على أسئلة الفلسفة الأساسية المتعلقة 
بالوجود ومعناه. وعلاقة الإنسان بغيره من البشرء 
وأسئلة الدين وحاجات الإنسان الروحية والمادية» 
والعلاقة المعقدة بين الخير والشرء وفكرة البدايات 
والأصل المقيم في أس الوجودء وعلاقة الإنسان 
بالموجودات الأخرى من حيوانات ونباتات وجماد. 


أت 


في هذا السياق يشكل عملا الكونٍ «نزيف 
انيضر و #الجير» ثعانية روائية تضسفت اللعالاقة 
الدشسبة القن عقوم بيلق إنسنان ربوا ف 
الصحراء؛ فى الرواية الأولى يُصعّد الكاتب هذه 
العلاقة لبحل الحيوان في الإنسان ويحل الإنسان 
فى الحيوان» أما ذ فى الرواية الثانية فإن الكاتب يبلغ 
عه العلاقة درجة الأخوة الصافية التى لا يفرقها 
إلا الموت. ش 


فى «نزيف الحجراء يفتت:ت يفتتح الكونيٍ عمله 

الزوائي بآية قرآنية: ا من دابّة في الأرض 
ولأاطائر بطير بجناحيه إلا أه مَمّ أمئالكهم»", 
ويتبع هذا الاقتباس القرآني باقتباس من العهد 
القديم يدور حول قتل قابيل أخاه هابيل. ومن ثم 
بيى الكاتب القارئ» من خلال هذين الاقتباسين» 
لاستقبال الحكاية المحورية في الرواية؛ إذ ينبّه 
الاقتباسان إلى التمائل القائم بين عالمي الحيوان 
والإنسان» وإلى ما يِجِرّه قتل الإنسان أخاه الإنسان 
من جدب وفقر في عناصر الطبيعة. ويُرد هذان 


الاقتباسان على المكان الصحراوي الذي تدور فيه 
الأحداث» كما يعتمل الصراع داخله في جو 
أسطوري يشهد فيه تمثال الكاهن والودّان على 
تراجيديا الموت الذي يخصب الصحراء وتجري الماء 
والعشب في عروقها. 
تتمثل مادة الحكاية في سر العلاقة التي تقوم 
بين الشخصية المحورية في الرواية (أسوف) 
5 وهو تيس جبلي تقول لنا الكتب إنه 
انقرض في أوروبا منذ بدايات القرن السابع عشر 
ولكنه ظل موجوداً في الصحراء الكبرى. ثمة 
غموض يحيط بهذا الحيوان الذي يقول عنه أسوف 
إنه «روح الجبل»)» فهو يعتصم بالجبل إذا طوردء 
وفي لحمه يكمن سر من أسرار الوجودء. كما 
يقول شيوخ الصوفية. تقوم بين أسوف والودّان 
علاقة سرية معقّدة يحل فيه الودّان فى جسد 
أسوفء ويرى فيه الأخير أباه الى صرف 
الودّان لأنه لم يحافظ على نذره بعدم صيد الودان. 
وعندما يجز قابيل رأس أسوفء. وهو مصلوب 
على تمثال الكاهن والودّان» يمتص جسد الودّان 
دم الإنسان وتمطل شآبيب المطر على جسد 
الصحراء العطشان. 


تت 


ثمة علاقات تواز 7 وخ الاشاسات الى 
يضعها الكاتب فى مفتتح الفصول وما يحدث في 
الرواية» وقد 0 إلى تلخيص أحداث الرواية 
في آية قرآنية وحكاية قابيل وهابيل المقتبسة من 
العهد القديم. في بدايات الفصول التالية يعمل 
الكوني على التوطئة للأحداث والعلاقات التي 
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يك 


يقيمها بين الشخوص باقتباسات تعلق على طبيعة 
الصحراء وموجوداتهاء من هيرودوتء والنفري» 
وأوديب ملكاً لسوفوكليس» وكتاب التحولات 
لأوفيد. وتضيء هذه الاقتباسات» التي يشرح 
معظمها طبيعة الحياة الصحراوية والصفات التي 
ينبغى لأهل الصحراء أن يتمتعوا هاء حكاية 
اتوت وقابيل والوذان» أي حكاية الصراع الأزلي 
بين البشر أنفسهم» وصراعهم كذلك مع الطبيعة 
القاسية. 


لعل عنصر الإدهاش في هذا العمل الروائي 
كامن في اللعبة الأسطورية ‏ القصصية التي 
يقيمها إبراهيم الكوني» حيث يشكل الاقتباس في 
رواياته مفتاحاً تحليلياً أساسياًء إذ يصعب فهم 
جوهر عمل الكوني الروائي بدون النظر إلى علاقة 


رواياته. 


يضفي قثال الكاهن والودّان» المنحوت في 
لحم صخرة عظيمة تقوم وسط الصحراء الكبرى». 
غموضاً ساحراً على بداية الحكاية» ثم تبدأ خيوط 
هذه الحكاية الأسطورية تنحل على خلفية نمو 
العلاقة بين أسوف والودّان. ونحن نعلم من خلال 
سرد الراوي الملتصق بشخصية أسوف» حيث إنه 
يرى عالم الصحراء من خلال عينيه ويحمل رؤية 
لصيقة برؤيته» أن روح الودّان حلت في جسد 
أسوفء وأن الودان الذي أنقذ والد أسوف أول 
مرة» ثم صرعه بعد مطاردة أسطورية عنيفة» قد 
أخذ مكان الأب» وأصبح أسوف يرى أباه في 
عيني هذا الحيوان الذي يمثل روح الجبال في نظر 
ساكني الصحراء الكبرى. من خلال هذه العلاقة 
التي تقوم بين أسوف وحيوان الودّان» ينفتح 
المجهول على نهاية الحكاية» حيث يحضر قابيل 
مصحوباً بالضابط الأوروبي الذي يهديه البنادق 
والسيارة والطائرة العمودية» ما يمكنه من تمشيط 
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الصحراء بحثاً عن بقايا قطعان الغزلان» التى 
أبادها وجعلها تهجر الوديان وتلجاً الاقم 
الجبال» وهو أمر يخالف طبيعتها الملتصقة بالسهل 
الممتد في الصحراء. 

ظهور قابيل في الصحراء ينبئ بالقتل» 
خصوصاً أن الاقتباس المثبت فى الصفحة الأولى 
من الرواية كان قد هيأ القارئ لحدث القتل. إن 
قابيل يعرف أسطورة تحوّل أسوف إلى ودّان وهربه 
من جنود الطليان» ولكنه يضغط عليه لكي 
يرشده إلى مكان الودّان فى الصحراءء فنهمه 
للحم يكاد يقضي عليه بعد أن انقرضت الغزلان 
من الصحراء. وعندما ينكر أسوف معرفته بمكان 
الودّان» يقوم قابيل بصلبه على تمثال الكاهن 
والودّان بحيث يغطى أسوف جسد الودّان 
الأسطوري» وقلانس بيد الكاهين رأس أسوف 
الخاسترة 

إننا هنا بإزاء تقاطع حكايات وأساطير 
مستدعاة من ثقافات مختلفة؛ مشهد الصلب وسط 
الصحراء على مذبح وثني» وقابيل الذي يستدعى 
من أسطورة بدايات الخلق وتعمير الأرض ليقوم 
بفعل القتل. هذه الأساطير كلها تتضافر لتجسّد فى 
الحيانة يشه ا دن فنافهة أباطي خضت 
وحلول القتيل في جسد الأرض العطشى» وهو ما 
يُرجّعء كما أشرت من قبل» أسطورة اللمخصب 
بنسخها الفرعونية والفينيقية والرافدينية. 


ءات 
في «التبر» يستكمل الكونيٍ بحثه في جوهر 


العلاقة التي تقوم بين إنسان وحيوان بحيث تصل 
هذه العلاقة الأخوية إلى نقطة لا تفصم فيها. إنها 
حكاية العلاقة الصافية التي لا يكدرها طمع في 
الحياة الفانية؟ حكاية عشق خالصة تشهد مها طبيعة 
الصحراء المفتوحة العامرة بالأسرار. ونحن نعثر 
على جذور العلاقة التي تربط أوخيد بجمله الأبلق 


في الرواية السابقة «نزيف الحجر». وعلى الرغم من 
أن الراوي يمر مرّأ سريعاً على شرح العلاقة التي 
تربط الأب بجمله الأبلق (تما يوضح أن الحكاية 
في «التبر» هي حكاية الأب فيما الحكاية في 
«نزيف الحجرا)ا هى حكاية الابن)» فإن إيراد 
الحكاية يربط العملين الروائيين برباط يتجاوز كون 
وحيواتن. 

إن واحدة من الروايتين تطلع من الأخرى» 
ومالم تقله «نريف الحجر؛ا عن الطبيعة الغادرة 
الطماعة للإنسان تقوله «التبرا. وفي هذا السياق 
من تعالق النصوص الروائية» وتكامل العالم 
إبراهيم الكوني يشكل عالمه الروائي من المفردات 
والعناصر نفسها؛ إذ يقوم بتوسيع منظوره 
للأشياء» وللعلم وجوهر الوجودء من خلال 
تفخص هذه العناصر وإعادة النظر فيها عملاً 
زوائتا بوواء عمل » وكأنه يُقلب عام الصحراء على 
مهل. كاشفاً عن امتدادها اللانهائى وأسرارها 
التي لا تنتهي» وقدرتها على عكس جوهر تجربة 
البشر في مواجهة ندرة العناصر وقسوة الحياة. 
ولعل «التير» واحدة من الروايات القليلة المكتوبة 
بالعربية التي تضيء» من خلال العلاقة الجميلة 
المدهشة التي تقوم بين إنسان وجمل» جوهر طبيعة 
الإنسان وقدرته على تجاوز البرزخ الفاصل بين 
لا منفعة ترجى من ورائهء ليخر في النهاية 


في «التبر) يختلط دم الإنسان بدم الحيوان» 
فيتخل أوخيد عن زوجته وابنه» في زمن حرب 
الطليان وا جوع والجدب فى الصحراءء ليحتفظ 
فى مايمكن أن نسميه ملحمة «أوخيد وحمله 
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الأبلق». لكن حكايات العار التى تعمر بها 
الصحراء تدفع البدوي وجمله الصحراوي النادر إلى 
ذروة الامتحان التراجيدي» فيقتل أوخيد الرجل 
الذي استغل علاقته الحميمة بالجحمل» ليسلبه 
زوجته وابنه» لتنتهي رواية «التبر» إلى مشهد 


الأضحية الذي انتهت إليه سابقتها. 


تقوم هذه الرواية» مثلها مثل الرواية 
السابقة» على تثبيت الاقتباسات في مفتتح الفصول 
لإضاءة عالمها الداخل. وفي الاقتباس من ابن فضل 
الله العمري في كتابه تملكة مالي وما معهاء ميئ 
الكاتب قارئه للحكاية.ء حكاية «التبر والإنسان 
والجمل الأبلق» التي تتحول» من خلال إضاءة 
الاقتباس. إلى أمثولة. كما أن الاقتباس من 
سوفوكليس (الآلهة لا تغفر الحنث بالوعد) هيئ 
القارئ لتقبل هذه التراجيديا الصحراوية التى نشيه 
فى أحداثها واحدة من تراجيديات سوفوكليس 
نفسهء حيث يكون الإنسان منذوراً لمصيره 
انكشاف هذا المصير إلى الصفحات الأخيرة من 
العمل. ويقوم الحنث بالنذر في سياق هذه 
الرواية» كما قام في الرواية السابقة» بدور المشدّد 
على المصير التراجيدي للبطل. لقد نذر أوخيّد 
للإلهة تانيت أن يذبح جملاً سميناً إذا شفي جمله 
الأبلق من الجرب. ولما شفي الجمل لم يفعل» وهو 
ما يمهد لموته إيفاء بالنذرء وذلك على هيئة أضحية 
يْمَثْل بها بعد أن تُربط بين جملين يركض كل منهما 
فى اتجاه يعاكس صاحيه. 

إضافة إلى الاقتباس» الذي ينبه القارئ إلى 
التاريخ على حجارة الصحراء لكي يُوثّر الحدث». 
وينبه القارئ إلى النهائية المأساوية الصارخة للبطل. 
إن وصف الرسم هو بمثابة إنذار بما سيحدث في 
نباية الأمر. 


يصور الرسم مشهد مجموعة من الرعاة 
يطاردون ودَاناًء وهم يمسكون بالرماح ويلوحون 
بالقوس. ولا توحي المسافة التي تفصل الصيادين 
عن الودّان بأنه سينجو برغم وجود الجبل في نهاية 
الطريق» والذي يعد الأمل الوحيد للودّان لكي 
يصل إلى بر النجاة. ويصور الرسم الودان وهو 
يضاعف من عذوه لكي يصل الجبل» فيما 
يضاعف الصيادون ركضهم خلفه ويدققون في 
تصويب النبال والرماح نحوه. 


تمل ثنائية إبراهيم الكوني الروائية؛ التي 
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تدور حول علاقة إنسان بحيوان» تجلية رمزية 
لعالمى الصحراءء للفضاء المفتوح على الأفق 
والمجهول. إن علاقة الشخصيتين البشريتين مع 
الحيوان» فى صفائها الخالص المدهش وجذورها 
الضاربة في الطبيعة الخيرة للسوجوذات» هئ 
بمثابة تعبير بالرمز عن جوهر التجربة الإنسانية» 
حيث يعمل المسرح الصحراوي الفقيرء على 
الكشف بصورة مدوية عن جوهر الطبائع 
البشرية» وعن تعالق الأساطير والخرافات 
والموجودات الوثنية الصحراوية التي تدخل في 
نسيج حياة أهل الصحراء. ْ 


عالم صنع الله إبراهيم الروائي 


2 


ينتمي صنع الله إبراهيم (ولد عام )1١9710‏ 
إلى مرحلة ما بعد نجيب محفوظء فروايته الأولى 
تلك الرائحة. صدرت حين كان محفوظ قد أنجز 
مشروعه الروائي تقريباً. ومع أن فروقاً كثيرة» على 
مستوى التقنية الرواتية وغيرهاء تفصل بين 
الروائيين» فقد أخذ إبراهيم من محفوظ سؤال 
العلطة البماسية »الى قل القين قهل قيدزة: 
ورواياته الثماني» باستكناء اثنتين منها (بيروت 
بيروت ووردة) قاربت وجوه السلطات المصرية 
المتعاقبة» التي تعكس القمع أو الفسادء أو 
الأمرين معا. 

أعلنت هذه الروايات, الممتدة من عام 
7 إلى عام .7٠١*‏ مشروعاً روائياً له من 
الخصائص ما يميّزه من غيره. يتكشّف هذا التمايز 
في أبعاد أربعة: أولها عمل الروائي كمؤرخ 
يومي» أو كمؤرخ من نوع خاصء يلتقط معنى 
التاريخ المصري» في حقبه المتوالية» من وقائع 
الحياة اليومية. وهذا المنظورء. الذي يرى إلى 
سلطات متعاقبة؛. يضع «تلك الرائحة». على 
مستوى الموضوعء في نباية الخمسينيات وبداية 
الستينيات من القرن الماضى» ويتخذ من منتصف 
السدينيات موقعاً لروايقه آلنانية'نجمَة اضصطس: 
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فيصل دراج 


تأملت هاتان الروايتان القمع السياسي في 
العهد الناصري» وكشفتا عن مأساة نظام وطني» 


يلتزم بحقوق شعبه ويحرمه من الحرية في آن. 
قارب الروائى الفترة الساداتية» الممتدة من أوائل 
السبعينيات إلى أوائل الثمانينيات» برواية هجائية» 
اللجنة التي اتخذت من سياسة سد أو 
«الانفللات»؛ كما يقول البعضص» موضوعا لها. 
بعد انتهاء «الحقبة الساداتية»» زمنياًء توقف 
الروائي أمام تداعي القيم وتشوه الإنسان المصري 
في عمله ذات »)١597(‏ وعاد إلى الموضوع ذاتهء 


وقد ازداد المجتمع المصري انهياراًء في رواية شرف 
.)١5840(‏ التى تبجو زمنها هجاء شديداء ناظرة 
بحنين إلى «وطنية» التجربة الناضرية المنقضية. أما 
روايته الأخيرة أمريكا نللي »23٠١7(‏ فاستكمال 
لتداعي مصر وانحطاطهاء من وجهة نظر الروائي» 
لآن عنوان الرواية يخيل+ أؤلاء إلى أمريكا ويشي» 
ثانياًء بضياع الاستقلال الوطني» ذلك أنه يمكن أن 
يكتب بشكل آخر: «أمري كان لي». تعطي هذه 
الروايات شهادة عن علاقة الفرد بالسلطة المصرية 
خلال نصف قرن من الزمن تقريباً. ويظهر تأكيد 
علاقة الرواية بحقبة تاريخية محددة واضحاً فى 
الإشارات التاريخية المتناثرة» كتلك التى تحيل إلى 
غوية المرة المسر نولدت لسرت ان رن الا 
الثانية من مشروع بناء السد العالي» وهي الغترة 
الزمنية التي تدور فيها رواية «نجمة أغسطس»؛. أو 
إدراج أسماء كارتر وكيسنجر وبريجنسكي في رواية 
«اللجنة». ويتكرر الأمر ذاته فى رواية «بيروت 
بيروت»ء الع تعافنلت فنع الخرب الأهلة في 
لبنان» حيث نقرأ فى الصفحة السادسة منها: 
باجا القار] رجانه الصانع يل لود 
تشرين الثاني .»2١98٠‏ بينما تمتد«ذات). في 
أرشيفها الإخباري الكثيف» من عام ١947‏ حتى 
عام 1440. تقدم هذه الإشارات إضاءة ثانوية 
مجزوءة المعنى» لأن التاريخ الحقيقي الذي تتقصاه 
الرواية يقوم في مصائر البشر. بل إن معنى التاريخ 
كله يقوم في مجازات تقهر الإنسان» مثل مجاز 
السجن في «تلك الرائحة»» حيث السجن يتسع 
ليشمل الشوارع ومحطات المترو والغرف الصغيرة» 
أو يجاز الصخر فى «نجمة أغسطس». تلك المادة 
الصامعة التي تحسم حياة الإنسان الذي تقع عليه» 
وهناك مجاز «الكوكاكولا» فى «اللجنة)ء. ذلك 
الشراب المصاحب للسيطرة الأمريكية» الذي اقتفت 
الرواية أصله وتاريخه إلى حدود الاستقصاءء وصولا 
إلى محاز السلعة القاتلة في «شرف»» التي تقنع 
الإنسان المحروم بأن يبيع شرفه. 
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ات 


يأتي البُعد الثاني من استراتيجيا كتابية قوامها 
«التحقيب» إن صحّ القول. حيث لكل حقبة 
سياسية ‏ اجتماعية معادلها الروائي» الذي يلتقط 
الجديد الذي جاءت به. كأن الروايات المتلاحقة 
سلسلة مرايا يكمل بعضها بعضاً. منتهية إلى مرآة 
كبيرة تعكس أحوال مصر فى عقود متلاحقة. 
بعت الروائن ح الزرت فى اسلطيةة لزيا 
الروائية» بدون أن يكون مؤرخاً تقليدياًء لأنه 
يستقي مادته من تفاصيل يومية تتمحور حول 
إنسان مغترب. وواقع الأمر أن إنسان صنع الله 
المغترب» وهو بصيغة المفرد غالبا» مطارد بضجيج 
مدينة تعاني الفقر والتخلف من ناحية» وحضورا 
ثقيلاً للسلطة من ناحية ثانية. وهذان العنصران هما 
اللذان يستحضران.ء فنياًء موضوع الضجيجء 
الذي يطارد مغتربا لن يشعر بالراحة» ويفرضان 
الزحام عنصراً مسيطراً في الحياة اليومية. 


يحضر الزحامء بشكل إيقاعي» في «تلك 
الرائحة»)» وتستهل به رواية «شرف»» ويمثّل» 
بشكل متقطعء في «اللجنة»» تعبيراً عن مدينة 
خانقة ومختنقة. ولهذا تبدو الحياة اليومية مجازاً لمدينة 
مريضة» تكشف عن أمراضها في مصائر بشرية 
بائسة. تتوزع على ألوان مختلفة من البشر. بل إن 
إبراهيم» وبقصدية واضحة» لا يستدعي شخصية» 
حتى. ولو كاك خارضة» إلا البخبر من السلت 
المتعدد الذي يسكن المدينة. تكون الحياة اليومية» 
نذا المعىء عاضا للسفويين المريضة والمشدوهة6 
التي تتكشف مصائرها في مفرد مغترب» انزاح عن 
جوهره الإنساني» وانزاح أكثر عن الرغبات 
الإنسانية التي يتلهف إلى تحقيقها. يقترب إبراهيم» 
الذي يكثف المصير الجماعي في مصير فردي» من 
عالم الاجتماع المنهجي المدقق». الذي يختار (عيّنة 
دالة1» تنطق بحقيقتها وهي تشرح حقائق غيرها من 
المغتربين. وهذا الاختيار القصدي الغاضب, الذي 


يندد باعتقال الرغبات الإنسانية» هو الذي ينشر 
القبح اليومي ويرصده في مواقعه الكثيرة المختلفة. 
واية ذلك الفرد الذي تطارده الرائحة الكريهة فى 
«تلك الرائحة»» ويثقل عليه السديم التشرئ فى 
«اللجنة»؛ ويتأفف من القذارة والعفن فى اشرف»)» 
أو يطارده شبح الضوء في «نجمة اطي تنتقل 
الرواية من ضيق المكان إلى روح بشرية تضيق بما 
نطازقها مزكندة انق ال الاسد يما : الملططة 
الساسية مرنحا للعنيق فى حالانة التتوعة 


تت 


يصدر البُعد الثالث عن مشروع روائي له 
خصوصيته الواضحة التي تفصله عن غيره. وبسبب 
ذلك ابحعد إدراهيم» مد البذايةعينا ميمه 
الماركسيون ذات مرة «الواقعية الاشتراكية»» التى 
دعت إلى رواية أيديولوجية» اعتماداً على مقولات 
ثلاث: البطل الإيجاي الذي لا يعرف النقص 
والتناقض؛ الصراع الطبقي الدائر بين المضطهدين 
والمضطهدين ؛ النهاية المتفائلة» التي تبشر بانتصار 
البطل الإيجابي على غيره. رفض إبراهيم» وهو 
الماركسي الذي أوصله تحزبّه إلى السجن» الصيغة 
الأدبية المجردة التى توحد بين الأدباء جميعاً. تطلع 
الروائي إلى معرفة الواقع» كما هوء بدون إضافات 
أيديولوجية تحجبه» وسعى إلى اكتشاف «الواقع 
الحوهري»., الذي لا يكشفه الحدس ولا تقبض عليه 
الرؤية المباشرة. أفضى هذا التصور إلى نتيجتين: 
تؤكد الأولى منهما أن الكتابة الروائية أبعد ما تكون 
عن الوحي والإلهام والجمل البلاغية» وهو ما 
يشير إليه إبراهيم بجملة سريعة في روايته اذات»» 
إنما هى شكل من البحث المعرفي الدقيق» الذي 
يستلزم التقصي والملاحظة والتماس «السببية 
الاجتماعية» التي تقوم وراء ظواهر القبح والقهر 
والاغتراب. لا غرابة في أن يعكف إبراهيم؛ في 
طور من حياته؛ على كتابة ١رواية‏ علمية» موجهة 


إلى جمهور واسع من القراءء وأن يتسلل «المنظور 


يذ 


العلمى» إلى كتاباته جميعاً. ترى النتيجة الثانية أن 
الكتابة الروائية ليست منعزلة عن أشكال الكتابة 
الأخرى. مكتفية بذاتهاء وأن نصوص الكتابة 
المختلفة منفتحة بعضها على بعض. وقد فرض هذا 
المنظور ذاته على التقنية الروائية» مميزاً بين البنية 
السطحية» التي يضطرب فيها إنسان مغترب محاط 
بالقبح» وبئية الأعماق؛ التي تحاول القبض على 
السببية الاجتماعية» التى أنتجت هذا الإنسان على 
باهو فلي لاعرابة 8 إذن فى أناتفهق روانة 
(الاتجة ا عقا عن الأصول القارفية خيرات 
«الكوكا كولا»» وأن يكون «مايكل أنجلوا؛ كما 
المواد الأولية الضرورية لبناء السد العالي» حاضراً 
بكثافة في «نجمة أغسطس»» وأن تحتشد وثائق 
اقتصادية واجتماعية في «شرف»» وأن يكون في 
«ذات» روايتان متوازيتان» يضىء ل 
الأول متهم غاذة صحفية أرشيقية كقيفة عن 
الاقتصاد والسياسةء والثانية «متخيلة» تترجم ما 
قالته الرواية الأولى» كما لو كانت الشخصيات 
الروائية مقولات اجتماعية - سياسية ناطقة. 
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اتكاء على بنيتي السطح والأعماق» وضع 
إبراهيم في «بيروت بيروت» مادة وثائقية عن تاريخ 
لبنان الحديث» محاولاء وقد أخذ موقع المؤرخ وعالم 
الاجتماع» أن يفسر حاضر الحرب بعوامل محتلة 
سبقتهاء متمسكاً بجدل العلة والمعلول» أو 
المقدمات والنتائج. ولن تكون البنية الروائية في 
«أمريكا نللي» مغايرة لغيرها من الروايات؛» التي 
حاولت أن تستولد المعنى الأمريكي الجوهري من 
«تاريخ عميق» لا تظفر به الرؤية اليومية المباشرة. 
غير أن هذا التصور الروائي» وهنا يحضر البُعد 
الرابع» لا يكتسب دلالته إلا من عنصر محايث له 
هن القارطة الذي ريؤيية الزواكي نباك نيذه 
ليرى «الواقع الحقيقي»؛ بعيداً عن الوهم اليرمي 
وأضاليل الأيديولوجيا السلطوية. ولعل هذا الهدف 


التربوي هو الذي يفسر النص الروائي المختلف». 
الذي سعى إليه إبراهيم في روايته «ذات»)؛» وهو 
أكثر أعماله تجديداً وطموحاء حيث القارئ يقارن 
بين الشخصيات الروائية وأخبار الصحف اليومية 
من ناحية» وتناقضات هذه الأخبار من ناحية ثانية. 
تؤدي أخبار الصحف. هناء دور السجن القديم في 
«تلك الرائحة»»؛ مع فرق جوهري هو أن السجن 
القديم كان يقمع «أفراداً» يحسئون التفكيرء على 
خلاف «السجن الحديث» الذي ينتج مجتمعا يلهث 
وراء سلع مستحيلة. ولا يحسن طرح الأسئلة. 


أقام إبراهيم أعماله على وحدة الرواية 
والواقع والمؤلف؛ إذ الرواية تنقل الواقع 
الآخرون ويعيشه معهم. ومع أن بعض رواياته 
تحمل ملامح من سيرته الذاتية» مثل روايتيه الأولى 
والثانية» فإن هدف إبراهيم أن يعطي القارئ موقع 
المؤلف». وأن يقاسمه رصد الواقع والتعرف إلى 
الأسباب التى تصوغه. 


يسعى هذا الهدف إلى أغراض ثلاثة : الغرض 
الأول تقديم الواقع المعيش عارياً في تداعيه 
وبؤسهء والتعرّف إليه في أسئلته الكبرى وتفاصيله 
الصغيرة. ويتعين الغرض الثاني بلغة بسيطة مباشرة 
مقتصدة تستيعد» كلياء البلاغة المدرسية والزخرف 
اللفظي» بل إن لغة الروائي تصبح.» أحياناً» لغة 
إشارية» وَمْضيةء إن صح القولء» تطابق الموضوع 
الذي تشير إليه» أو تكاد. ولغة متقشفة كهذه 
حريصة على توصيل رسالتها الواضحة إلى القارئ. 
ومهجوسة بتقديم وقائع خالصة مبرّأة من اللعب 
اللغوية. وربما يكون إبراهيم من الأدباء القلائل 
جدآء الذين يختزلون اللغة إلى بُعدها التوصيل 
المباشرء حالة كحال «العالم الموضوعي»» الذي 
يقدم «الحقائق» ويُعرض عن غيرها. أما الغرض 
الثالث» فيتمثل بالسخرية السوداء» التي تخلق بين 
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المؤلف والقارئ شكلاً من المؤانسة» وتقنع القارئ 
بالحوار مع العمل الروائي. لا تمل السخرية» بهذا 
المعنى» إضافة خارجية على الكتابة» ذلك بأنها 
التعبير الأكثر عمقاً عن واقع جانب الصواب. 
ويبدو هذا واضحاً فى رواية «ذات» التى تحكى 
عن واقع سديمي يلغي الكيان الإنساني ويستبقي 
مايدل عليه كأن نقرأ: «لم تلق القصة النجاح 
... فحكت وجه الأرنب 
عن الحريق الذي وصله رجال المطافئ بعد ساعة 
ونصف من نشوبه ثم اكتشفوا أن خراطيمهم 
مخرومة»؛ وروت صاحبة المنكبين ما جاء في بريد 
الأسبوع عن الزوجة الثانية الصغيرة التي أصيبت 
بالعمى عندما دعا عليها أولاد زوجهاء وقالت 
الشامة السوداء إن زوجها يطالبها بالتحجب. ..24. 
تصدر السخريةء ظاهرياًء عن لعبة الألقاب التي 
تلغي الأسماء» لكنها تأتي» فعلياًء عن واقع 
اجتماعي يحول البشر إلى مخلوقات تنزق إنسانيتها. 
يسخر الروائي من واقع متداع بالغ في تداعيه؛ 
ودفع البشر إلى قبول التداعي والتالف معه. 


الذي توقعته ذات». 


قرأ إبراهيم العهد الناصري. روائياً. بمقولة 
الاغتراب» وتأمل ما تلاه بمقولة التدمير الذاتي» 
ووصل لاحقاً إلى مقولة البشر ‏ الأشياء» التي تمنع 
والسلوك والمبادرة. ولهذا تفضي كل حكاية في 
«شرف» إلى حكاية لاحقة تمائلهاء بعد أن أنجبت 
الحياة اليومية الخربة بشرأ فقدوا وجوههم 
واستعاضوا عنها بأقنعة متناظرة. والواضح في هذا 
كله هو الفراق بين الشخصيات والزمن» كما لو 
كان الأخير قد توقف وترك الشخصيات جامدة 
وأقرب إلى الموت. لن تحضر الشخصية واضحة مع 
اسمها الواضح.ء في هذه الحال» إلا إذا كانت 
مرتبطة بالماضي الوطني » وحريصة على قيمه. أي 
إذا كانت من ذلك ال حيل» الذي جاوز الخمسين» 
وعاش مرة حلم التحرر الوطني والاجتماعي. 


4 عالم جمال الغيطاني الروائي 


فخري صالح 


اعون عات لياط رام رويطل ظوبا ل 
رقاب العباد. 


- 


أنماط متعددة من المقاربة السردية»ء فى محاولة 
للنظرء من زوايا عديدة» إلى موضوعه الأثير 
المتمئّل فى الكشف عن آليات عمل السلطة» 
(0019175 2 وقائع حارة الزعفراني (0)1915©, 
الرفاعي (270)019108. خطط الغيطاني 
(1944"*؟. كتاب التجليات (ثلاثة أجزاءء 


.١98‏ 1986. 20019417 , رسالة البصائر فى جمال الغيطاني 
المصائر .2'0)1١98/4(‏ وصولا إلى حكايات المؤسسة 
كسمي ل يعوو هتفه ولك عدن الغيطان نول في الكثابة الروائية 


الكيفيات التى يتجللى فيها مفهوم السلطة» بغض العربية؛ التي بدت في ستينيات القرن الماضي 
النظر عن الأزمنة والأمكنة وطبائع البشر الذين أقرب إلى السرد الخطي التقليدي منها إلى الكتابة 


.)١19174 جمال الغيطاني» الزيني بركات (بيروت : دار الشروق»‎ )١( 

.)19175 مال الغيطاني» وقائع حارة الزعفراني (القاهرة : دار الثقافة الجديدة.‎ )١( 

(؟) جمال الغيطاني» الرفاعي : رواية (القاهرة: الهيئة العامة للكتاب؛ 19198). 

(4) حمال الغيطاني» خطط الغيطاني (بيروت : شركة المسيرة» .)١98٠‏ 

(5) جمال الغيطاني» التجليات» ٠ج‏ (بيروت: دار الوحدة» .)19417-١19417'‏ 

(5) حمال الغيطاني» رسالة البصائر في المصائر: رواية (القاهرة: دار الشروق» .)١198/8‏ 
(9) جمال الغيطاني»: حكايات المؤسسة: السفر الأول (بيروت: الانتشار العربي» .)١9937‏ 
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الروائية ذات السطوح الغنية المتعددة. القادرة على 
تنبيه القارئ بدلا من تطمينه وتنويمه» تنبه إلى ما 
تنطوي عليه كتب التاريخ في العصور الإسلامية 
المتأخرة» وكتب الخطط كذلكء» من مادة سردية 
غنية يمكن النسج على منوالها ومحاكاة لغتها بصورة 
ساخرة» وبناء عالم شبيه يعالمها. ويمكن القول إن 
مشروع الغيطانيٍ الروائي يقوم على إنشاء عالم 
مضىء بانياً على نتف من الأخبار والشخصيات 
كوناً من الأحداث والشخصيات والوقائع. إن 
رواياته توهم قارئها بانتسابها إلى شكل الرواية 
التارمحية بسيب قدرة الروائكى على موضعة 
شخصياته وأحداث رواياته في فضاء تاريخي محددء 
رغم أن هذا الفضاء التاريخي مبتدع» وليس لمعظم 
الشخصيات مرجعية تاريخية. 


2 


يصدق هذا الكلام على «وقاشع حارة 
الزعفراني» و «الزيني بركات». كما يصدق عل 
«خطط الغيطاني». لكن «الزيني بركات» هي الرواية 
الأكثر إثارة للجدل بهذا الخصوص. لكونها انبنت 
على فقرة من كتاب محمد بن إياس بدائع الزهور 
فى عجائب الدهور. إن شخصية «الزينى بركات» 
مذكورة في تاريخ ابن إياس » الذي يسجل وقائع 
هزيمة المماليك على أيدي بني عثمان» وهي» بما 
تشتمل عليه من خصائص وصفات في الرواية» 
غير بعيدة عن الشخصية المذكورة في تاريخ ابن 
إياس. لكن إعادة بناء الشخصية والفضاء التاريخى 
المحيط بها هي التي تجعل من رواية «الزيني 
بركات» عملا لا ينتمي بأية صورة من الصور إلى 
الروايات التاريخية. 


دما يفضية لياق بغر لياف الالسنات 
إلى لحظة ماضيةء ولذلك فهو يؤسس عمله 
الوراسرى عتل تمدام # ممرعة م سباق هذا 
الماضق». وتحيد ونام الشخصية ويوكث النضاء 
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الجغرافي والتاريخي» الذي ربما تكون هذه 
الشخصية قد تحركت فيهء بمايوهم بوجود 
الشخصية فى لحظة تاريخية ماضية. والغاية من بناء 
هذه اللحظة التازعية الماضية هي تقديع صورة 
الواقع الراهن بملابس عصر مضى ولغته ولهجته. 
وفي هذه النقطة بالذات يكمن نجاح رواية «الزيني 
بركات» وأهميتها على صعيد تطوير الشكل الروائي 
العربي. ولو تفحصن المادة التي تتشكل منها 
الرواية» لوجدنا أن الغيطاني يستخدم خطاب 
الراوي» والتقريرء والمذكرة» والرسالة» والندا 
والخطبة. والمرسوم السلطاني» وفتاوى القضاة» 
جادلاً ذلك كله في شكل روائي دائري يبدأ في 
نقطة زمنية محددة ليعود إليها في نبايته. إن العبارة 
التي يقدم بها الكاتب لروايته (لكل أول آخر ولكل 
بداية نهاية) تؤكد الشكل الدائري للرواية. لكن 
هذه الأشكال السردية» وغير السردية» المأخوذة 
من بيئة إسلامية مملوكية ‏ عثمانية يُعاد صوغها في 
حوار التخطيات»:وموتولوجها الداخل» التصيح 
مكوناً داخلياً من مكونات الشكل الروائي الحديث. 


تقوم «الزيني بركات" على تعددية صوتية تسمح 
لنا برؤية الأحداث من منظورات مختلفة. وهي تفتح 
فضاءها على أحوال الديار المصرية وقد اضطربت» 
والقارئ يرى هذه الأحوال من خلال عيني الرحالة 
البندقي فياسكونتي جانتى» الذي يصف القاهرة 
وأحوال أهلها بلغة تمزج بين التقرير واللغة المجازية 
التصويرية الموحية: «أرى القاهرة الآن رجلا 
معصوب العينين» مطروحاً فوق ظهره» ينتظر قدراً 
خفياً». يلٍ هذا القسمّ الافتتاحي عدد من الفصول» 
التي يسميها الكاتب سرادقات» تبدأ أحداثها عام 
417 ه وتنتهي عام 415١‏ هم ثم يعود صوت 
الرحالة البندقي ليروي عن مدينة القاهرة المكسورة» 
وعودة الزيني محتسباً وحاكماً للقاهرة بعد انتصار بني 
عثمان» وذلك في فصل يسميه الكاتب «خارج 
السرادقات» وتحصل أحداثه في عام 477 ه. 


ا 


ما بين المقتطفين السابقين من مذكرات 
الرحالة البندقي فياسكونتي جانتي يعمل الغيطانٍ 
على الكشف 7 عالم شخصياته الروائي باستخدام 
أشكال سردية متعددة» كما أنه رق الكلام على 
ألسنة شخصيات مختلفة : زكريا بن راضي» سعيد 
الجهيني؛ عمرو بن العدوي» وراو ينقل إلينا رؤية 
توهم بأنها محايدة. 

إن العالم الروائي في «الزيني بركات» يُعرض 
بسطوحه وأغواره المختلفة» بعيون ترى هذا العالم 
من منظورات مختلفة: بعين البصاصء أو مُقدم 
البصاصينء أو زعيمهم, الذي يرى في مهنة 
البصاصة وسيلة إحلال العدل بين الناس» أو 
الثائر» أو الصوفىء أو المشاهد العابر. لكن الرحالة 
-المشاهد العابر بيذ قزيباً من المؤلفة» بذلالة أن 
المؤلف وقّع باسمه في نهاية المقتطف الأخير من 
مذكرات الرحالة البندقي» والتاريخ كما يبدو هو 
زمن عمل الكاتب على الرواية. وما يجدر التنبه إليه 
في هذا السياق هو أن المادة السردية التراثية لا تشكل 
بقعا منفصلة في النص. إنها جزء عضوي من البناء 
الروائي الذي يعتمد» في مواضع مختلفة منهء 
الحوار والمونولوج الداحلي اللذين يشكلان عنصرين 
أساسيين في الرواية الحديثة. 

ماأريدالتوصلإليه.ء من خلال هذا 
الاستعراض السريع للمادة التي تنبني منها رواية 
«الزينى بركات»» هو القول إن جمال الغيطاني يعمل 
على تطعيم الشكل الروائي الحديث بالمادة السردية 
التراثية ؛ إنه يقوم بتهجين هذا الشكل بمواد غريبة 
عليه. وهو ما يفتح الرواية على عالم شديد الغنى 
والحيوية» بل على منجم من الأشكال» يعطي 
الرواية العربية بعداً أصيلاً متجدداًء ويفتحها على 
آفاق رحبة من تطوير الشكل وتعميق الدلالة. إنه 
يستعير شكل الكتابة التاريخية في نهاية العصر 
المتلوكى لينشى عالماً شبيهاً بالعال الذي تتقلة هذه 
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الكتابة التاريخية» مبتدعاً شخصيات توهم بتاريخيتها 
فى سياق تشكل الأحداث وحركة الشخصيات فى 
هذا البناء الروائي الذي يوحي للقارئ بأنه مقتطع 
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يتخذ جمال الغيطاني تقنية القناع أسلوباً للتعبير 
عن الحاضر بتقديم صورة تراثية ‏ تاريخية للواقع 
الراهن. وهو يقوم بترحيل الحاضر إلى الماضي » 
ويرسم صورة ثابتة للقمع والسلطة من خلال تأبيد 
الماضي» وتصعيد مفهوم القمع. وجعل إحدى 
الشخصيات المركزية في العمل (زكريا بن راضي) 
تجهر بأن مهنة البصاصة هي وسيلة إحقاق العدل 
بين الناس. ويبدو المؤتمر الذي يعقده زكريا 
ابن راضي» بتوجيه من الزيني بركات؛ لكبار 
بصاصى المعمورة» محاكاة ساخرة لشكل العلاقات 
الأمتخيارية القائمة بين أجهزة المخابرات في 
زمانناء كما أن الحديث عن تطور مهنة البصاصة في 
زمن زكريا بن راضي هو كشف عن لعبة القناع في 
هذا العمل الروائي. ورغم قدرة الغيطاني المذهلة 
على إيهام قارئه بالجو التاريخي في أعماله الروائية» 
فإن عدم تمكننا من إسناد الكثير من الشخصيات 
والأحداث إلى مرجعيات تاريخية محددة يكشف عن 
لعبة القناع» وغاياتها المواربة» لتقديم نقد للواقع 
الراهن من خلال إنشاء صورة شبيهة بالماضى الذي 
بحل مر سعمن الراقه أن أنه يلوم بتار الاداة 
التي نتوسل من خلالها غضاءة حاضرنا والكشف» 
بصورة مواربة» عن بؤسه وبشاعته. 


إن عمل الغيطاني قائم على تقديم محاكاة 
ساخرة للماضي» ومن ثم تقديم صورة نقدية 
ساخرة للحاضر ما كان فى الإمكان تحقيقها باتخاذ 
شكل الرواية الأوروبية التي تتوسل السرد الخطي. 
ويعمل هذا الشكل من أشكال الكتابة الروائية على 
تحقيق هدفين: الهدف الأول ذو طبيعة تاريخية 


راهنة؛ فالكاتب يتهرب من تسمية الواقع بصورة 
مباشرة» والثاني ذو طبيعة تخييلية ‏ رمزية لأن 
استخدام القناع في الأدب أكثر بلاغة وتأثيراً من 
الحديث بصورة مباشرة عن التجربة التاريخية 
الراهنة. إن استخدام القناع الترائي ‏ التاريخي يقوم 
بوظيفة إيحائية» كما يضفي تغييرا نوعيا على 
الشكل الروائي» ومخلق تعارضاً وتضاداً داخل 
العمل الروائي؛ ويشق وعي العمل» ويوجه 
التحليل الدلالي إلى أعماق العمل وعلاقاته النصية 
الغائرة. ومن ثم. فإن تركيز القارئ ينتقل» بتوالي 
فصول الرواية» من تتبع لعبة القناع التاريخي إلى 
الاهتمام بمفهوم السلطة وطبيعتها وأساليب عملها 
والاثار المدمرة التي تتركها على المحكومين. وليس 
المهم هنا هو إقامة تواز تاريخي بين الحاضر 
والماضي» بل فهم العناصر الأساسية التي تؤسس 
جوهر السلطةء بغض النظر عن الزمان والمكان» 
وسيساعدنا ذلك بالطبع على إلقاء ضوء كاشف 
على الراهن ومجرياته. 


علينا في هذا السياق أن نفرق بين طريقتين 
من طرائق النظر إلى طبيعة هذا النوع من البناء 
الروائي : الطريقة الأولى تقوم بعملية إسقاط تاريخية 
من الراهن على شخصيات العمل الروائي» وهي 
شكل مغلوط من أشكال القراءة النقدية. أما 
الطريقة الثانية؛ فتحاول تفسير روح النص» وتقيم 
توازياً بينه وبين الراهن من الأحداث» وهى 
الطروقة: النى آميال إل حدها صناطة لقراءة عمل 
القيطاق الرواتن بمخملة» 
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يقدّم الغيطاني صورة لآلية عمل السلطة 
وينشئ» من خلال عاله التاريخى المتخيلء سياقاً 
شبيهاء أو موازياً لسياق عمل السلطة في الوقت 
الراهن. لكنه لا يفكر في تقديم نسخ تاريخية من 
شخصيات معاصرة. إننا نقدم تفسيراً مغلوطاً إذا 
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فنا إن ستخصية الزيتن بزكات غثل عي الناضنة؛ 
لأن ذلك يُفقد العمل الروائي طاقته الإيحائية 
وقدرته عل الاستعزار الرسي لبن غحل الخيطان 
الروائي وثيقة تاريفية» بل هو عمل فني يستخدم 
بذكاء صؤزة الزدو: المملوكن للتعبير عنما يشتبهة :في 
الحاضر. 


إذا انتقلنا إلى عمل آخر من أعمال الغيطاني 
هو «خطط الغيطاني»» فسنجد محاولة جريئة لإنشاء 
خطط معاصرة تستفيد من أشكال الكتابات الترائية 
وطرق توزيع العناوين الفرعية ووضع عناوين 
للفقراتء والإيحاء بفضاء تاريخي ينتسب إلى 
الماضي. ويعمل هذا القناع التاريخي في «الخطط» 
على شرح مراتبية السلطة وأسباب الصراعات 
فيهاء وارتقاء البعض إلى هرم السلطة. وتقهقر 
البعض الآخر ونزوله سلم الهرم. وما يهمنا هنا هو 
أن عمل الغيطاني يظل يتمتع بالخصائص البنيوية 
للرواية. ثمة في «خطط الغيطاني» سرد خطي 
وشخصيات لها خصائصها البنيوية المستقلة بعضها 
عن بعض. كما أن الشكل التراثى التاريخى هو 
مجرد قناع تعرائ من خلاله الخاخير الأبل لسلطة 
القمع التاريخية. إننا نعود مرة أخرى إلى مبدأً 
ترحيل الحاضر إلى الماضيء وإخفاء التجربة الراهنة 
خلف قناع التاريخ. لكن العمل الروائي لا يصبح 
بذلك عملا روائيا تاريخيا. إن التاريخ ليس موضوع 
أعمال الغيطاني بل هو الستارة التي يصطنعها 
الروائي ليخبئ خلفها وجه الواقع البشع. 

إذا أخذنا مثالا آخر من أعمال الغيطاني 
الروائية» وهو «كتاب التجليات»» فسوف نعاين 
تمزيقاً تاماً للشكل الروائي الأوروبي. إن 
«التجليات» عمل قريب من الكتابة الروائية» لكن 
يصعب إطلاق اسم الرواية عليه لغياب العناصر 
الشكلية الأساسية التى نعثر عليها فى أي نص 
روائي. إنه تأملات صوفية - وجودية تسكن الزمان 
الماضي والزمان الحاضره وتقوم برحلة من الحاضر 


إلى الماضي ومن الماضي إلى الحاضر؛ إنهبا شيء 
يشبه كتابات النفري وابن عربي» موشحة ببعض 
الفقرات السردية التي يطل من بين سطورها وجه 
والد الراوي» ثم وجه جمال عبد الناصرء حيث 
يصبح تبادل وجه الأب ووجه عبد الناصر علامة 
على تماهيهما في وعي الراوي الذي يطابق نفسه 
مع وعي الكاتب. 


يقوم التراث في عمل الغيطاني بوظيفتين: 
الأولى هي لعب دور القناعء والثانية هي انتهاك 
بنية الشكل الروائي بصورة تامة لتقديم مقامات 
وأحوال عصرية, أحوال ومقامات أرضية يضرع 
فيها الراوي إلى أشخاص أرضيين تختلط وجوههم 
بوجوه بعض» ويصبح الحسين وعبد الناصر ووالد 
الراوي تجليات لاهية واحدة. وهكذا يصبح التراث 
السرديء وغير السردي كذلكء. عاملا خلاقا 
توليدياء ووسطاً خصباً للتعبير الروائي العربي 
المعاصرء وباعثاً على انتهاك ما تواضعنا عليه في 
الشكل الروائي. 


إن عمل الغيطاني الروائى هوء كما لاحظنا 
فن الأمفلة التى ضربناها سايق مقال: شديد العراء 
عل :طرائق استخدام العراث وأشكاله السردية 
وروحيته وعواله الثرية الغنية وصور التقابل بين 
الماضي والحاضر. وهو يقدم. من خلال تطعيم 
الشكل الروائى المستعار بالمادة التراثية» شكلا 
روائياً جديداً ينبغي النظر إليه بوصفه انتهاكاً لبنية 
الشكل» وتطويراً لإمكانات النوع الروائي وإغناء 
لعوالله. وصحيح القول إن التشديد على علاقة 
الرواية العربية بالأشكال السردية الترائية يتصل» 
إلى حد بعيدء بأزمة الهوية العربية المعاصرة 


14484 


والوعي المحتقن بهذه الهوية الممزقة المشطورة بين 
الماضي والحاضر. كما إن مسألة الهوية تشكل 
وجودا ماقطا فى اعمال الرواكية العري قزل 
أيه مقن القزل إن خال القطان يففول 
لحر هله الهوية العرقة التطورة؟ 


من الواضح أن الاحتماء بالتراث هو شكل 
من أشكال الهروب من الحاضر ومشكلاته. ووجة 
من وجوه العجز عن الاعتراف بأن الرواية شكل 
أوروي نشأ في ظروف تاريخية بعينهاء تعبيراً عن 
فئات اجتماعية صاعدة وجدت في الشكل الروائي 
وسطاً تعبيرياً قادراً على تجسيد وعيها وآمالها 
وطموحاتها وبرناجها الكوني المستقبلي. وقد وجد 
جمال الغيطاني» يشاركه في ذلك الروائي الفلسطيني 
إميل حبيبي والروائي التونسي محمود المسعدي. أن 
من الضروري التخلص من أسر قبضة الشكل 
الروائى الخطى الأوروبي التقليدي» واستكشاف 
الإمكانات الغنية التى تنطوي عليها الأشكال 
السنزؤية العرائية يغاي تطعيم الكل الرؤاتي 
الأوروبي وتهجينه وانتهاك بنيته المستقرة وفتحه على 
نا يسميه ميخائيل باختين الأنواع الروائية الثانوية» 
وهي في المثال العربي : فن الخبرء والمقامة» وسرد 
ألف ليلة وليلة. والسيرء والملاحم الشعبية»؛ 
وكتب التاريخ» وكتب الرحالة. . . إلخ. 


إن ما يشغل جمال الغيطاني هو تطوير الشكل 
الروائي» وجعل الرواية وسطا تعبيريا قادرا على 
نقل صورة القمع والسلطة القامعة» بدون أن ينال 
الزمن من قوة هذه الصورة وفوريتها وإشعاعها 
المستمر؛ ومن هنا اختيار الغيطاني أسلوب كتابة 
الحاضر بلغة الماضي. 


عالم غالب هلسا الروائي 


غات 


فى غانب 53:50 إلى 
مصر أكثر مما ينتسب إلى وطنه الأردن» لأسباب 
تتصل بشخصياته الروائية والجغرافيا التخيلية التي 
تتحرك في فضائها تلك الشخصيات؛ فهو في 
معظم أعملال الروائية يتحرك ضمن الفضاء 
السياسى والاجتماعى المصري لقاهرة الستينيات 
والسعيناك عن القرن الماضى :لا سد عن ذلك 
من أعماله الروائية إلا سلطانة (/2'001941 التى 
تمفتاتهن الكاة والشتهمنيات واللحدات 
والذكريات الأردنية مادة روائية تستعيدها من 
الطفولة. أما فى باقى أعماله الروائية» فإن غالب 
فلسا يكتب عن الفأهزة» ويس مرخ أحباتها 
الشعبية» وشخوصها المهمّشين في معظم الأحيان» 
ومن تقاشنات السان اللضرئ والشقاناتهة عالله 
السرديء؛ مازجاً ذلك كله بتذكرات شخصية 
«غالب»» أو «خالد». الذي عادة ما يأخذ دور 
الراوي في الروايات» وتتصفى من خلال رؤيته 
باقي الرؤى التي تحملها باقي الشخصيات. وتذكرنا 
هزه الشخضية مين حين إلى آخر ييافتيها أو 
طفولتها البعيدة في مسقط رأس غالب هلساء 


.)١ة4ا/ غالب هلساء سلطانة (بيروت: دار الحقائق»‎ )١( 
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تتخري ماح 


وبلدته ماعين». أو بمكان دراسته الإعدادية 
والثانوية فى مأدبا ومدرسة المطران فى عمّان. 


غالب هلسا 


من هنا يبدو عالم غالب هلساء الذي غادر 
الأردن لآخر مرة عام ١407‏ ولم يعد إلا محمولا 
على نعش يوم وفاته (18 كانون الثاني/ ديسمبر 
8 »؛» مسكوناً بالحياة الثقافية والسياسية 


المصرية في فترة معقّدة من تاريخ العلاقة بين 
اليسار المصري والحكم الناصري في خمسينيات 
القرن الماضي وستينياته. وتتصل الحغرافيا التخيلية 
لروايات غالب وقصصه بتلك الحقبة الزمنية التى 
عمل خلالها في كل من وكالة أنباء الصين 
الجديدة» ثم وكالة أنباء ألمانيا الديمقراطية لفترة 
تتجاوز ستة عشر عاماء مشاركاً بفاعلية في الحياة 
الثقافية المصرية إلى أن أبعد من القاهرة بأمر من 
الرئيس السادات عام 1917/8 مغادراً إلى بغداد ثم 
إلى بيروت عام 2١91/4‏ ومن ثم إلى دمشى بعد 


داب 


ولعل اتصال غالب الحميم بالبيئة المصرية» 
وصندؤة أسمة كرواق :وقاقل هل ستيان علدت 
اليسار المصري ممه فى الستينيات والسبعينيات 
من القرن الماضي» جعل هويته الجغرافية ملتبسة 
بالسية إلى الكنين فين النقاد والباجتين إل تذرجة 
مقلقة» انعكست على الأبحاث والدراسات التى 
كُتبت عق الرواية في الأردن» فأدرج غالب في 
بعض هذه الدراسات» وأقصى عن بعضها الآخر. 
وأنا (5 عن قن فين نا ردكا نكاس اموي 
مدعاة للتفكر الشخصي بالنسبة إلى غالب؛ فهو 
كاذ ضري النفجة > الع كان معسدف با اهما 
ذهب بعد إبعاده عن مصرء مازجاً تلك اللهجة 
فن حرق ل الكو ليجات العرايك ابن متك 
كما ظل يرن العوالم القاهرية ليعيد إنتاجها في 
رواياته التي كتبها لاحقاًء غير قادر على التخلص 
من مخزون السنوات الاثنتين والعشرين التي عاشها 

(؟) غالب هلساء الضحك (بيروت : دار العودة؛ ٠/ا9١).‏ 


فرق غالب هلساء الخماسين (بيروت: دار العودة» ١91/6‏ ). 
(:) غالب هلساء السؤال: رواية (بيروت: دار ابن رشد» 4 
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في القاهرة. ويمكن أن نلحظ ذلك في أعماله 
المقاقة الأولى التى كتبها فى القاهرة: الضحك 
(2"719100, الخماسين (200191070., السؤال 
(2”0191/9©. البكاء على الأطلال (0)1980, 
وحتى في عملين أخيرين هما ثلاثة وجوه لبغداد 
(2"01948. الروائيون '"(”1١984(‏ التى ينتحر 
فيها بطله غالب مقاسياً الأمزين» ومعتزلاً العالى 
وشاعراً بالخراب الذي يسكن التاريخ. 


لكن الحنين الجارف إلى مسقط الرأس تجلى في 
بعض أعمال هلسا الروائية في هيئة تذكر جانبي 
أحياناً. أو من خلال إفراد رواية كاملة («سلطانة») 
يستعيد فيها الكاتب ذكريات الطفولة البعيدة» 
معيداً تتتبّع خطى بطله في طفولته وصباهء وهو ما 
يبجعل «سلطانة» قريبة من روايات التكوين 
والتعلم» ويجعلنا نعيد النظر إلى أعماله الروائية 
الأول في ضوء هذه الرواية المميزةلغة 
وشخصيات وطرائق حكيء» واصلين عام 
«سلطانة» بتلك التذكرات الجانبية التى نعثر عليها 
في قصصه ورواياته الأخرى. 


من هنا يبدو من الصعب انتزاع غالب من 
حنينه الطفولي إلى مسقط رأسهء وتغليب مرحلة 
الشباب والنضج على خلفية نموه الثقافي والأدبي. 
إن هواجس الطفولة وأحلامها واستيهاماتها عوامل 
أساسية فى تشكيل الشخصية الإنسانية» وقد 
بولاف موحل الطدر لسوالضنا فن اعمال غالب 
الأخيرة كنوع من الاستعادة الحميمة لذكريات 
الطفولة التي غيّبها النسيان وتراكم المشكلات 
اليومية وضغط حاجات العيش. ومن ثمٌ» فقد فتح 


(5) غالب هلساء البكاء على الأطلال (بيروت: دار ابن رشد. .)١198٠‏ 
(5) غالب هلساء ثلاثة وجوه لبغداد (بيروت : دار كنعان للدراسات والنشرء» .)١984‏ 
() غالب هلساء الروائيون (دمشق : الزاوية للطباعة والنشرء .)١98/8‏ 
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الروائى الأردني خزائن ذاكرته» وأعاد عجن هذه 
الذكريات مع أحلامه واستيهاماته وطريقة نظره إلى 
مسقط رأسه وسنوات تكونه. ولا تهمنا بالطبع 
صحة هذه الاستيهامات» التي ترد على الدوام في 
أعمال غالب في هيئة حلم يقظة طويل يعيد فيه 
الراوي غالب تشكيل العالم من حولهء بل إن ما 
يمنا كوا فاده إووائق طمير امثل هلبا عل اللحجره 
إلى ذاكرة الطفل فيه لينبش عالماً كان منسياً داخله. 
ولعل كتابة غالب ل «سلطانة»» بوصفها الرواية 
الوحيدة المكتوبة ضمن جغرافيا أردنية» هى ما 
أغافة ل سقط ر انيه بذاعيا »إل حك اا ريا 
ب زنوج وبدو وفلاحون (019177" التي كانت 
عبفلاً تتصضيا د زواتيا فل شنشتة سياشية 
واجتماعية غير البيئة القاهرية. لكن يد الموت التي 
اختطفت غالب في نهاية ثمانينيات القرن الماضي 
جعلت من «سلطانة» رواية وحيدة ومنقطعة 
السياق» تقريباًء عن أعماله الرواتية الأخرى». 
وفي الرواية العى شكلتث مع (زنوج وبدو 
وفلاحون» نوعا من الثناتية السردية الضدية» حيث 
تعيد «سلطانة» تأمّل الطفولة البكرء والعالم 
الفردوسي» فيما تصور «زنوج وبدو وفلاحون» 
قسوة العلاقات الاجتماعية التي تربط البدو بأهالي 
القرى» وتقيم مراتبية مقلوبة يتسم بها مجتمع 
البداوة. 


يمكن النظر إلى أعمال غالب الروائية. 
استناداً إلى هذه الخلفية» بوصفها توتراً بين الفضاء 
المديني الصاخب المعقد والمكان الريفي البسيط. 
الذي يرتبط بالحلم الفردوسي وحضن الأم 
والشعور بالحماية الذي افتقده الراوي فى أعمال 
خائيي لسن" تمل مين لملريطلة (افسيناء نار كخة 
شخصياتها. ويتجلى هذا التوترء الذي يتخذ هيئة 
فوس مشدود على مدار السرد في معظم روايات 


غالبء في الحضور الوافر للأحلام» وأحلام 
اليقظة بصورة أساسية؛ التي تقطع سياق السرد 
وتعيد الرواية في العادة إلى الطفولة وفردوسها 
الريفي المفقود. بهذا المعنى تمل المدينة في عالم 
هلسا كياناً مهذدداً باعثاً على الرعب وعدم 
الاستقرار وافتقاد الطمأنينة» أيأ تكن هذه المدينة : 
القاهرة أو عمان أو بغداد. 


أت 


لتوضيح الرؤية السابقة» سآخذ عملين 
روائيين لغالب هلسا هما «الضحك». وهى أولى 
رواياته» و«البكاء على الأطلال»» وهي من بين 
أعماله التي نشرها في بداية الثمانينيات من القرن 
الماضي» رغم أنها مكتوبة في القاهرة في فترة 
سابقة عام 219170 لنرى صيغة التوتر في كلّ من 
الروايتين بين فضاء القاهرة وأحلام الراوي 
وتذكراته لطفولته ومطلع شبابه. 


يبدأ الفصل الأول من «الضحك»» وعنوانه 
«جنة اليقين» الذي يوحى بمفارقة ضدية» بوصف 
لحالة الراوي بعد أن أقام علاقة جنسية مع بغيّ. 
كل ما في هذا الفصل من الرواية يوحي بالشعور 
بالدنس والقذارة» وامتزاج الروائح العطرية بروائح 
العرق والجسد الاثم. بالحنين إلى النظافة وبراءة 
الطبيعة. يختلط ذلك كله بالإحساس بوجود خطر 
قريب يتربص بالراوي بدون أن يكون واعياً له 
وبحلم يعيد تركيب الخطر والإحساس به. 

ومع أننا لا نستطيع تحديد مكان الحلم؛ إذ 
إن الراوي يطالع فيه منظراً من قريته مسقط رأسهء 
حيث يتحدث عن أكوام من الحجارة التي تتكدس 
كتلال صغيرة» ويحلم بأنه يسير في شوارع 
مسقوفة تشبه الأنفاق» فإننا نتبينٌ في نهاية الفصل 


(8) غالب هلساء زنوج وبدو وفلاحون (عمّان: دار أزمنة للنشر والتوزيع» كل/ا9١).‏ 
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أنه «كان يركض في شوارع القاهرة». التي «كانت 
خالية واسعة». و«عماراتها كتلاً صماء كبيرة قد 
ملا الظلام فجواتها»» لينتهي إلى غرفة تحقيق 
ليحاكم بارتكاب جريمة لم يقترفها. 


يبدو هذا الفصل إرهاصاً وتكثيفاً لما سيحدث 
في حزب يساري. يشعر بالخطيئة والدنس 
والقذارة فى المدينة. مطلق مدينة» الى قثل 
الرذيلة والحذدار القيم والتحلل والتلاشى 
والإحساس بالبرد بمعناه الفيزيقي والرمزي. 
لا يخفف من ذلك الإحساس الآمال الكبيرة التى 
يتشبث بها المثقفون الذين يظهرون في خلفية 
الرواية؛ أو علاقة الحب العميقة التي تقوم بين 
الراوي ونادية» أو الروح الرفاقية التي تنشأ بين 
يرغبون في الدفاع عن المدينة إذا ما هاجمتها 
إسرزافيل: إن المديعة"العى يعدقل الراوي فى 
شوارعهاء وبين مقاهيها وفنادقهاء تظل كياناً 
مهددا باردا مصمتا يتراءى للراوي فى أحلامه 
الهذيانية المتكررة على مدار فصول الرواية. 


في مقابل مدينة القاهرة تبدو مدينة مسقط 
الراس. مغالا للتديفةب المشى ره مدكة البو لسن 
والبغاء والزيف. حيث المال سيد الموقفء 
والرجال والنساء يبيعون أنفسهم من أجل النفوذ 
والمال. إن الراوي» الغريب عن البلدة» نيحاول 
كتابة تاريخهاء والكشف عن «أكاذيب مثقفيها 
وادعائهم ورعب نسائها من الجنس» وجشع 
تجارها بكروشهم الكبيرة» وقاماتهم القزمة 
ووجوههم المترهلة البيضاء وأصواتهم اد . 
والحقد الذي يملاً قلوب صغار موظفيها». ويحكي 
الواوي أنه اف إل الملدةتمقية دين فى | حتدى 


عربات البوليس لينقّذ به حكم الإقامة الجبرية بعيداً 
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شاهداً على وحشة المدينة وقبحها وموت البراءة 
فيهاء واهتراء نسيجها الاجتماعى الذي يتشكل 
م قاذم من القرئ والدن الشاهية للجاوزة: 
ومن شخصيات إنكليزية لامنتمية» آتية لتجرب 
حظهاء فى الجنس والحبء. فى هذه المديئة الطالعة 
على اق الصحراء الشامية. . 

القرية ‏ مسقط الرأس هي المكان الذي يعادل 
الادامن يالب اولبقي اسك تعد الراوئ 
في مواضع قليلة من الرواية حنينه إلى «البلدة 
الصغيرة التائهة بين الجبال». و«الشوق إلى 
الإحساس القديم بمحدودية العالم وباليقين. . إلى 
خلود الإنسان الذي لا يعرف الخوف من الموت 
ولا القلق». وكذلك عندما يستعيد صور الأرض 
المشمسة ومشهد الحصادين الذين يتناولون طعامهم 
وقت الظهيرة» والنساء وهن يتحلقن حول أباريق 
القهوة المرة» أو يحلم بأنه يطير فوق القرية ويببط 
فوق قبة الكنيسة. 

5 


إذا انتقلنا إلى «البكاء على الأطلال)» فسنجد 

أنها تعتمد أسلوب المعارضة (ءطعن)وة5)» وهو تقنية 
أساسية تنبني فصول العمل الروائي حولهاء وتبدو 
المادة التاريخية المقتبسة من كتاب الأغاني لأبي الفرج 
الأصفهاني موضوعاً للمعارضة في موضع معينْ 
نيه الرؤاية»» و للسكاكاة الداترة ذلك امل 
الحالة الشخصية للراوي في ضوء تلك الحكايات 
التاريخية المقتبسة في مواضع أخرى. وبغض النظر 
عن درجة معقولية استخدام هذه التقنية الأسلوبية 
في بناء العمل الروائي؛ ومدى مساهمتها في 
توضيح معنى العمل وتكثيف الدلالة من خلال 
هذا الاستخدامء فإن «البكاء على الأطلال» هي 
محاولة لإضاءة نص روائي حدائي» يعتمد» بصورة 
أساسية» الحلم» .وحلم البقظة بصوزة لا تخطتها 
العين في الرواية» عبر معارضته حلم اليقظة 


وهلوسات الراوي الحسية الشهوانية (التي يتمازج 
فيها الهلع الشديد من فكرة الموت مع الإحساس 
لسري العالم والحنين إلى الطفولة) بمادة تراثية تدور 
حول الشهوة العارمة والعُلمة والمثال الحسيّ 
التراثي المجسد في حكاية عائشة بنت طلحة مع 
من أحبوها وتزوجوهاء حسب ما يروي أبو الفرج 
في «الأغاني». 


لكن هذه المعارضة لا تكتمل إلا في إطار 


لا 


بعث حلم يقظة يتكون من زمن الطفولة وتذكر 
الراوي مشهدا مستلا من ماضيه في القرية» 
ليشكل هذا المشهد فعل تحفيز للعمل الروائي» 
السردية» وينتمكن من نم من تأويل حاضره 
وسقوطه في يأس شامل وعلاقات جسدية متعثرة» 
وفقدانه القدرة على الاحتفاظ بمن يحب ويمثّل له 
الشفاء من السقوط فى العدمية الحسية والروحية 
في آن معا. في جو مدينة كبيرة لا تبالي بسكانها. 


تطور الرواية في السودان 


ا 


ملت الريادة الرواقة اذى السؤزوان جليلة 
البداية ووشم المحلية» كما تبدى في رواية تاجوج 
(194) لعثمان محمد هاشم'''. وقد تواصلت 
هذه البداية في رواية خليل عبد الله الحاج إنهم 
بشر (220001931, التي رسمت العلاقة بين المثتقف 
حسان والحسناء بثينة» ثم زواج بشينة من المسن 
وصفي. وعبر تنقّل الرواية بين ذينك الخطين 
رسمت الزقاق الصغير (حوش مرجان) في أم 
درمان قبل الاستقلال. وقد التأم الخطان في النهاية 
بطلاق بثينة ثم زواجها من حسان. وإذا كانت هذه 
الرواية قد تقمت سبيل رواية نجيب محفوظ زقاق 
المدق؛. طامحة إلى أن تكون «زقاق مدق سوداني»» 


فقد أمبظتها الخطابة وتسطيح الشخصيات. 
2 


فى خطوة متئدة تالية» جاءت رواية محمد 
علي مكي السيسبانة ."0)1١977(‏ وإذا كان عام 


نبيل سليمان 


17 قد أعلن ولادة مجلجلة للرواية فى السودان 
على يد الطيب صالحء فقد وازتها البداية المتلجلجة 
في رواية أبو بكر خالد النبع المر (/24!)19571, 
التي صورت الخرطوم إبان الحكم العسكري 
4---1915 عبر مذكرات فتحية واعترافات 
سعد عن علاقتهما وعن شركة ثوريون» حيث 
تكشف سعد عن شاب انتهازي يائس من 
الإصلاح» ويشكو علة رجولته؛ إلى أن تفعل فيه 
ثورة أكتوبر ١955‏ فعلتهاء فيشارك فيها ويبرأ من 
علته. أما فتحية الثائرة المتحررة فى البيت والعمل» 
فتنخرط في المعارضة السرية للحكم العسكري» 
وبعده. إلى أن تبدل الثورة صلاح كما بدلت سواه 
من زميلاات وزملاء العمل. 


عل "القتضن ةن للقي بحاءكه ووااية الظيت 
صالح موسم الهجرة إلى الشمال (0)19571*) 
لتكون علامة فارقة» ليس في تطور الرواية في 
السودان فحسب. بل في تطور الرواية العربية 


.)١94/8 عثمان محمد هاشم» تاجوج أو أروع ما سطر التاريخ من مآسي الجمال والحب (القاهرة: المطبعة التجارية الحديثة»‎ )١( 


(؟) خليل عبد الله الحاج؛ إنهم بشر (الخرطوم: [د. ن.]؛ ١‏ 


.))15 


() محمد عل مكي . السيسبانة (الخرطوم: زد. نع]اء 1١557‏ ). 
(5) أبو بكر خالدء النبع المر: رواية سودانية؛ قصص وروايات عربية (القاهرة: دار الكاتب العربي للطباعة والنشرء .)١951‏ 
(6) الطيب صالحء موسم الهجرة إلى الشمال (بيروت : دار العودة» .)١1951/‏ 


١١٠١م‎ 


أيضاً. وتجلى ذلك في الحوارية الروائية بين أصوات 
الراوي ووالده وأخته ومصطفى سعيد وحسنة 
وجين مورس ومحجوب. . . وفي استثمار التراث 
الحكائي الشعبي الشفوي وتشغيل الأسطورة» 
وتكسير العمود السردي للرواية التقليدية. وبالأهمية 
نفسها جاء اشتغال هذه الرواية على وعي الذات 
ووعي الآخرء وعي الشمال ووعي الجنوب. وفي 
ملب :ذلك عالت إشتكاتة الكقافة والطسيعة. 
إشكالية الثبات والتغيير. فالراوي ومصطفى سعيد 
خبرا العيش نفسه في الوطن» ومضيا إلى الغرب 
لتحصيل العلم» وآبا بعد سبع سئوات مدرعين 
بالشهادات. لكن الراوي يعود إلى قريته» ويحيا بين 
أهله وعشيرته مفتخرا بثقافته ومستعيداً ذكرياته قبل 
الزمن اللندني» متجاهلاً ما عاش في الغرب. وفي 
المقابل» عاد مصطفى سعيد إلى قرية أخرى, لكنه 
عاش فيها غريباً» يُسِر معرفته اللغة الإنكليزية 
وعصيله العلتي وبعحؤلة د ويتزوج من إحدى ينات 
القرية» ويغرق في النضال النقابي» متوخيا التغيير 
في العلاقات الاقتصنادية وفي تفاصيل الحياة اليومية 
ف الغرية: لجع امصطيى سديد من مرح كي 
القرية شمالا فى الجنوب - أو غربأ فى الشرق - 
يلما كانت غرفيه اللشانية جتتوبا فى الشتمال. 
ولسوف يخلف أوراقه التي تروي ما عاش» موصياً 
بها للراوي الذي يقرأها ويحاورها كأنه يحاور 
كاتبها. وبلعبة الأوراق والمحاورة» كما بلعبة المرآة 
وتبجين اللغة الروائية بالعامية السودانية» يتعزز 
الإنجاز الفني للرواية» الذي أبدع شخصية بنت 
عجذوب رمزا للقديم_الثبات» وصئوهاود 
الريّس» كما أبدع شخصية حسنة أرملة مصطفى 
سعيد رمزأ للجديد ‏ التغيير بعد إياب الجيل الأول 
من المغترب مثلاً بمصطفى. ولئن كان الراوي يمثل 
الجيل التالي» جيل الاستقلال في أوبته أيضاً من 
المغترب» فرمزية الرواية تتعزز بميل الراوي إلى 
حسنة» كما تتعزز في ارتمائه في النهر الذي أودى 
بمصطفى» ولكن لتختم صرخته الرواية مستنجداً. 


0 


وكل ذلك يبلغ أقصاه في علاقة مصطفى بجين 
مورسء. التي تجدد علاقة شهريار وشهرزاد» وهي 
العلاقة التي عمّدت الروح والجسد باللذة والقتل 
والمعرفة» لأنها علاقة الشمال بالجنوب والهامش 
بالمركز والماضي بالحاضرء بالأحرى: علاقة 
الحاضر بالمستقيل. 

لقد ثنى الطيب صالح روايته الأولى برواية 
عرس الزين» التي تثير إشكالية القصة الطويلة أو 
الزواية القضيرة ٠:‏ وإشكالية التهجين بالعامية ججذ 
الاستغلاق على غير الناطقين مها. وفى هذه الرواية 
أبدع الكاتب شخصية «الزين» الذرويشن الممتون 
بالخكنال القتوي :ركم :هتزاله 6“ التصديتق لشذاذ 
القرية» الجوّاب والراقص في الأعراس بطاقة 


خارقة. وقد بدأت الرواية بإعلان الزين نبأ زواجه 
من نعمة الحافظة للقرآن» فهرّ النبأ القرية. وبدقة 
الوصف وباللقطات القصيرة المتسارعةء تنطلق 
الرواية لترسم الصراع بين الحياة الحضرية الجديدة 
والموروث الديني؛ وتنفجر المخيلة بالكرامات 
والخرافات» وبخاصة عبر علاقة الزين بالصوفي 
«الحنين». وعلى الرغم من تمحور الرواية حول 
شخصية الزين» فقد تألقت بشخصياتها الكثيرة 


العابرة ا والمخلّفة بصماتها دوماًء كالفتيات 
اللواي عشقهنَ الزين» أو كالعجوزء أو أم الزين 
نفسه. أو سيف الدين الذي كاد الزين أن يفتك 
به لولا أن أدركه الحنين في واحد من المشاهد 
المتوترة والحارّة التي تحفل بها الرواية. 


ثمة من يردد أن النجاح الباهر للطيب صالح 
قد عوّق الرواية في السودانء على الرغم من أن 
الكاتب لم يكتب غير روايتين. لكن الأؤلى هو 
القول بتغطية نجاح الكاتب على التطور البطيء» 
إلى أن يحل العقد الأخير من القرن العشرين. وعبر 
العقدين الفاصلين صدرت روايات إبراهيم إسحاق 
إبراهيم حدث في القرية .2“"'0١979(‏ أعمال 
الليل والبلدة (١/20)0191؛:‏ مهرجان المدرسة 
القديمة (7200191057, أخبار البنت مياكابا 
(001914*'. كما صدرت لإبراهيم الحردلو رواية 
غربة الروح (2“''019107. ولملكة الدار أبيض 
رواية الفراغ الأبيض (6019178". وفي ذروة هذا 
العقد السابع جاءت رواية ملعون أبوكي بلد لسيد 
أحمد ارول 00 


لئن كان أثر الأدب الروسي وأثر الرواية في 
مصر باديين بتفاوت في تلك الروايات» فقد تميزت 
من بينها روايات إبراهيم إسحاق إبراهيم يم بالوقوف 
على الريف السوداني»؛ ورسم عام القرية ببيوتها 
وزراعاتها وحيواناتها وبشرها وعلاقاتها عبر 
الحكايات التي تضارع أحياناً السردية التراثية» 
والمراهنة على اللمحة والإشارة» ورصد المفارقات. 
وكما تتفرع القصة إلى قصص » وكما تلتئم القصص 


الفرعية في المجرى الرئيسي للرواية» تتنائر عشرات 
الأمكنة والشخصيات والعلاقات العاطفية 
والاقتصادية» لتلتئم في عالم يبدو بالغ الواقعية 
وبالغ التخييل» تحكمه الخرافة والأسطورة والقيم 
والأعراف والإيمان والتنازع والتكاتف. وتلك 
السلطة القريبة البعيدة فى المدينة. وبخلاف 
الإخلاص للفصحى لدى خليل عبد الله الحاج 
وأبو بكر خالد من السابقين. سيتكرس لدى 


إبراهيم إسحاق إبراهيم ‏ وسواه من اللاحقين في 
إثر الطيب صالح ‏ تهجينٌ اللغة بالعامية السودانية» 


سواء في الحوار أو الأمثال والأغاني الشعبية. 
عات 


في نباية العقد الثامن تلتمع تجربة يوسف 
الخليل في روايته نسيج الدغل» ممعنةً في التراث 
الشكائى الشعبى فى تصنوير العلاقات الاجتماعية 
البدائية والقيم الطوطمية. ففي فضاء الغابة العذراء 
ينهض راوي الؤواية وبطلها قرنق رافضاً قوانين 
القبيلة» ومحاولاً تخليصها من سلطة ملك الغابة» 
وسلطة العرّاف» فيتكاتف العرّافون ضده»ء ويهاجر 
سعياً خلف أحلامه» ويتصدى كما يليق بالبطل لما 
يواجهه. وإذا كان تقويل الشخصية الروائية البسيطة 
قول المثقف أحياناًء يلوي بالرواية» فقد ظلت لها 
براعتها في بناء الشخصية (صاحب القرد وصاحب 
البقرة وصاحب الطبل. .)» وفي تجسيد الأسطورة 
في الطفلة التي تحمل اسم الطوطم كجورء وهو 
الطوطم البشري الذي تحل فيه روح الآلهة» فيصير 
قادراً على التنبؤ وعلى التحكم في الطبيعة. ولأنه 


() إبراهيم إسحاق إبراهيم» حدث في القرية (الخرطوم : وزارة الثقافة والإعلام» .)١959‏ 
(0) إبراهيم إسحاق إبراهيم» أعمال الليل والبلدة (الخرطوم : جامعة الخرطوم» .)١91١‏ 

(8) إبراهيم إسحاق إبراهيم؛ مهرجان المدرسة القديمة (الخرطوم: إدارة النشر الثقافي» 1417). 
(9) إبراهيم إسحاق إبراهيم» أخبار البنت مياكابا (الخرطوم : [د. ن.]» 19179). 


)٠١(‏ إيرا 


هيم الحردلّو غربة الروح : رواية (الخرطوم : دار التأليف والترحمة والنشرء *ا/ا9١).‏ 


.)١ةاله ملكة الدار أبيض» الفرا الأبيضي (الخرطوم : [د. ذن.ل‎ )١ 
سيد أحمد الحردلّوء ملعون أبوكي بلد (بيروت: دار العودة» [د. ت.1]).‎ )١1١( 


١٠١ا/‎ 


يتقدس »2 يحرم عليه أن يقترن إلا بشخصية مقدسة. 
ولقد تقمص الكجور الأعظم أو روح النيل 
شخصية تينا زوجة قرنق» لكن قرنق تزوجها لأنها 
إنسانة» وليس للإفادة من حلول الكجور فيهاء 
ليتأكد فى الرواية الرفض العفوي للسلطة بقدر ما 
يتأكد النزوع إلى الطبيعة. 


قبل ذلك كانت رواية أميرتاج السر كرمكول 
قد صدرت عام 071988"'“. وستلي رواياته سماء 
بلون الياقوت .“'*”١99435(‏ ونار الزغاريد 
(2“*0)19494., كما ستلى رواية طارق الطيب مدن 
ثلا نحل (0)955 ورواية إبزاهيم باشيز 
إبراهيم الزندية .2'"6١1995(‏ ولعل رواية إبراهيم 
هي الأجرأ في التجريب» كما بدا في اشتباك 
النص السردي بالنص النقدي في إهاب روائي 
يلعب لعبة الميتارواية. ففي حي من مدينة الأبيض 
بإقليم كردفان» وعبر شخصيات قاطع الطريق 
وبنت الفور وأم روبه العجوز وسواهم. تصور 
الرواية منغصات العيش وصغائر البشرء وذلك في 
نص أول يُفترض أنه منشور باسم الكاتب. ويأتي 
إزاء هذا النص نص نقدي يحاكم الكاتب بالقراءة 
المطابقة» ويضيف أحياناً إلى النص الأصلى الذي 
كر بلست رمق النقاق وكل لكوع لؤثازة 
الريبة بين المتخيل والواقعي. على أن التجربة الأهم 


(17) أمير تاج السرء كرمكول (القاهرة: دار الغدء .)١984‏ 


في تطور الرواية في السودان بعد الطيب صالح 
هي تجربة أمير تاج السرء وبخاصة في روايته 
ااسماء بلون الياقوت»» التي لم تقم على الحكاية 
بقدر ما قامت على اللوحة الخاطفة» وبهذا الفعل 
رسمت الرواية عقوداً من حياة القرية» حيث العام 
الأليف للكاتب. وتبدو السخرية فى رأس رهانات 
الروانة 4 بوك تلق هده اللتات والرطاتات» سواه 
في الأهازيج أو في المقالة الصحفية أو في خطبة 
الجمعة أو في الخطاب التاريخي. أما امتياز الرواية» 
فهو في ما توفر لشخصياتها الكثيرة من تفردء 
كفطومة بنت الكرد التى كانت أول من تجرأ على 
والبد القرية وامها:وقاضيهنا سعد الأرباب): 
فجهرت بعشقها له حتى عميت بصيرتها. وبمثل 
حضور حنّانة النساء المجنونة هذه» كان حضور 
مغنية القرية» والعمدة» وسائق اللوري» وبنت 
البدين البدوية الأصل» وعباس المهووس بالتجارة 
والعشق» الذي تفتح علاقته في الجنوب بالراهبة 
النرويجية أنجلايكاء كوّةً على العلاقة بالآخرء 
مرّمزة بالزواج وبعودة الراهبة بعد موت عباس إلى 
أوسلو مستغفرةً خطيئتها. والخلاصة أنه بات يمكن 
القول ببرء الرواية في السودان من عقدة الطيب 
صالح» وبمواكبتها لتطور الرواية العربية في نهاية 
القرن العشرين. 


.)1١997 أمير تاج السرء سماء بلون الياقوت : رواية (عمّان: أزمنة للنشرء‎ )١14( 


(15) أمير تاج السرء نار الزغاريد (القاهرة: دار شرقيات» 1994), 


.)١995” طارق الطيب, مدن بلا نخيل : رواية (القاهرة: دار الحضارة للنشرء‎ )١7( 
.)١99414 إبراهيم بشير إبراهيم» الزندية (القاهرة: إتحاد الكتاب العرب»‎ )1( 
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١‏ تطور الرواية في الخليج العربي 


3 


تواكبَ ظهور الرواية في الخليج العربي مع 
تبلور الكيانات السياسية. ومنذ البداية» جاء ذلك 
- غالبا - بالغ التفاعل مع ما كانت الرواية العربية 
قد بلغته» وبخاصة في تجربتها الحداثية. 


إسماعيل فهد إسماعيل 


ففي الكويت. وبعد ريادة عبد الله خلف في 
رواية دول من المرقاب. جاءت الرواية الأول 
لإسماعيل فهد إسماعيل كانت السماء زرقاء عام 
لتقم رؤية المرأة للعالم في إهاب حداثي 
سيسِم روايات الكاتب التي بلغت حمس عشرة 


00 


نبيل سليمان 


رواية حتى العام ٠‏ . وإحداها إحداثيات زمن 
العزلة جاءت فى سبعة أجزاء موقوفة على 
الأخعلذال العراين ‏ الكريةف »رقن امتمرت هد 
البناعئة أخيان" ادليه بو الرك ا اكد والاذاعة في 
لعبة التناص الأثيرة لدى الكاتب» ماوت 
بخاصة في النقل الحرفي من مصادر تاريخية في 
ثلاثية النيل يجري شمالاً التي صدر جزؤها الأول 
(البدايات) عام 21941١‏ وجزؤها الثاني (النواطير) 
عام 1947». و جزؤها الثالث (النيل: الطعم 
والرائحة) عام .١948/8‏ 


وإذا كانت مصر وغزة هما فضاء هذه 
الثلاثيةء» فالعراق هو فضاء روايات «كانت السماء 
زرقاء»». والمستنقعات الضوئية ,)١91/١(‏ والحبل 
(191/7). والضفاف الأخرى (“/1910). ولبنان 
هو فضاء رواية الشياح (1975)» بينما لم تعيِن 
رواية ملف الحادثة ‏ /ا5 )١91!/5(‏ فضاءهاء وإن 
تكن تعلقت بهزيمة ١219471‏ كما تعلقت سابقتها 
بالحرب الأهلية اللبنانية في بدايتهاء وكما تعلق 
الجزء الأخير من الثلاثية بالعمل الفدائي 
الفلسطينى, أو كما تعلقت سماء نائية )7٠١٠٠١(‏ 
بحرب الخليج الثانية» حيث تبدى أيضاً ضغط 
الأيديولوجى كما تبدى الضغط الحداثى فى 
المتتعراء فيمي” الساطيع وعد طوال الروان. 


ولئن كانت الحرب ركناً أساسياً في العالم الروائي 
للكاتبء فالمرأة المثقفة والسياسي اليساري هما 
كذلك. حيث برز من العلامات الفارقة لتجربة 
إسماعيل فهد إسماعيل استثمار التقنية السينمائية» 
والبساطة المخادعة» والتسجيلية. 


تت 


في عام 191١‏ صدرت رواية فاطمة العلي 
وجوه في الزحام؛ ثم جاءت في عام 14177 روايتا 
نورة السداني الحرمان وواحة العبور. وستتعزز 
المساهمة الروائية للمرأة في الكويت بروايتي ليل 
العثمان القطة )١9185(‏ ووسمية تخرج من البحر 
»)١985(‏ حيث نتأت البوليسية والعقد النفسية 
في الأولى» بينما تألقت الثانية وهي تبتك - 
كالأول - عورات المجتمع. وقد مضت في سبيل 
آخر روايات فوزية شويش السالم الشمس مذبوحة 
والليل محبوس .)١9947(‏ والنواخذة ,)١998(‏ 
ومزون وردة الصحراء (١٠٠23؛‏ إذ غامرت في 
التجريب» وطغى فعل الشعر في اللغة. وقام 
الفضاء غير الكويتى كما كان لدى إسماعيل فهد 
إستحاض: _وإ ذلا كانت (العواشلاةة قد سفرت” فى 
زمن ربابنة وأصحاب السفن الشراعية التي تمخر 
المحتيهل” المسذى: تورات رليف ترح عن ملازنة 
)١1949(‏ ستحفر فى ما قبل النفط وفى بداية 
التحولاات التي جاء 8 ْ 


وإذا كانت روايتا السالم الأخريان ستشغلان 
بقمع المجتمع للمرأة» كما هو الأمر في روايات 
ليل العثمان وفاطمة العلى.» فسيشغل ذلك رواية 
ولد الترصيي الأرلة كما تيعس الاخعدل 
العراقى للكويت روايته الثانية طلقة فى صدر 
الشمال .)١1547(‏ غير أن ضغط الأيديولوجى على 
هذه الرواية ينال منهاء بينما ترسم الرواية الأولى 
ببراعة شخصية بدرية ومن تعلق بهاء من الطفل 
الراوي إلى شيخ البر والبحر بونشمي» لكأن ضغط 


١٠١٠ 


الأيديولوجي ينتأ كلما تعلقت الرواية بحرب الخليج 
الثانية» كما رأينا عند إسماعيل فهد إسماعيل. 


ا 


فى الإمارات العربية المتحدة كانت الرواية 
الأولى شاهنده )١191/5(‏ لراشد عبد الله. وقد تلتها 
رواية عبد الله الناوري عقد يبحث عن عنق 
(914١)ء‏ غير أن البداية الفنية ستأتي مع رواية 
محمد عبيد غباش دائما يحدث فى الليل 2)١985(‏ 
التي يدعو بطلها المثتقف عبر صالونه الأدبي إلى 
الاحتكاك بالثقافة الغربية. وفي العام نفسهء 
ظهرت الرواية الأولى لعلى أبو الريش الاعتراف» 
ثم توالت رواياته» من السيف والزهرة )١1984(‏ 
إلى رماد الدم )١1997(‏ إلى نافذة الجنون )١1944(‏ 
إلى تل الصنم (1945) إلى سلايم (1991). . . 
وربما كانت ثنائية مجبل بن شهوان أهم روايات 
الكاتب. وقد حمل بطلها المثقف المتمرد سمات 
كافكاوية» وبدا مسكوناً بعقدي الخصاء والأوديبية 
وهو يتبرأ من الإرث الأبوي الذكوري» وتتناهبه 
المتغيرات» ويصدعه السؤال: «ماذا يفعل مجبل بن 
شهوان وهناك في أوجاره السحيقة يسكن ديناصور 
عنيف يقاوم الانقراض؟". وليس يخفى النزوع 
الفكري لهذه الرواية التى توسلت مسرحة الحدث 
حيناً.ء ومضارعة لشب ارسق حيئاً» والتقطيع 
المشهدي السينمائي حينا. وكما في روايات 
أبو الريش جميعاًء تنزع لغته نزوعاً شاعرياًء وهو 
ما بلغ مدى أبعد في رواية «سلايم» التي سردت 
حكايات الصراع بين البحارة والغواصين وبين 
التواخدة »فى هئة كرتولوع: طويل قام عل ضغير 
المخاطب. وقد شغل المثقف أيضاً رواية محمد عبيد 
غباش الثانية («مزون») التي تمحورت حول المرأة 
الحاضرة الغائبة مزون» وتوسلت البوليسية في 
زه علاقة عزون سهد الكقف الدئ يدرك 
عصف المتغيرات بفعل النفط. ويسكنه الحنين إلى 
الزمن الأول. 


لقد صورت الرواية في الإمارات ذلك الزمن 
كما صورت الزمن النفطي» وترجّع فيها عالياً نقد 
المجتمع القديم ونقد ما طرأ على أنقاضه. كما 
ترجّع فيها الحنين إلى القرية والصحراء والبحرء 
وبرزت قضايا العمالة الوافدة. فهذه رواية أحداث 
مدينة على الشاطئ )١1187(‏ لمحمد حسن الحربي 
تلاعب الطقوس الاجتماعية والاقتصادية فى البر 
والشره متوسلة تفن الرواة, وهده روابة قن 
السويدي الديزل )١49454(‏ تلاعب المرويات 
الشفاهية لمجتمع الصيادين» عبر ماترويه 
شخصيتها المحورية الديزل على الأبكم. وقد 
تصادمت فى هذه الرواية الفانتازيا بالإقحامات 
الخطابية. ع هذا السياق. تأتي روايتا على محمد 
راشد جروح على جدار الزمن (1987) وعندما 
تستيقظ الأشجار »)١987(‏ كما تأت روايات كريم 
معتوق حدث فى استانبول »)١495(‏ ومنصور 
عبد الرحمن ابن مولاي السلطان (19917): ومائع 
سعيد العتيبة كريمة .)١9144(‏ أما مساهمة الكاتبة» 
فقد بدأت متواضعة برواية حصة الكعبى شجن 
بنت القدر الحزين (1197).» وانتظرت البداية 
الفنية حتى جاءت رواية أمنيات سالم حلم كزرقة 
البحر »232٠٠١(‏ وفيها تقابل الزمن النفطي بسابقه 
عبر شخصيتي الراوية وشقيقتها. وتبقى الإشارة 
أخيراً إلى الرواية التاريخية كما كتبها الشيخ سلطان 
ابن محمد القاسمي في روايتيه الشيخ الأبيض 
)١1945(‏ والأمير الشائر .)١94/(‏ وكذلك هى 
رواية ساحل الأبطال )١4419(‏ لعلى محمد راشد» 
خيت تنتدت الوكيقة كما شد الشرة التارعي عل 
السرد الروائي. 

حاءات 


الإمارات. ظهرت الرواية الأولى اللآلىئ )١1981(‏ 
لعبد الله خليفة. الذي تذكّر غزارة إنتاجه 
وطموحه الحدائي بغزارة وطموح إنتاج علي 


١٠١1١ 


أبو الريش وإسماعيل فهد إسماعيل؛ ففي عام 
65 صدرت لخليفة الرمل والياسمين والقرصان 
والمدينة. وفي العام نفسه صدرت لأمين صالح 
رواية أغنية ألف صاد الأولى لترسم عالاً كافكاوياً 
من القمع والملاحقة والسجن والتعذيب» وتتحول 
فيه الشخصيات الرواتية إلى نكرات الميناء والمبنى 
والقرية والشارع والمقهى. وتختفي الأسماء. 
وتشتبك لغات الحلم والمراسيم والفقرة الإذاعية 
والنجوى الشعرية. وفى هذا اللعبء يتسيّد 
الزاوي الانشاضى الذي يتكوك” اميه من ارون 
الأول من اسم وكنية الكاتب. أما العنوان الرئيسي 
لعالم الرواية فهو الثورة المجهضة. وقد أعقبت هذه 
الرواية عام ١987‏ رواية الهيرات لعبد الله 
خليفة؛ كما صدرت الرواية الأولى لفوزية رشيد 
الحصارء من بعدٌء ومن رواية يوم قائظ )١985(‏ 
إلى أغنية الماء والنار )١584(‏ إلى امرأة )١9940(‏ 
إلى الضياب )١997(‏ إلى نشيد البحر .)١19415(‏ 


تعمق انتساب روايات عبد الله خليفة إلى 
التتجرنة الحداثية الروائيّة العرسة» واأزداة غالمه 
الروائي تنوعاً وثراءً. ففي رواية «امرأة»» وعبر 
شخصيتي مريم وبلقيسء. عرّى الكاتب فساد 
القرية» وتحالف القامع مع الأجنبي» وخنوع 
الرجال الذي تقضه مواجهة مريم بعد دهس 
بلقيس لابنها. وتعرّي الفضاء القروي أيضاً رواية 
«نشيد البحر» ولكن بالاقتران بفضاء المدينة البحرية 
التي تبدل جلدها كما بدل صلاح جلده. وفي هذه 
القرية» ترمح مخيلة الكاتب بين البحر والصحراء؛ 
وترسم الرواية الجماعة القروية والأسواق 
والحارات والحالية الهندية» وعلاقة صلاح ومبية. 
وخيبة النضال من أجل التغيير. وقد انتهت إلى 
الخيبة نفسها رواية فوزية رشيد («الحصار») بعدما 
قدمت تجربة السجن السياسي ومكابدات البحارة 
والعمال الذين يسومهم الإنكليزي روبنسون 
العذاب» وتفرقهم الخيانة والضعف. وبرز في هذه 


الرواية اعتمادها على الحوار في سرد أحداث 
السجن والإضراب» وفي رسم الشخصيات التي 
تتصدرها أمل وفاطمة في وقفتهما ضد الجبرية 
العميمة. أما رواية فوزية رشيد التالية تحولات 
الفارس الغريب (140١)؛‏ فقد عادت إلى العصر 
العباسي الثاني» واستحضرت منه شخصيات 
واصل بن عطاء والطاهر بن ميمون وسواهماء 
لترسم ثورة العامة وهزيمتهاء بلغة تضارع لغة 
ذلك العصرء وبالحفر فى المصادر التاريخية» 
وبالكتابة المشهدية. وربما كان امئياز هذه الرواية 
في شخصية جلنار التي تحولت إلى أسطورة عشق 
توكل يقولة الرؤاية+ "الي :للشكايا رقت 
ولا للزمان الرمادي وجه». 


حتى تظهر الرواية الأولى في عُمَان (دياز يبام). أما 
فى قطر فقد جاءت البداية متواضعة في نهاية 
القرن العشرين» وعلى يد الكاتبة فقطء على الرغم 
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من الإشارة إلى رواية يوسف عبد الله النعمة (بقايا 
حبي. 1955). ففي عام 1١4197‏ صدرت لدلال 
خليفة أسطورة الإنسان والبحيرة» وروايتا شعاع 
خليفة أحلام البحر القديمة والعبور إلى الحقيقة. 
وفي عام ١94944‏ صدرت أشجار البراري البعيدة 
لدلال خليفة» وفي انتظار الصافرة لشعاع خليفة. 
كما صدرت للأولى من البحار القديم إليك 
4)١94445(‏ وقد تميزت روايتها «أسطورة الإنسان 
والبحيرة» بالاتكاء على الحكاية الشعبية الشفوية 
وما يعتمل فيها من الخوارق» فى فضاء المدينة 
المتخيلة» وتحولات مختار الذي استولى على السلطة 
من إنسان إلى أسد إلى حية إلى هر. 


وعلى العكس من ذلك» حاولت شعاع خليفة 
رسم التطور من زمن الغوص بحثاً عن اللؤلؤ إلى 
زمن النفطء وصولا إلى حرب الخليج الثانية. لكن 
هذه المحاولة الروائية جاءت تحت وطأة استبداد 
الساردة ولغة الصحافة («أحلام البحر القديمة») 
وتحت وطأة التأمل والترهّل («العبور إلى الحقيقة»). 


تطور الرواية في السعودية 


كات 


0 ا الروائية في العربية السعودية» 
بين القصة الطويلة والرواية القصيرة 
ور لم ل ادر 
حينا الوعظ والإرشادء كما شغلتها النقلة الكبرى 
ثما قبل النفط إلى ما بعذه. ومن الأعمال الرائدة 
لحمزة بوقري 5 الناصر وعبد القدوس 
الأنصاري» تبرز التوأمان للأخيرء كما تبرز مساهمة 
سميرة خاشقجي التي اشتهرت بسميرة بنت الجزيرة 
العربية. ولك مع ا راعرية بمكان أن يُشار هنا إلى 
التعبير المبكر لخاشقجي عن همّ الكتابة على لسان 
إحدى شخصيات روايتها وتقضي الأيام 2)١91/7(‏ 
حتشة لنفوا: (إني كاتبة لا أستطيع أن أتحرك أو 
أتنفس وأنا محبوسة بين جدران هذا البيت. . الكاتبة 


لابذ أن تشتجده... إن تنتجدد فرت :انا 
وإنما لأغذي اطلاعي 
رمعرفتن). ذلك أن'الساهظة الروائية تلكانية فى 
السعودية سعاي في :نماية القرن المشرين بالغة 
التعير قاس اسان الكاتي» لكان تطور الزواية فين 
جاء بغتة وبلا مهاد أو ريادة» وفي الصميم ‏ غالبا - 
تما بلغته الرواية العربية. ولعل تجربة غازي القصيبي 
تؤكد ذلك» وبخاصة في روايته العصفورية. فإذا 
كانت روايته شقة الحرية )١144(‏ قد لرّحت بما 
يفرّدها وهي تنادي التجربة الروائية في وعي 


لا أتجدد فى حب غيرك. . 
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نبيل سليمان 


الذات والعالمء فقدأرست الرواية التالية 
(«العصفورية») بالعلامات الكبرى التى تجعل كتابة 


تأتي في رأس ذلك السخرية التي قامت على 
المبالغة والمفارقة والقلب والطرفة» مستلهمة 
السخرية التراثية (أشير إلى الجاحظ بخاصة). ومن 
الترّاث الشردي أيقما البعلهمت تجرية القصيبى 
توليد الحكي وتفريع الحكاية» ولا مناص هنا من 
الإشارة ثانيةً إلى الحاحظ. وقد راهنت رواية 
«العصفورية» على استراتيجية اللاتعيين» فلم تسم 
من فضائها العربي إلا لبنان» على العكس ثما كان 
في فضاء الآخر الأمريكي و الإنكليزي والسويسري 
والياباني» لكأن الفضاء العربي صنو الفضاء 
الخارجي» ولا تحدده سوى تواريخ الهزائم 
والانقلابات العسكرية العربية. وقد بدا في تقليب 
الرواية نظرها في عشرات الأعلام من العرب 
والأجانب» ذلك الثراء الثقافي الذي اندغم في 
النسيج الروائي» وبلغ أقصاه في لعبة التناص مع 
المتنبى. وإذا كان أداء الرواية قد تعدد فى تكوين 
السيقصيية وافي الك ود السشعطة 2 كينا بشن 
الراوية كن الا مقاط بوالسيهن ب قاد نرت اللشدلة 
محمومة دوماً وهي تجعل من الرواية متاهات سردية 
يتقاذفها جنون الراوي البروفسور بشار الغول. 
ولكن بنظام مكنون بديع. 


تكد 


إلى القصيبي جاء بروايته الأولى كل من عبده 
خال وعلي الدميني ورجاء عام عام 1488. وما 
يلفت في رواية عبده خال الموت يمر من هنا ولعها 
بأنسنة الطبيعة» وتصويرها جموع الرعاة والمزارعين في 
قرية السوداء» التي تبهظها القلعة وسجنها وقهّارها: 
«السوادي". ومن أجل ذلك جاء اختيار الراوي 
بضمير الجماعة التي تواجه الإنسان (السوادي) 
والطبيعة (السيل)» وتتناهبها الخرافة والتنجيم 
والحضور الطاغي للموت. ففي ذلك الفضاء المغلق 
يشتبك الأسطوري بالواقعي» وتكون لكل أسرة 
حكايتهاء وتبرز شخصية ادرويش) بسخريته المريرة 
وتصذيه للقهرء وبحثه عن أمه وأبيه» ونعت الناس له 
بالجنون. كما تبرز شخصية صابرة التي تعمل في 
الطلاسة وتزيين البيوت» وتعلم أبناءها المواجهة. أما 
شخصية زيلعي وابنه شبرين» فقد بدتا السهم الذي 
يشق الفضاء المغلق بخروجهما منهء وموت الأول 
عل الطلوئق :ا وضرية لدان دم عتروخة امار >[ هعس 
الرحيل فى الجماعة. وقد جعلت الرواية من السيل 
مفصلاً لرسم حيوات وعلاقات الجماعة؛ فبدا فعلاً 
تطهريا وإشارة إلى سبيل الخلاص من السوادي 
وأعوانه» لكأن الطبيعة هى الجماعة عينها مثلما هى 
فتاة بني غالب وأبيهاء ومثلما هي درويش الذي ينشد 
أن يفعل السيل فعله هوء وأن يكون للسيل مثل 
عقلهء فلا يساوي الموت والدمار بين الصالح 
والطالح» لكن السيل (الطبيعة) يضرب أيضاً العشش 
والرقاب مثلما يضربها السوادي. 


في رواية عبده خال هذه بدا النزوع التجريبي 
متواضعاً عبر عنونة الفصول بأغنية شعبية» أو 
بقول فرد أو جماعة. توخياً لنظام البناء الروائي. 
لكن علي الدميني سيذهب في التجريب بعيدا في 
روايته الغيمة الرصاصية عبر لعبة الميتارواية؛ 
فالرواية تنبني على المكشوف أمام القارئ. وهي 
تقديم مغامرة سهل الجبلٍ في كتابة النص» بينما 


١٠١1 


تتجادل شخصيات الرواية حول أدوارهاء وتُشطب 
أجزاء من النص وتعاد كتابة أجزاءء ليلتبس الصراع 
بين أدوار الشخصيات وبين مساهمتها فى الكتابة» 
كوا تاعين: الستيرية ادن لكات وز لواو ف اللاي كد 
الاسم الأول للكاتب (علي)» وهي اللعبة التي سبق 
إليها غالب هلسا وعبد الحكيم قاسم واخرون» من 
بينهم كاتب هذه السطور. وبهذه اللعبة يتعدد رواة- 
كتّاب النص» وينهض الصراع بين النص والتفسير. 
فالراوي يكتب فاتحة الرواية تحت عنوان «في الختام» 
وشذرات أخرى» وسهل يكتب خاتمة الرواية تحت 
عنوان «في البدء» وشذرات أخرى. ومن بين الرواة 
- الكتّاب الآخرين يبرز فصل (من أوراق عرّة)» 
وفيه إشارة عزة إلى مستودع الكتب» حيث تشتبك 
كلمات المؤلفين بكلمات الأبطال كأنها أصوات 
السوق. وليس ذلك غير توكيد على نزوع الرواية 
إلى تعدد الأصوات» وهو ما ستعلنه زوجة سهل في 
مخاطبتها لعزة: «ألا يكفيني نص واحدء فكيف 
بنضّين في مستودع واحد أحمله على ظهري وأدفع 
ثمن كتابته من عمري؟1. أما جماع ذلك» فقد رسم 
المسار ثما قبل الطفرة النفطية إلى حرب الخليج الثانية 
التى صنعت الغيمة الرصاصية لتحجب الشمس 
قوق الخليج» بيدا سكنت بعداد «خلف أسوار 
حصار السلطة وقرارات هيئة الأمم المتحدة». وإلى 
تلك الغيمة رسمت الرواية نظيرتها التي تخفي سهل 
الجبلي بالورق والحروف والحبر. إنها غيمة الأسطورة 
والسيطرة الأبوية والرعوية فى الظهران ووادي 
اخ عردان»: كبا قن ضعة لحرت والنفط واسواقة 
والكتابة؛ تطوي الفرد وتُّعْجِرُ الجماعة. 


هذا الهجس بالسيرة النضّية والمجتمعية سيأقي 
في تجربة مختلفة تعلن روائية مميرّة هي رجاء عالم 
في روايتها الأول طريق الحرير؛ فالرواية» كما 
رحلة طريق الحريرء هي رحلة الكتابة/ تكوين 
النص» بما يحمل ذلك من السيرية» وفي مغامرة 
لغوية تمتص الغريب من القرآن إلى عبد الله 
الغذامي وحساب الجمل» بحثاً عن المرأة ذات 


الطاقة الكاملة» وامتلاكاً للأصول «بذكورتها 
وأنوثتهاء أنسيّها وجانهاء حقيقتها وأحلامها». على 
أن امتياز رجاء عالم كان 
في روايتها حبّى 
(58) الشى عيضيت 
في متن وهامش» 
كروايتين» وشيدت عاناً 
والأساطير والوقائع 
التاريخية» يفتح 
التأويلات على مداها 
كما يفتح طيات الزمن 
ذلك العالم كما تسمه الشعرية» فتصير حُبَى الأنثى 
المتألهة والعاشقة والمعشوقة والممسوخة فى حجر 
والمتقمصة من إهاب إلى إهاب بين مكة وطور 
سيناء وبيت المقدس. ولقد أثث التخييل عالم 
وهو يلجر السؤال والجواب عن تمام التذكير 
والتأنيث» أي عن نشدان الوحدة الأصلية للبشر. 


بعد هذا التنوع في التجارب الروائية 
السابقة» تستأئر السيرية بثلاثية أطياف الأزقة 
المهجورة لتركي الحمد عبر شخصية هشام العابر. 
ففى الجزء الأول (العدامة  2)١94917‏ يكتشف 
ذلك الساث: يده كما كققفة القوضة العرنية 
في سنوات تكؤنه وجيله (/ا951١1‏ 868/!إ9١).,‏ وفي 
الجزء الثاني (الشميسي - »)١497‏ وبانتقال هشام 
إلى الرياض» يغوص في المحرمات ويخلع ثوب 
الماضى» ليبدأ رحلة الشك بحثأ عن المعنى» فإذا 
الجن يعلقنه"فن الخ العالنه (الكراديب د 
4 هااعناء ومو زغرية السعن السياسى فى 
جدة. إلى ما بعدهاء يراجع هشام حسابه بعد 
اهيار المثل وفقده الحميمية نحو أي مكان» وبعد 
تبدد أقران الأمس وتبديل الفضاء لحلده»ء فلا تبقى 
للرجل إلا الوحدة الباردة. 


١٠١6 


على هذه السيرية الذاتية الفكرية لتركى الحمد 
أثقلت السياسة بخاصة» ولم يخفف من ذلك تلوين 
السرد بالحوار. وفى سبيل آخر جاءت رواية أحمد 


تركي الحمد 


أبو دهمان بالفرنسية (الحزام  )١9494‏ لتوقر 
السلاسة والحميمية بفعل الذاكرة التي تستعيد طفولة 
ومراهقة الراوي في القرية. وقد حمل الراوي اسم 
الكاتب مؤكداً السيرية» مثلما أكد الروائية حضور 
الطبيعة ورسم لحظة الختان والانعطاف بالقرية إلى 
الزمن الجديد الذي مخاصمه الذكورة (رجال 
القرية)» مقابل انحياز الأنوثة له (أم الراوي). 


اث 


إن ذلك الانعطاف بالطفرة النفطية إلى زمن 
الحداثة» اجتماعياً وثقافياً وروحياًء هو ما يبدو 
هاجساً روائياً عميماً ومكيئاًء سواء في المدينة أم 
في القرية» وللكاتب أم للكاتبة. وقد عبّرت - 
أخيراً ‏ رواية ليلى الجهني (الفردوس اليباب - 
8 عن ذلك بصبغة أشرى» كنتاوب عن 
سردها شخصيتا صبا وصديقتها خالدة. والأمر 
يتعلق بتغرير عامر بالفتاة المثقفة المترفة صباء 
وحملها منه وتخليه عنهاء ما دفعها إلى الانتحار» 
وسؤالها يدوّم: «أليس عذاباً أن تكوني امرأة؟). 
وهكذا يبدو التطور الروائي في السعودية يمور 
بالوعود التي سيسرع في مستهل القرن الجديد إلى 
توكيدها اللاحقون مثل من ذكرنا من السابقين. 


5 الإبداع الروائي للمرأة 


عات 


في نباية القرن التاسع عشرء وبعد قرابة 
أربعة عقود من ظهور الرواية العربية الأولء 
تواترت روايات أليس بطرس البستاني وزينب فواز 
ولبيبة هاشمء إعلاناً لبدء مساهمة الكاتبة في 
الريادة الروائية» وهو ما توالى فى مستهل القرن 
العشرين؛ على يد بعض الرائدات أيضاًء مثل 
رواية لبيبة هاشم قلب الرجل )١1105(‏ ورواية 
زيلب فروازز الملك قورش .)١905(‏ فضلا عن 
الأصوات الجديدة» مثل عفيفة كرم التي أصدرت 
عام ١905‏ روايتيها بديعة وفؤاد وغادة عمشيت», 
ولبيبة صوايا حسناء سالونيك »)١9٠9(‏ وفريدة 
نوست عنطية ليق غرشين 18431 


ولئن شغل التاريخ بعض تلك الروايات» 
فإن جلها أقبل على الراهن من زمن الكاتبة أو 
قبيله؛ ومن ذلك رواية بين عرشين., التى عرّت 
عورات عهد السلطان عبد الحميد وسقوطه عبر 
حياة أسرة أرمنية» وعبر الفتاة اليهودية السورية 
التي تُطِرب السلطان وتسري عنه. وكل ذلك في 
إهاب من الجاسوسية والبوليسية. وثما كتبت المرأة 
فى العقود التالية. جاءت رواية جوزفين مرعى 
مجاعص غادة الشوير )١970(‏ وروايتا منيرة طلعت 
الغفلة والمغفرة »)١977(‏ وروايات مذكرات دار 


١٠١15 


نبيل سليمان 


فقيه )١197(‏ لمليكة الفاسى, والدماء )١957(‏ 
انفهاة انمي رمقل ولطل 0420 لس 
إسحاق» ورجعة فرعون لعائشة عبد الرحمن» 
ويوميات هالة )١959(‏ لسلمى الحفار الكزبري. 

يلاحظ في هذا السياق أن زخم العقد الأول 
من القرن العشرين تراخى حتى انتصف القرن 
وتأكد إعلان نجيب محفوظ الولادة الثانية للرواية 
العربية. كما يلاحظ أن زحم كتابة المرأة للرواية في 
لبنان أخذ يتوزع» ليتركز منذ العقد الخامس في 
سورية ومصر. وعلى أية حال» جاء ظهور الروائية 
العربية إعلاناً لحدث ثقافي وظاهرة أدبية» وإِنْ 
بلجلجة ستطول حتى سبعينيات القرن العشرين. 
فبعد أن كانت المرأة موضوعاً أثيراً للسرد 
الذكوري». شرعت هي في المساهمة في إنتاج 
سردها الذي سيرجع بعضه السرد الذكوري». 
ويسعى بعضه إلى أن يكون مختلفاً ومعارضاً للسرد 
الثقافي العام والمتلفع بالذكورية. 


هكذا جاءت رواية أمينة السعيد الجامحة 
»)١9050(‏ ورواية وداد سكاكيني الحب المحرم 
.)١96(‏ وروايتا ناجية حمدي من الجاني )١9554(‏ 
وأربع نساء  »)١155‏ ورواية صفاء خلوصي 
أبو نواس في أمريكا .)١965(‏ 


1ض 


غير أن الإعلان الأكبر والمدوي بشأن التحول 
في كتابة المرأة للرواية سيأتي مع رواية ليل بعلبكي 
أنا أحيا »)١454(‏ وذلك باقتحام المحرّم المتمثّل في 
جسد المرأة وبالعلاقة الجسدية بين الجنسين» تعبيراً 
عن منازع الذات الأنثوية» التي قادت بطلة الرواية 
لينا فياض إلى التمرد على المؤسسات الأسرية 


ويثير قرفها منظر (لحم) أمهاء وتسعى إلى الحرية 
الجنسية في علاقتها مع الطالب العراقي الشيوعي. 
ولئن كان تمرد لينا سيخيب فتؤوب إلى الملجأ الأخير 
(البيت)» فإنها تصم كل شيء ب «مهازل؛ مهازل» 
بينما تجأر داعية إلى أن تقوم العلاقة الزوجية على 
المشاركة» وإلى أن تكون المرأة كياناً اجتماعياً 
مستقلاً» مثلها مثل الرجل. وسوف يشغل مثل ذلك 
رواية ليل بعلبكي التالية الآلهة الممسوخة )١970(‏ 
عبر علاقة ميرا ونديم المارقة على أي رقيب 
أخلاقي. وحيث يبلغ تطرف الفردية أقصاه في 
شخصية ميرا التي تذم الرجال جميعاً أيضاً. 


١٠١ /ا1‎ 


بالتوازي مع «أنا أحيا»» ظهرت رواية صوفي 
عبد الله لعنة الجسد. التي سترث من عنوانها 
رواياتٌ شتى» بعد عقود. ا (الجسد». ومنذ 
عام .١1459‏ سيتوالى عزف الروائية العربية على 
اللحن الأساسى فى رواية «أنا أحيا». وهوما 
يمكن تسميته بتذويت الكتابة والجسدء وهذاما 
تميزت بها رواية كوليت خوري (أيام معه). 


في العام نفسه ظهرت روايات أمينة السعيد 
(آخر الطريق)؛ وصوفي عبد الله (دموع التوبة). 
وهيام نويلاتي (في الليل). وبالتوازي مع رواية 
«الالهة الممسوخة») ظهرت عام روايات ليل 
اليافي (ثلوج تحت الشمس). ورينيه أبي راشد (لمن 
أكون)؛. ولطيفة الزيات (الباب المفتوح). ومن 
اللافت أن نداء الحرية والتحرر الذي شرعت رواية 
المرأة تطلقه. يتخذ فى رواية الزيات منحى آخر؛ 
فعبر زمن الرواية ما بين المظاهرات المصرية الطلابية 
عام ١455‏ ومقاومة العدوان على بور سعيد عام 
7 ؛ ترتسم مسيرة ليل بطلة الرواية بين السجن 
والحرية» وهى التى أدركت «أنها بيلوغها دخلت 
تا ودر كر وي 1 لضيو أن تفرا فى 
الروانة ااحسسد 1 اذهب ده البريعة فى الحاذقة 
مع الرجل». إنه سجن البلوغ الأسري الذي 
ستقاومه ليى إلى أن تتحرر منه بالتفاعل مع مقاومة 
العدوان على بور سعيد. وحيث يشتبك تحرر الذات 
بتحرر الوطن. ومن بعد. سيشهد العقد السادس 
من القرن العشرين تواتر وتنوع الإنتاج الروائي 
للكاتبة العربية» وهو ما سيتعزز طوال العقود التالية 
حتى ليغدو ظاهرة إبداعية واجتماعية بامتياز. ففي 
عام ١95١‏ ظهرت روايات اعترافات امرأة 
مسترجلة لسعاد زهيرهء وبيت الطالبات لفوزية 
مهرانء وليلة واحدة لكوليت خوري». وذهب 
بعيداً لجورجيت حنوش. . . ولعل ما هو أجدى 
أن يُنظر إلى هذا الإنتاج من الآن فصاعدا بمنظور 
آخرء لا يتركز فقط على التسلسل التاريخي. 


77ت 


اختارت كاتبات أن تحمل رواياتهن أسماء 
مستعارة - سرعان ما سيظهر ما تخفي ‏ وذلك 
نزولاً عند ما كان يحفٌ بكتابة المرأة - ولم يزل 
بعضه قائماً ‏ من المطابقة بين الرواية والروائية» 
ومثله النظر اللتلصص للقراءة على تلك الكتابة» 
فإذا بالرواية تغدو سيرة كاتبتها وإن لم يكن فيها 
من السيرية شيء» وإذا بالرقيب الاجتماعي يقف 
بالمرصاد للكاتبة وما تكتب. 


لقد عُرفَت أميرة الحسنى ب (بنت بردى»)» 
ولها: الأزاهير الحمراء :)١4377(‏ ولهيب 
(؟57١).,‏ والقلب الذهبى ,»)١9457(‏ كما عرفت 
سميرة خاشقجي ب «بنت الجزيرة العربية»» وكانت 
باكورتها ودعت آمالي قد صدرت غام 19408. 
وتلتها ذكريات دامعة »)١97١(‏ ثم بريق عينيك 
(145). وفي العقد التالي صدرت لها رواية وراء 
الضباب عام »151١‏ وروايتا قطرات من الدموع 
ومأتم الورد في عام ”191. وكذا هو شأن هدى 
الصدرء التي عرفت ب «بنت الهدى»)» وصدرت 
لها الخالة الضائعة )١18(‏ ولقاء فى المستشفى 
10 وى افد سيق ل سيد 
خاشقجي المؤدججاً لكثير قا كعبت الكاتبة من 
الروليةة سيق تنسطر رحية نطر ا تعيب 
الحبكة؛ وتتخلل الرواية بالرومانسية الحزينة» 
ويُنقل الاستطراد عليها. ولئن كان مثل هذه الكتابة 
الروائية يعبّر عن رغبة الذات في البوح الحر بعد 
كبت طويل» فإن تواضعها الفني يجعلها أقرب إلى 
أن تكون شهادة على واحد من تعرجات تطور 
الرواية والذات في آن. 

ولعقود طويلة» ظل يغلب انتماء كاتبة 
الرواية إلى الأسر المدينية البرجوازية» شأنها شأن 
الشاعرة والصحفية والناشطة من أجل المرأة أو فى 
الشأن العام. ْ 
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غات 


من الروائيات من كانت تكتب الشعر أيضاًء 
مثل الرائدة زينب قوازء وسلمى الخضراء الجيوسي 
(لها رواية: عشاق في المنفى (457)) وأمل جرّاح 
(لهارواية: خذني بين ذراعيك ...))١9539(‏ 
ومنهنّ من كتبت الشعر بالفرنسية» مثل سلمى 
الحفار الكزبري وكوليت خوري... وقد تواصل 
ذلك حتى نباية القرن العشرين (أحلام مستغانمي 
وأنيسة عبود مثلا). 

وكما لدى الروائيين» يلاحظ هنا أنه ثمة من 
بدأت بالشعر ثم مضت إلى الرواية» فازدوجا في 
إنتاجهاء أو غاب الشعر منه. كذلك هو اشتغال 
بعضهن في الصحافة (مثل أمينة السعيد وحميدة نعنع 
وهاديا سعيد وسميحة خريس وهالة البدري. .)2 
أو في العمل الأكاديمي (مثل رضوى عاشور)» أو 
فى كتابة الدراسات (مثل نوال السعداوي» سلمى 
الحفّار الكزبري» مثلا)» أو كتابة القصة القصيرة 
و/ أو المسرحية (مثل غادة السمانء كوليت 
خوريء ليلى العثمان» جاذبية صدقي. ..) 


نَ 


يبدو «الجسد) شاغلاً مكيناً للفورة الروائية 
النسائية؛ فبعد أن كانء. ولعقود طويلة» محجباً 
بالأخلاق الذكورية السائدة وبالبلاغة» أخذت 
الروائية تتجرأ على ذلك التحجب والتحجيب. وقد 
جاء ذلك تعبيراً عن التعرر اللعري والتطور الفتن 
وتذويت الكتابة» مثلما جاء تعبيراً عن الحراك 
الاجتماعى الثقافى المتعئون بالمساواة بين الجنسين 
وصرية المرآة وشرن الذكن ولئل البدلالة الأكير 
تذهب هنا إلى استيعاء الروائية لحق امتلاك الجسد 
والتصرف فيهء وما يتعلق بذلك من المحب 
والجنس. وقد تدرّج الأمر بعد المفصل الذي بدا 
في روايات ليلى بعلبكي وكوليت خوري» كما في 
رواية جورجيت حنوش (ذهب بعيداً) حيث تظهر 


فى حلب المرأة المارقة على المؤسسة الزوجية» والتى 
تصق مروؤقها (اليانة) بالعسليةة كما تين المراة 
التي «تتسلى» قبل الزواج وتسأل الراوية ليل: «هل 
تريدين أن أظلم نفسي وأحرمها من لذات الحياة 
وأنا بانتظار العريس؟ إنني مخلوقة من لحم ودم». 
وفي علاقة ثنائي آخر في بيروت» تظهر العلاقة 
الحرة غير المؤسساتية بين سهام وعادل. أما الراوية 
ليل» فتتساءل عمًا بين العذرية والشرف» وتمقت 
أن تتدهور العلاقات الجنسية إلى مستوى 
«رخيص»., لكنها تلبّى نداء جسدها فى علاقتها 
مع كمال» فتحتشد في الرواية المشاهد «الساخنة؛. 
التى ستتضاعف عدداً وحرارة فى رواية حنوش 
الثالة عضيقة حييى 015543 شواء فى انا كه 
الراوية نوال مع فريدء أو في علاقة فريد غير 
المؤسسية مع عفيفة ومع الفرنسية ماريز. . . 


في العقد السابع من القرن العشرين يطرد 
مغل هذا الاشتغال الرواتي غل الجسد وفي 
مستوى فني مقارب تبهظه المرجعية الاجتماعية 
والتخبط الفني» كما في روايات نوال السعداوي 
الفق: تكاه تعرس ذوامداما وخبر يا عطي وناشيظة 
اجتماعية. وفي الآن نفسه راح يظهر ذلك 
الاشتغال في إهاب روائي حداثي» كما في رواية 
غادة السمان بيروت 76 (19165). وسوف يبلغ 
ذلك الاشتغال أقصاه في باية القرن (روايتا أحلام 
مستغانمى: ذاكرة الحسد .)١1947”(‏ وفوضى 
الحواس (1194١)؛‏ وإن يكن إنجازه الفني سيظل 
مترجّحاً؛ ففي رواية مليكة مستظرف جرح الروح 
والجسد :.)١944(‏ وفي ما يبدو مباراة مع روايات 
عحمد شكريء» تروي الراوية اغتصابها حين كانت 
في الرابعة أو السادسة من عمرهاء واغتصابها من 
بعد من قبل البقال والأسود وقريبها قدور. كما 
تروي صديقتها إلهام اغتصابها وهي طفلة من قبل 
أخيها وخالها. وكانت الراوية قد أعلنت منل 
البداية : «بدون خوف أو حشومة أو عيب سأحكي 


١١ 


بكل جرأة. . . سموني ما شئتم». أما رواية أمنيات 
سالم حلم كزرقة البحر (١١٠٠6٠5)غ‏ فتروي مكابدة 
المراهقة في المدرسة جرّاء التحجب ووطأة من 


أحلام مستغائمي 


«ولّوا أنفسهم حراساً للدين والآخرين». وقد كانت 
الراوية ترتدي أكداساً من الملابس الداخلية» وتؤثر 
اللون الأسود والملابس الفضفاضة» لتخفي ملامح 
جسدهاء عكس زميلاتها اللواتي «يجهزن أنفسهن 
لعالم المرأة والخيال» بينما كنت أنا وصديقتي عائشة 
نضحك من هذا الجنون» ونحلم أن نتحول إلى 
شبان وصبية. ولنا نفس ملامح الرجال». 


قبل ذلك كان جسد الرجل قد أخذ يشغل 
رواية المرأة» حتى بات راويها ذكراء كما في رواية 
هدى بركات حجر الضحك )١1:0(‏ التى صورت 
إلحساساتت: الأداة اكور زلا مجببد الأنشى» 
وساءلت الأخلاق السائدة والانميار العميم عبر 
ابيار شخصية خليل. وسوف تتعمق في ذلك كله 
رواية بركات التالية أهل الهوى )١997(‏ مثلما بدا 
في رواية أحلام مستغانمي «ذاكرة الجسد» التي 
يرويها ذكر أيضاً. 


وبينما يتشكل سؤال الحسد في الحمل غير 
الشرعي والإجهاض في رواية ليلى الجهني «فردوس 
اليياب»» كان السؤال قد ذهب إلى المثلية في رواية 
إلهام منصور هبى في رحلة الجسد .)١1144(‏ ولعل 
إلهام منصور كانت الأكثر جرأة على ما يغلّل الجسد 
من الحرام الجنسي والأخلاقي» سواء في هذه الرواية 
أم في روايتها إلى هبى سيرة أولى .)١19191١(‏ 
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كلما اقترب القرن العشرون من نهايتهء بدا 
سؤال الدين يشغل رواية الكاتبة العربية» ولكن 
بما هو سؤال اجتماعي مؤسساتي. وربما كان أول 
ذلك هو ما صورت الرإؤايانت من المعتقد الشعبى 
الذي تشتبك فيه الكرامات والخرافات والأساطير» 
تمايزخر بهالأدب الديني الشعبي الشفوي 
والمكتوب» كما تجلى في رواية عروسية النالوي 
مراتيج )١1985(‏ في ما ترويه الجدة لحفيدتهاء وفي 
رؤاية غادة السمات لثلة المليار فى شخصية الفلكى 
وطفاك !قن الختاضات التعاويدية: كنا تل ولك 
في زوابة تلوق بكر مقام عطية )١985(‏ عبر 
خضي الشزيكة عطية وقد حدر السد الدينن كي 
مئل هذه الروايات على نشاظ المخيلة وملاعبتها 
للخارق وللغرائبي والعجائبي» وكذلك على 
المراوغة السردية» نشداناً لبلاغة محتلفة يمكن 
تصنيفها ببلاغة المقموع (3). 


غير أن روايات أخرى نشدت أيضاً هذه 
البلاغة» لكن وكدها تركز في نقد رموز وسلطة 
المؤسسة الدينية أو الملتبسة بالدين» بما هي قامع 
ينضاف إلى القامع الاجتماعي والسياسي» ولو كان 
معارضاً للأخير. ولعل ذروة ذلك كانت في رواية 
نوال السعداوي سقوط الإمام (/941١)؛‏ فالإمام 
هنا هو رمز الحاكم المطلق والمتلفع بالدين. وقد 
رسمت الرواية ذلك على خلفية الحياة السياسية 
المصرية إبّان اغتيال أنور السادات» وبالمراوغة 


السردية على هون لتقنية الحلم. ولما في رسالة 
الغفران من مشاهد القيامة» وأخيلة عبور الإمام 
للصراط المستقيم. على أن صوت الكاتبة بدا حاكما 
لأصوات الشخصيات الأخرى فى الرواية» مثله 
مكل الإلحاح الأبديؤلوجي الذي أحال:الدين'في 
الرواية من قضية ميتافيزيقية إلى قضية نسوية» فإذا 
الأنوثة نور والذكورة ظلام» وإذا الإمام الطاغية 
باسم الله هو الأب القاهر والزوج العاهرء في 
مقابل القيم النبيلة المتجسدة في الأم والابنة 
والزوجة والمومس. فانتهت الرواية بالمحاكمة التي 
يتصارع فيها عالما الرجل والأنثى إلى أن تعلن 
الأخيرة انتصارها. ولعل إنجاز الرواية الأكبر كان 
في شخصية «بنت الله" البريئة والآثمة» والتي 
ترى الله في حلمهاء وتضاهي ‏ باسمها المحرم - 
ابن الله : المسيح. 


يحضر الاشتباك بين السياسى والدينى أيضاً 
فى .زواية مزال" اللطحاوئ الباذتحانة الررقاء 
)١199(‏ غبر ما ترسم :من تنامي التياز الإسلامئ 
ف الجامعة» نفيك كرون النداية الديعة لندى »فى 
تشيخيصض غزية الأسللام وعرورة عام اشهاد. 
لكن تدى عمف من ذلك إل حدوة لد 
راسي ميكنا يسوغ ثادن إن مم الكترعنات 
للمجاهدين الأفغان. بيد أن نادر ضد السريةء 
وقان قار خوانه ار حافي من نشي لين 
يجمعهم الإسلام السياسي أو الأصولية المتأسلمة» 
فيصبح هدفاً لهم وللأجهزة الأمنية معاً. وقد بلغ 
مثل هذا الخطاب الروائى أقصاه فى ما كتبت 
الكاتبة الجزائرية من الرواية» شأنها شأن الكاتب - 
ومنه رواية أحلام مستغانمي «ذاكرة الجسداء 
ورواية زهرة ديك بين فكي وطن 2:10 5). 


على نحو ممائل» ولكن بحضور أقل» يتجلى 
الاجتماعى - الدينى فى رواية المرأة» وهو ما تعبّر 
عن عيرس انيه بطلة روانة مباحي البيت 
)١1944(‏ للطيفة الزيات: «يا أب يا أمى يا جدتي 


يا مئذنة تشرف على بيتنا يا كل الناس» نعم أنا 
حية» رغماً عنكم حيّة). وتبرز هنا رواية هيفاء 
بيطار امرأة من طابقين 2)١989(‏ حيث تفصم 
إسلامية الرجل (صفوان) ومسيحية المرأة (نازك) 
عشقهماء فتتساءل نازك بين يدي الكاهن : الماذا 
لا يكون هناك دين واحد؟ ولغة واحدة؟ ولماذا يمنع 
التزاوج بين الأديان؟". وبينما يذهب الكاهن إلى أن 
أنبا وصفوان سجينان في قفص. والكاهن على 
ضلال يورع الأوهامء وتتساءل: «لماذا يريدولن 
سحقنا أمام الإله؟» وتدعو: «لا تغفرلي يارب» 
فأنا لست خاطئة». ولئن امزمت نازك فى معركتها 
مع المؤسسة الدينية والمؤسسة الأسرية» وتروجت 
مسيشيا ‏ رسيف ذلك «زواج العهر» ‏ فالرواية 
تنتهي بها إلى الفصام بين امرأة الطابق العلوي 
المتمردة» وامرأة الطابق السفلى الخانعة والمتواطتة. 


ت لاا 


كالعهد بالرواية التاريخية التي كتبها جورجي 
زيدان ومعروف الأرناؤوط». جاءت رواية وداد 
سكاكيني أروى بنت الخطوب )١959(‏ بالعودة إلى 
لحظة وشخصية تاريخيتين وتسريدها على هون. لكن 
هذا النمط من علاقة الرواية بالتاريخ لم يكد يشغل 
الروائية العربية» على العكس ثما سيل منذ 
سبعينيات القرن العشرين» على إيقاع أسئلة هزيمة 
وما تلاء وهو ما شكل في الرواية العربية 
المعاصرة ظاهرة الحفر في التاريخ. وتحضر هنا 
رواية فوزية رشيد تحولات الفارس الغريب في 
البلاد العارية )١94(‏ بالحفر فى لحظة درامية من 
الضن النناتدى قاطي وين الكتانة بوالكاةء إن 
تكن لقة الروانة :قن مارعك سانا اللقة ال اعنسية 
التراثية. وقد كانت للرواية العربية مساهمتها في ما 
تجسدت به ظاهرة الحفر في التاريخ من ثنائيات 
ولأثياتق وهر لله ائية شمليحة خريين شرة 
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الفهود: تقاسيم الحياة )١497(‏ وشحرة الفهود: 
«سلالة» الفهود وانحلالها فى الأردن منذ الحرب 
العالمية الأولى حتى سبعينيات القرن العشرين» 
وهو ما يرسم أيضاً التطور المجتمعي والروحي عبر 
شخصية فهد الرشيدء الذي يشيد مملكته على 
النمط البطريركي» في الجزء الأول» وعبر فريدة 
فهد الرشيدء التى تقدم في الجزء الثاني الرؤية 
الأنثوية المهمّشة في النسيج الذكوري» وتفضح 
السلالة» مغلبة الرؤية السردية الذاتية. وقد كانت 
لرضوى عاشور ثلاثيتها غرناطة )١1991/(‏ التي 
حفرت في التاريخ الأندلسي معرّية الحاضرء 
لا الماضى » أو لا الماضي وحسب » وجذرة للسؤال 
النقدي الذي يضيء المستقبل. كما كانت لناديا 
خوست ثناتيتها حب في بلاد الشام )١1457(‏ 
وأعاصير في بلاد الشام »)١444(‏ التي ترامى 
فضاؤها بين فلسطين والأردن وسورية في ما كان 
يُعرف ببلاد الشام» وذلك في النصف الأول من 
القرن العشرين. بيد أن اتكاء الرواية على المراجع 
التاريخية أسظهاء بخلاف ما بدا في روايات 
سميحة خريس ورضوى عاشور من امتصاص 
المادة المرجعية وتحويلها. ولئن كانت قد توافرت 
يتوافر لزهرة عمر في روايتها الخروج من 
الشركسي من القفقاس إلى الأردن طوال النصف 
الأول من القرن العشرينء اعتماداً على التاريخ 
الشفوي أو على فتات التاريخ ما تتناقله الحكايات 
والأساطير. ولعل ذلك ما ضاعف في رواية زهرة 
غبوض البناء الروائى على المشهديات التراجيدية. 
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أسرعت المثقفة إلى أن تكون بطلة روائية 
بامتياز في روايات الكاتبة العربية. وقد مرّ بنا أن 


بطولة روايتى «أنا أحيا» و«الباذنجانة الزرقاء» 
كايّت للطالنة الجامعية. :وهده الطالية معدو فين 
الوواجة الثاني كاش الضف فنا يكن بالشدرية 
ايشا وعدا عااشيظير فح روايات أحرى + كما في 
رواية اختلاع تسعحاتني فوهين الموائن» :النى 
ترويها ابنة القائد السابق في الكفاح ضد الاستعمار 
الفرنسي. فالراؤية البطلة التي تحمل اسم الكائبة 
هي كاتبة أيضاًء كما هي بطلة هيفاء بيطار («امرأة 
من طابقين»). فنازك الروائية فى هذه الرواية تبتك - 
بعد المؤسسة الدينية والمؤسسة الزوجية ‏ المؤسسة 
الثقافية في ما تسرد من علاقتها ب «كاتب البلاد»)» 
وبالناقد والناشرء» وهي تسعى إلى نشر روايتهاء 
وتتوسل بجسدها إلى ذلك. وكانت عروسية 
النالوق قد سبقت إلى محورة روايتها تماس )١9806(‏ 
حول" الكاطة ريم حيناة» التي قار كدان قفية 
كنب غين الحار. وسيفاجا الشاعو الصعفي الذئ 
تعشقه زينب ويعشقهاء بروايتها تماس. وليست 
لعبة الأسماء هناء ولا نمبوض الرواية على نتف من 
الذاكرة الجريحة للمرأة التي تتصدى للخطاب 
الكورى الب ذلك سوق عنلامة مه غالامات 
التشكيل الروائى المتشابك» الذي تنتفى فيه أية 
تبمقا كزية ونوا نكن الروابة عار له كناف 
خصوصية المرأة التى تتمرد على التشيىء» كما 
يتبدى في رفع نيت المصالحة مع الأب/ السلطة 
القاحعة وني ركفتها للوواج عن الحبيب يعنوها 
تكشف لها أنه الوجه الآخر للأب. 


بالعودة إلى البطلة الجامعية» نجذها تتعدد فى 
رواية رضوى عاشور حجر دافئ )١985(‏ عبر 
سلمى التي تتساءل: «هل هذا بيتي. . أم أنه 
الحسد؟). وعبر بشرى التي تواجه 2 زميلاتها 
وزملائها استبداد السلطة السياسية إبان عهد 
السادات. كما يتمئّل فئن إضرات الطلبة ودخول 
قوات الأمن إلى الجامعة ومحاصرة الجنود لها 
وإغلاقها واعتقال المضربين والمضربات» وسجن 


١٠١” 


الطالبات مع العاهرات. . . فالنضال السياسي 
للمثقفة كثيراً ما يسم بطولتها الروائية بعد 
السعببات: الفي كان للدزواية فيها وسمنها 
الوسردى) نيينا يغلي مين الشره الوق اخادنيا 
واجتماعياً. وهو ما تلامح في روايات ليل 
بعلبكي وكوليت خوري وجورجيت حنوشءٍ 
وبدرجة أدنى لدى ليل عسيران في لن نموت غدا 
:4)١950(‏ وفى الحوار الأخرس .)١957(‏ ومن 
ذلك ما سبقت إليه خناتة بتونة في روايتها النار 
والاختيار ,.)١945(‏ التى أءبظتها سيطرة صوت 
الللة الكترة ليل عن سائر الشخصيات أما بير 
ليل فهو ضد هزيمة ١9571‏ وضد التقاليد السائدة 
التي تبمش المرأة في المستوى الاجتماعي» وتفرّط 
في الوطن وفي فلسطين على المستوى السياسي 
والقومي, ما يجعل ليل تتساءل: «كيف يجب أن 
أتمخلص من كساحي لأسهم في انتفاضة 
الكاسحين؟». أما في رواية بتونة الغد والغضبء 
فتسرد هدى وقرينتها سلمى المنخرطة في التنظيم 
الطلابي» تجربة تلقين الأساتذة الثورة لطلابهم في 
الفضاء الجامعي المغربي المتوتر إبان السبعينيات» 
وكذلك مواجهة القمع السياسي الذي تنضاف إليه 
في حالة هدى تناقضات الأب. إن الصدارة في 
تجربة خناتة بنونة توحد بين الجرح العام والجرح 
الخاص للمرأة» وإن كانت تغلب الأول فى رحلة 
الحكف عن الذات درق انبرية لشفل :مما 
أسبغ التوتر على السرد الروائي» وجعل لغته 
مشبوبة وحواراته متنابذة» كما جعل الانزياحات 
الأسلوبية تكسر الرصانة التحليلية مرة بعد مرة. 


في ردّ مختلف على هزيمة 1957137» تفرّ رواية 
حميدة نعنع الوطن في العينين )١191/4(‏ ببطلتها 
الجامعية نادية من سطوة الأب إلى النضال الحزبي 
والانخراط فى منظمة فلسطينية» وإلى خطف 
الطائرات: إلى أن تخفق مرة فتيتعد إلى اريس 
حيث ستلتقي بفرانك الذي تسمّى الرواية ريجيس 


دوبريه باسمه. وعبر لعبة الرسائل والمذكرات وعدم 
تعيين الفضاء الروائي في الوطن ‏ حيث حرّان 
وعينتاب ‏ ولا الحزب أو المنظمة... عبر ذلك 
تتبأر الرواية حول نادية التي لا تفتأ #بجو المثقفين» 
وتكرر تجنيس الثقافة في العلاقة مع الآخر الغربي» 
كالعهد بما كتب الروائي العربي في وعي الذات 
والعالم . 


إلى ذلك كلهء ظهرت البطلة المثقفة كصحفية 
في روايات عديدة؛ ففي رواية سلوى بكر «مقام 
عطية»» تقوم الرواية على التحقيق الصحفي الذي 
تجريه المرأة حول اغتيال زوجها عالم الآثار. وفي 
رواية مرضية النعاس المظروف الأزرق 2)١987(‏ 
#بجس الصحفية بحرّية المرأة» وتتحرز من 
الفوضى والاستهتار بالقيمء» فتعلن: «انريد 
صداقة. . وودًاً من الأهل والمجتمع. . ترنيل من 
يقنعنا بالمنطق». وتذهب الصحفية في رواية فوزية 
تلان رجحل لرواية واحدة أغة من ذلك» «عيف 
«الناس» الناس» الآخرونء» الآخرونء إني أمقت 
هذا الحق الذي نمنحه ‏ دون وجه حى للآخرين - 
يصيغون حياتنا وفق أهوائهم). كما تهتف: 
«ليسقط الناس/ ليسقط الآخرون/ يعيش عقلى/ 
يعيش قلبي/ المجد للحرية». 1 


1 


في كل ما تقدم يغلب على الرواية إيثار أن 
تشهد على زمن كتابتهاء بما يعني ذلك من مطابقة 
الزمن الروائي مع الزمن المرجعي؛ أو قرب العهد 
بينهماء وبما يعني ذلك من تقليب النظر النسوي 
في المجتمعء حيث يتعالق ما يخص المرأة كجسد 
وكمواطنة وكذات بالسياسة والحرب والقمع أيضا. 
وهذا ما يجعل أغلب الروايات التى سبق القول 
فيهاء معنية هنا أيضا بدرحة أو أخرى. أما ؤرة 
الخطاب الروائي حول المرأة» فلعل مثاله الأكبر هو 
روايات نوال السعداوي التي تنحو منحى رواية 


١٠١7 


الأطروحةء والأطروحة هنا هي النسوية بما تعنيه 
من الصراع بين الرجل والمرأة» ومن الاضطهاد 
والمركب الذي تعانيه» كما تَثّل بخاصة روايات 
السعداوي في السبعينيات الغائب ,)١90١٠(‏ 
الخيط وعين الحياة ».)١4177(‏ الباحثة عن الحب 
(5/ا19١),‏ امرأتان فى امرأة .)١910(‏ موت 
الرجل الوحيد على الأرض (191757)» امرأة عند 
نقطة الصفر (/910/9١)ء‏ أغنية الأطفال الدائرية 
0 .© وغير بعيد من ذلك كانت بداية سحر 
خليفة في روايتها لم نعد جواري لكم 2)١915(‏ 
كما كانت روايتا سميرة المانع السابقون واللاحقون 
(937)) والثنائية اللندنية (5/ا9١)».‏ وإن يكن 
الفضاء الروائي هنا هو فضاء الآخر العربي. 


جد ااعت 


لقد بلغت المروحة الرواتية من السعة 
والتفاوت مبلغاً كبيراً كلما تعلق الأمر بالمرأة 
فتدافعت روايات وجوه في الزحام )١90١(‏ 
والأمنية الكبرى لفاطمة العلي؛ ولنظل إلى الأبد 
أصدقاء ,)1911١(‏ والفجر لأول مرة )١910/0(‏ 
لإقبال بركة»ء وليى والذئب )١98١(‏ لعالية 
نمدوح. ومرٌ صيف )١1175(‏ لكوليت خوري»ء 
ومراهقة )١959(‏ وفى البدء كان الحب )١978(‏ 
رانو مات رد لوي 0 نانس 
والغفران )١191١(‏ لائدة الربيعي» ولينا لوحة فتاة 
دمشقية )١985(‏ لسمر عطارء وفجر نهار وحشي 
)١1984(‏ وقمر إلى الليل )١987(‏ ومطر أحمر 
ومطر أسود )١945(‏ لابتسام عبد اللهء ومن 
يوميات مدرسة حرة )١915(‏ لزهور ولنيسى» 
وليلة القبفن عل فاطمة لسكيئة فؤاد وخطوات 
فى الضباب )١1984(‏ وبنات حارتنا )١9984(‏ 
لملاحة الخان. والغروب الأخير )١1985(‏ لنادرة 
بركات الحفار. . . وسوى ذلك كثير. 


عبر هذه المروحة تتعدد شخصية المرأة بين 


الموظفة والفلاحة والعاملة والطالبة والأم والأخت 
والزوجة والبغى والجحدة والمتحزبة والمطلقة... 
وقد تكون ارا احتجاجاً خافتاً أو صراحاً أو 
تعرية وهتكاً أو حفراً عميقاً تميزت به رواية حنان 
الشيخ مسك الغزال )١1988(‏ التي جهرت 
بالمسكوت عنه في المجتمع السعودي, بينما التفتت 
هالة البدري ‏ من بين قلة قليلة ‏ إلى الريف في 


كوليت خوري 


منتهى )١1945(‏ وفى ليس الآن )١594(‏ التى 
تحركت فيها عشرات الشخصيات من الأجيال التي 
أبيظتها هزائم الصراع العربي - الإسرائيلي» وصولاً 
إلى العمالة المصرية في العراق بعد حرب الخليج 
الأولى. 

وبين الروايات التى تميزت فنياً تأي روايات 
لل الأطرس وتتيرق غرها (31ة١)‏ وابراز 
للفصول الخمسة )١9490(‏ وليلتان وظل امرأة 
)١149(‏ التى ارتسمت فيها الانتفاضة الفلسطينية 
الأول قغلف: لسلطة المجتمع الذكوري يعرّيها لقاء 
الشقيقتين بعد سنوات من زواجهما. وبالمستوى 


نفسه جاءت رواية رضوى عاشور خديجة وسوسن 


(19489) في تصويرها لجيل ثورة ١1857‏ في 
مصرء سواء في علاقة الأم والببت» أم في زواج 
سوسن صغيرة» أم في صداقة الجنسين. وقد 
التفتت ليلى العثمان إلى المرأة القامعة في روايتها 
المرأة والقطة )١985(‏ عبر علاقة الزوجة وحماتهاء 
بينما كان لعالم البحر حضوره ‏ من بين قلة قليلة 
من الروايات ‏ في رواية العثمان وسميّة تخرج من 
ابر (185) .ركذ لكا فى زواثة:فوزية شويشن 
السالم النواخذة .)١199448(‏ 


ولأن القمع السياسي غدا علامة عربية 
صارخة للقرن العشرين» ولم يوفر المرأة» فقد كان 
له تما كتبت من الرواية نصيب» ومنه رواية لطيفة 
الزيات الرجل الذي عرف تمبمته )١1991(‏ التي 
رسمت آليات القمع الوارية في السيحن الى 
وآليات القمع الصريحة في السجن السياسي» 
وذلك عبر شخصية الأب وتطورها من اعتزال 
الجماعة إلى الاندماج فيها. وفي رواية صاحب 
الحت :005543 عش صساهب لبيك الذئ عنون 
الرواية القمع والقهر بشتى أشكالهماء ومنه ما 
تعرض له الزوج من اعتقال. وقد صورت سميحة 
خريس في إهاب تقليدي مواجهة خالد عبد السلام 
لعسف السلطة وأجهزتها الأمنية» وذلك في 
روايتها الأولى رحلتى ,.)١9180(‏ بيلما رصدت 
روائعها للد (1960) الإحدائيات المجتمعية للقمع 
في تفتيته لحمة الجغرافيا العربية التي ترسمها 
سياف ورا نع ا عانيا ‏ الكسا اننا ويد 
استعادت هيفاء زنكنة فى روايتها فى أروقة الذاكرة 
)١14.4(‏ التجربة التباتية القويية اللربوةاوالقيملة 
وما انتهت به من سجن النساءء فالنزوح إلى 
لندن؛ وذلك في إهاب سينمائي» وبالاتكاء على 
الرسائل واليوميات في آن. أما رواية زنكنة نساء 
على سفرء فهي ترسم مصائر حمس عراقيات فررن 
من القمع إلى لندن» ومنهن الكردية المحافظة 
والبعثية السابقة والسجينة السابقة والأم 


والمطلقة.. . كما قدمت رواية بستان أحمر لهاديا 
سعيد فى إهاب بوليسى محكيات عدد من اللاجئين 
اميد العرف ف رك استقبالهم في لندن. أما 
رواية سلوى بكر العربة الذهبية لا تصعد إلى 
السماء »)١945١(‏ فقد ارتهنت لسجن النساءء وفيه 
السجينة السياسية واللصة والقاتلة والمتسولة» 
وتلك التى تخطط لاصطحاب من تختار من 
السجينات بعربتها الذهبية إلى السماء» فإذا بحلمها 


ولأن الحرب باتت كالقمع» علامة عربية 
صارخة للقرن العشرين» ولم توفر المرأة» فقد كان 
لها نصيبها من رواية المرأة. وهنا يتقدم الصراع 
العربي ‏ الإسرائيلٍ في فلسطين» ويشتبك بالحرب 
الأهلية في لبنان» فنقرأ لليل عسيران جسر الحجر 
(1987) حيث معتقل أنصارء وحيث ابتدع السلاح 
«بدلا من وطنية واحدة وطنيات ووطنيات»» فبدت 
بيروت جثة» وقامت الثنائية الضدية بينها وبين 
الجنوب. ومن لبنان أيضاً تتميز بسحريتها وسخريتها 
روايات نجوى بركات المحول )١987(‏ وحياة وآلام 
حمد ابن سيلانة )١1194(‏ وياص الأوادم .)١5957(‏ 
وبحضور مباشر وغير مباشر للحرب» تتعدد 
التجارب الروائية في ما كتبت هدى بركات وإيمان 
حميدان يونس وليل عسيران ورجاء نعمة وحنان 
الشيخ.. . كما هو الأمر في فلسطين؛ حيث 
تفردت سحر خليفة ببلاغة اليومي والعوام في 
رواياتها الصبار )١91/57(‏ وعباد الشمس )١98٠١٠(‏ 
وباب الساحة )١194:0(‏ والميراث .)١991(‏ وقد 


كان للكاتبة أن أبدعت شخصيات روائية مميزة» 
مثل خضرة ابنة المخيم» وسعدية ابنة المدينة» وأم 
الشباب. كما أبدعت الكاتبة فى الرمزية التى 
ملكتن شيوال اللعرية ذلك التوافم المي 
والمخيماتي الفلسطيني المعقد. وما تكابد المرأة من 
تراكب القمع الإسرائيل والقمع الذكوري. وبمثل 
نقدية روايات خليفة» تأتي رواية نعمة خالد البدد 
(0) فى رهانها على شعرية اللغة. كما يشغل 
المسكوت عنه داخل الرجال والنساء في محيم تل 
الزعتر رواية ليانة بدر عين المرآة .)١9851(‏ 
وتميز العين السينمائية روايتي هذه الكاتبة بوصلة 
من أجل عباد الشمس (19757) ونجوم أريحا 
.)١9988(‏ 


واخراء يسح العسوند فلن نكي امن 
الرواباف ماقزال مرجع البداية الفدبة كمااكن 
روايات سلوى البنا وهند ياغفار وهدى الرشيد 
وحصة جمعة الكعبي وبدرية الشحي» في الوقت 
الذي حققت روايات أخرى اختلافها وخصوصيتها 
على مستوى اللغة والبناء والمنظورء كما سبقت 
الإشارة إلى نصوص بعينهاء وكما في رواية آمال 
مختار نخب الحياة 2)١9417(‏ حيث الإيقاع السريع 
والجوليف السيماتين واللغة القاصمةء أو في 
تجريبية روايات رجاء عالم وبنائها للعوالم الفانتازية 
واستثمار التراث الديني والأسطوري. ولعل مثل 
هذه المغامرات الفنية تضع الإبداع الروائي للمرأة 
في مستهل قرن جديد على عتبة حاسمة لتشكيل 
خاص لحماليات التحرر والحرية. 


5 نماذج الرواية الواقعية 


ات 


على الرغم من ذكر صفة الواقعية على رواية 
عربية ارتبطت باتجاه أيديولوجي ‏ سياسي معينٌ» 
فإن الواقع كان حاضراً في روايات التأسيس الأولى» 
كأن يسهب محمد المويلحى فى الحديث عن تداعى 
القيم» في حديث عيسى بن هشام الذي بدأ كتابته 
في العام الأخير من القرن التاسع عشرهء أو أن 
يلامس طه حسين الفروق الاجتماعية الباهظة في 
عل دعا ء القروانة( 8 148 غير أن الاتسراف 
الكلٍ إلى الواقع جاء مع رواية اللبناني توفيق يوسف 
عواد الرغيف ,.)١9794(‏ التى بُنيت من طبقات 
متعددة تبدأ من الواقع وترجع إليه : التربة» البذار» 
الغيث » نضج السنابل الذي يتلوه الحصاد السعيد. 


أدار عواد روايته فى زمن ما دعى ب «الشورة 
العوية لكين 110 وتوقف أمام تفاصيل 
حياة يومية» حطت عليها المجاعة والبؤس الشديد. 
ومع أن الواقعية لم تكن قد ازدهرت بعدء في قوانينها 
النظرية المقئّنة» فقد أعطى المؤلف عملا اتفق» بشكل 
عام؛ مع القوانين النظرية اللاحقة. انطوى العمل 
على الصراع بين طرفين متناقضين» موقّقاً بين الصراع 


فيصل دراج 


اللاجتماعي والوطني» وعينٌ العرب المتمردين على 
خصمهم التركي بطلا إيجابياً جماعياً. قبل أن يصل إلى 
التفاؤل الواثق من نفسه فى نباية الرواية. أملى هذا 
امتظون الذي نقهن رهن تفليدياً يرمن جديد وليد» 
على الروائي لغة واضحة بسيطة لا بلاغة فيهاء تصوغ 
وقائع المعيش الدنيوي بلغة يومية دنيوية» لا علاقة 
لها بلغة الكتب التقليدية المتوارثة. 


ات 


يمكن اعتبار رواية الأرض (20)18404 
للروائي المصري عبد الرحمن الشرقاوي أول نموذج 
عرب للرؤية «الواقعية الأيديولوجية»» في وجوهها 
السلبية والإيجابية معاً. لم يأتِ الشرقاوي بمادة 
جديدة؛ فموضوعه لصيق بموضوع محمد حسين 
هيكل في روايته زينب”"'. لكنه أتى بمنظور 
جديدء يرى إلى واقع الفلاحين» بدون مسافة أو 
تأمل رومانسي» وينتظر ثورتهم على إقطاع 
متحالف مع الاستعمار الإنكليزي. ولأنّ الرواية 
الواقعية لا تستقيم بدون بُعدها التربوي» فإنها 
قسمت «الأرض» في الواقع إلى نصفين» يحتشد في 
الأول منه الإنكليز والسلطة الملكية وموظفو 


.)١1984 عبد الرحمن الشرقاوي» الأرض : رواية مصرية (القاهرة : دار الثناء للطباعة.‎ )١( 
.)١9١5 محمد حسين هيكل» زينب : مناظر وأخلاق ريفية (القاهرة: الشركة العربية للطباعة والنشرء‎ )؟١(‎ 


١ ددا‎ 


عبد الرحمن الشرقاوي 


الدولة» ويقف في النصف الآخر الفلاحون 
المضطهدون ومن يتعاطفف معهم. حملت هذه 
القسمة بشكل لامتكافئ آثارها المتناقضة الموزعة 
على إيجابي أكيد وسلبي لا هروب منه. جاء الجانب 
الأول من منظور أيديولوجي يطالب الروائي 
بالانطلاق من واقع يعرفه. وبالتوجه إلى 
شخصيات اختبر حياتها واستمع إلى لغتها. فجاءت 
الشخصيات واقعية نابضة بالحياة» تضيء معنى 
المقولات الاجتماعية ولا تختصر إليهاء لأن في 
الحياة ما يفيض على التعاليم النظرية» مثلما جاءت 
اللغة تعبيراً صادقاً عن الشخصيات الفلاحية» 
لا تعمّل فيها ولا اصطناع. وهذا ما عين «اللغة 
العامية»» التى استعملها المؤلف. لغة فنية داخلية 
في البنية الروائية» تكمل الوصف الخارجي وتعيد 
سرعة: مان هعالةه يدام التشاول اذى :لا بذ 
منهء وهو يستحضر المستقبل المرغوب فيه إلى 


الحاضرء إذ الفلاحون منتصرونء و«الجنود 
البسطاء» يتعاطفون مع الفلاحين وينفرون من 
أسيادهم. أما الجانب السلبيء الذي تفرضه 
الأيديولوجيا الرغبية. فظهر في التنميط 
الاجتماعي» الذي يراصف رجل السلطة والموظف 
الإداري ورجل الدين السلطوي في ناحيةء ويضع 
الفلاح والعامل والجندي البسيط والشيخ المستنير 
فى ناحية أخرى. والخيار الأيديولوجيء. الذي 
يقمع الواقع الموضوعي بالرغبة الأيديولوجية» هو 
الذي أقنع الروائي» في نهاية روايته» أن يضع 
النصر النهائي إلى جانب شخصية «العامل». على 
اعتبار أن الطبقة العاملة التى ستنتصر»ء ترث 
الحاضر والماضي معاً. 1 


كت 


خطت الرواية الواقعية خطوة إلى الأمام مع 
ظهور رواية حنا مينه الثانية الشراع والعاصفة 
(00155*: القى رأت أن تكون: غخلصة 
الإخلاص كله لتعاليم الواقعية الاشتراكية. أراد 
مينة أن يحتفي بعمال اليناء الفقراءء وأن يحتفل 
بالتتجاعة الإبمنافة العاريةم ‏ العن #سمارع التخر 
وتنتصر عليه. لكنه أراد» فى الوقت ذاتهء أن 
يمجد الوازع الأخلاقيء الذي يواجه «الشر 
الطبقي» ويصرعه. وضع الروائي السوري هذه 
القضايا كلها في شخصية بحار يقترب من الفرادة» 
فقير هو وينصر الفقراء» وعادل يستنكر أحوال 
الذين ينكرون العدالة» وشجاع ينازل نقائضه 
وتكون له الغلبة الشاملة. عمل مينة بحس فطري 
نجيب على تخليق ما يمكن أن يدعى ب «البطل 
الشعبي ‏ الوطني»» الذي هو تعبير عن الحس 
الشعبي التقليدي» الذي يرى إلى «مخلص منتظر'. 
هو مزيج من الواقع والحلم. ومع أن الروائي 
أنجب» فنياً» الشخصية الأكثر شهرة في مساره 


(*) حنا مينه» الشراع والعاصفة: رواية (بيروت: دار الآداب للنشر والتوزيع» .)١955‏ 


١٠١ / 


الروائي» فإن القدرة الكلية التي أسبغها على بطله 
فيا الحكايات الشعبية» ال يقومون 
الا ا ١‏ م و ولا تع لامها 
مكتملة منذ البداية» بقدر ما أنتح شخصية متحررة 
من الزمن الواقعي» نجسد بشكل تربوي» عالم 
القيم الإيجابية المختلفة» التي لا زمن لها. 


ولهذا حمل انتصار البطل» في النهاية» قيمة 
أخلاقية مجردة» منعزلة عن الرين التاريخى الذي 
تدور فيه الحكاية» وهو نباية الحرب العالمية الثانية 
في القرن الماضي. بهذا المعنى» فإن رواية «الشراع 
والعاصفة» انتقلت من التحريضء. الذي يطالب 
بواقع بديلء إلى التعويض المجردء حيث البطل 
يمخوض جميع معارك الآخرين» وينتصر بالنيابة 
عنهم. بل إن هذا التصورء الذي ارتضى ببطل كلي 
القدرة» هو الذي حوّل جميع الشخصيات التي 
تحيط بالبطل إلى مرايا صغيرة متراصفة تعكس 
صورته الإيجابية اللامتناهية. لا يمحو هذا النقد 
أبعاداً إيجابية كثيرة حفلت بها الروايةء منها: إعادة 
الاعتبار إلى البسطاء الذين يحلمون ببطل يصدر 
عنهم ويبزم «الأبطال الرسميين»؛ تصوير الواقع 
البائس من وجهة نظر هدمه؛ إدراج الموروث 
الشعبى في البنية الروائية» الأمر الذي يعينْ 
القار: هنذا داسلا قن السلذفاك الروائية نعطي 
رواية مينة صورة غن إيجاب وسلب دمر وجا 
الواقعية»» التي تعترف بالواقع المعيش لحظة. 
وتعود إلى اختراعه فى لحظة أخرى. مدفوعة 
بوجهة نظر متفائلة ون ب «صناعة التاريخ". 


كت 
نشر الجزائري الطاهر وطار عام ١91/5‏ 


روايته اللازء التى انتقد فيها الممارسات غير 
الديمقراطية للقيادة السياسية الجزائرية إبان الحرب 


١٠١48 


الوظنية فيد الاستعمار الفرتسى..ووطاز وإحيد من 
الروانيية العرت اللذون :ارنسكوا والراقسية منهينا 
أدبياً» وبالاشتراكية طريقاً إلى التحرر الاجتماعي. 
وروايته هذا آية على التزامه الأدبي والفكري». الذي 
يقول بعلاقة جديدة بين السياسة والأدب. ولذلك 
أنتجت روايته خطاباً أدبياً مؤسساً على خطاب 
سياسي ينشد الديمقراطية» خاصة أن الروائي بنى 
روايته عل وقائع تاريخية صحيحة. وريما تكون 
رواية لال من النماذج الأدبية الواقعية القليلة» 
التق اواضغتت العتكتير جانياء وتناولت الواقع كما 
هوء بلا زيادة أو نقصان. يُفسّر هذا بالادة 
الأرشيفية «المضمرة» التى اعتمد عليهاء واستبداله 
بالمحقيل مامنيا قريا “ليا بالسلب والشقرة 
صادر المستقبل المرغوب فيه. 


جمع وطار في روايته مادة ثلاثية الأبعاد: 
الذاكرة الشعبية التي تتذكر «الأبطال المنسيين»» 
هؤلاء الذين يقاتلون بصدق وبساطة ويمضون بلا 
احتفالات صغيرة أو كبيرة؛ والحكاية الكبرى التى 
تدور حولها الذاكرة» أي وقائع الحرب الوظيية 

بين الجزائريين وآلة الاستعمار الفرنسى الشرسة. 
أما ا لاد الثالث» فاحتله «البطل الشعين 4 ذلك 
البسيط الذي يأتي من بين الفقراء 8 الذاكرة 
الشعبية» بعد رحيله. بخلق صورته من جديد. 
استطاع وطارء اعتماداً على هذه العناصرء أن 
يؤرخ ل «الثورة الجزائرية» من وجهة نظر الذين 
يقاتلون ولا يصوغون القرار» مبتعداً عن الخطاب 
السلطوي ابتعاداً كاملاً. سمحت هذا المسافة 
للروائية أن تنتج أيديولوجيا أدبية موضوعية» قالت 
بما أراد الواقع أن يقوله. بدون أن تضيف إليه 
قولا خارجياً. وإذا كان التعامل مع الواقع كما 
هوء بلا زيادة أو نقصانء قد أفضى إلى نص 
واقعي متسق. فإن إضافة التبشير الثقيل إلى الواقع 
أربك بعض أعمال وطار اللاحقة» مثل رواية 
الزلزال» التي احتفت بانتصار الثورة الزراعية» 


والعشق والموت في الزمن الحراشي”*'. الذي 
صرّحت بانتصار التقدم في الجزائر على نقيضه. 


80 


يمثل العراقي غائب طعمة فرمان  ١971(‏ 
» وهو مثقف ماركسى وأديب واقعى» 
حالة خاصة في مجرى الرواية الواقعية العربية. 
وعمل فرمان على أن يشتق روايته من التاريخ 
الاجتماعي ‏ السياسي في العراق» الذي أعقب 


غائي طهمة فرمان 


الحرب العالمية الثانية وامتد إلى مباية العقد التاسع 
من القرن الماضي. وحاول أن ييجد لكل فترة 
معادلها الروائي» كما لو كان مؤرخاً من نوع 
خاصء. يمارس «التحقيب الأدبي»» الذي هو 
تكثيف ل «تحقيب» آخر أكثر اتساعاء يحيل إلى 
تحولات المجتمع العراقي في وجوهه المختلفة. وما 


رواياته المتلاحقة» التي بدأت ب النخلة والجيران”*) 
وانتهت ب المرتجى والمؤجلء إلا مرايا مزدوجة 
لأحوال العراق من ناحية» ولتطوره الأدبي من 
ناحية ثانية. ولعل وظيفة الروائي ‏ المؤرخ» التي 
عهد بها فرمان إلى نفسه. هي التي جعلته تلميذا 
نجيباً لنجيب محفوظ» يقبض على نزوعات الواقع 
المعيش» ولا يحشر فيها مقولات أيديولوجية 
متفائلة محانية. ومع أنه وقع في شيء من التنميط 
الأيديولوجي في بعض رواياته» مثل المخاض 
والقربان» فقد ظل منتبها إلى الواقع في إمكانياته 
الفعلية» على خلاف غيره من الذين احتفلوا 
بالإمكانيات المجردة. 

تعكس روايته ظلال على النافذة )١91/4(‏ 
الشكل الواقعى الذي آثر التعامل معه؛ فهو يبدأ 
تساك جاب لس ارسي لي عر بي 
الحدث الروائي» وهي تحيل إلى حضف سمعينيات 
القرن الماضي » ويفتش عن وقائع تشهد على 
تحوللات جديدة» لم تكن ظاهرة حين كتب روايته 
السابقة. ولهذا تأخذ تحولات المكان في بغداد حيّراً 
بارزاًء فهي إشارة إلى الزمن الروائي» ومدخل إلى 
تحديد سمات الشخصيات الروائية. ولأنه قريب في 
منهجه الواقعي من نجيب محفوظ في «المرحلة 
الواقعية»؛ فإن فرمان يعنى بتقصي تفاصيل البيئة 
الاعسافية وابسفهداء المحدات الخات رع 
والمعنوية للبشرء فلا يبدأ بمقولات اجتماعية 
جاهرة كيل إلى السسكول م ابل شكق شخعنيانه :بن 
التحولات الاجتماعية التي همّش بشرأ وترفع من 
شأن آخرين. تعبّر هذه التحولات. كما ترى 
مقولات الواقعية» عن انزياحات طبقية قبل أي 
شيء آخرء تأي معها بقيم ومعايير على صورتها. 
غير أن فرمان» الذي استبعد التفاؤل المجاني في 
جميع رواياته لا ينظر إلى التاريخ المرغوب فيه. بل 


(4) الطاهر وطارء العشق والموت في الزمن الحراشي : رواية (بيروت: الدار العربية للعلوم» .)١98٠‏ 
(5) غائب طعمة فرمان., النخلة والجيران (صيدا: المكتبة العصرية)» .)١9557‏ 


١٠١ 


يحول نباية الرؤية إلى سؤال طليق. ولعل اضطراب 
الوضع الاجتماعي الذي تفاعل معه هو الذي أمل 
عليه أن يضيف المسرحية إلى رواية» كما لو كان 
الشكل الواقعي التقليدي قد استنفد إمكاناته وألزم 
الكاتب بالبحث عن شكل جديد. 


أبقى فرمان أسئلة روايته «ظلال على النافذة» 
معلّقة فى الهواءء تاركاً القارئ يفتش معه عن 
إخابة موائمة :إل أن وضل إل الباس الصرييع: في 
روايته التالية : آلام السيد معروف,. وفي الحالاات 
جميعها بقي هذا الروائي» الذي يميل إلى الصمت 
والعزلة» مثلاً لواقعية أخرى تسائل الواقع 
ولا تطبق عليه مقولات سابقة عليه؛ الأمر الذي 
أتاح له أن يكتب روايته بأشكال فنية متجددة. 


عات 


أخذ روائيون عرب آخرون. بطرق مختلفة» 
بالمنهج الواقعي. مثل السوري فارس زرزور 
واللبناني محمد عيتاني» والجزائري واسيني الأعرج» 
في مرحلته المبكرة على الأقل» والمغربي عبد الكريم 
غلاب» الذي يمكن اعتباره مؤّسسا للرواية 
المغربية. عني هؤلاء جميعاً بتوصيف البيئة 
الاجتماعية؛ باحثين عن البطولة في أوساط 
الطبقات الفقيرة» التي تغاير الطبقات الحاكمة في 
القيم والسلوك. ولعل الفروق الطبقية» التي لها ما 
يعادلها في عالم القيم الأخلاقية والوطنية» هي 
التى أعطت القارئ مكانئاً واسعا فى الرواية 
الواقعية» مادام القارئ هو أداة التغيير 
الاجتماعي. ومع أن هذه الرواية أوغلت» أحياناً: 
في التحريض السياسي والتبسيط الأيديولوجي. 


فإنها قامت في فترة صعودها بدور متميز في نشر 
الثقافة السياسيةء التى أقامت عروة وثقى بين 
الثقافة والسياسة: .ذا المعتى + قبل غيره» شكلت 
الرواية الواقعية فعلاً حداثياً. لأن الوعى 
السياسي. نظرياًء هو المدخل الواسع إلى المجتمع 
الحديث. 


مهدت «الواقعية الأيديولوجية». إن صح 
القول» الطريق لظهور واقعية مبرأة كليأ من التبشير 
الأيديولوجى. وتحرّرت الواقعية الجديدة من 
مقولات الواقعية التبشيرية : البطل الإيجابي والنهاية 
المتفائلة والتنميط الأيديولوجى للشخصيات 
الروائية» واستعاضت عنها بالواقع المعيش كما هوء 
الذي ينظر إليه مفرد مغترب يحتج على ما يرى. وقد 
تجسّد المنظور الجديد في أعمال صنع الله إبراهيم 
وعبد الحكيم قاسم وبهاء طاهر وصنع الله إبراهيم 
ومحمد البساطي وغيرهم من مصر» وحيدر حيدر 
من سورية؛ وفؤاد التكرلي من العراق» وغالب 
هلسا الأردني. . . . كانت فكرة الاغتراب في هذه 
الروايات احتجاجاً على أدب واقعي يخترع تفاؤلا 
لا أسس لهء واحتجاجاً أيضاً على سلطات سياسية 
تنقض ممارساتها أقوالها المعلنة. 


عرفت الواقعية» فى مسارها الطويل؛ مرحلة 
جنينية أول: بدأها محمد حسين هيكل والتزم بها 
طه حسين» ومرحلة انتصارية لاحقة» عبّرت عنها 
الواقعية الاشتراكية, إلى أن وصلت إلى تخوم 
مرحلة جديدة مليئة بالإحباط. وهذا التحوّل» 
الذي فتح الرواية على موضوعات الاغتراب 
المختلفة» جعل من «البطل الإيجابي» ذكرى من 
ذكريات الماضي القريب المهزوم. 
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!ات 


أنجزت الرواية العربية المرحلة الأولى من 
تطورها خلال النصف الأول من القرن العشرين 
على إيقاع الكفاح من أجل التحرر من السيطرة 
التركية (العثمانية)» والاستعمارين الإنكليزي 
والفرنسي. وربما كانت رواية عذراء دنشواي 
(40) لمحمود طاهر حقى (19575-14884) 
هي العلامة الفارقة في هذا السياق» لا كان 
للتخييل من شأن في ما رسمت من الصراع بين 
الاحتلال الإنكليزي وفلاحى قرية دنشواي 
المعدرية 6 وكذلك: لكسده بتو يات اللقة والسرد 
والحوار في الرواية. وعلى نحو أدنى جاءت رواية 
بين عرشين )١915(‏ لفريدة عطايا (لبنان)» التي 
عُنِيثْ بدواخل الشخصيات واستثمرت الاسترجاع 
وهى تسرد ما عانته أسرة أرمنية جراء المجازر 
التركية. وكذلك بدت رواية الوريث )١570(‏ 
لخليل بيدس في ما صورت من سلبية الشخصية 
الوودية فى الر قطي المشيرية . أمنا بايذ الرغيفف 
)١194(‏ لتوفيق يوسف عواد 2»)١1988 -191١1(‏ 
فقد مثّلت علامة فارقة جديدة في التطور الروائتي 
عبر بنائها الذي يخاطب دورة الطبيعة» وعبر 
عنايتها باليومي في اللغة والعلاقات وهي تستعيد 
تفتّح الوعي القومي إبان الثورة العربية ضد 


نبييل سليمان 


الأتراك عام .١1417‏ كما مثّلته ‏ انطلاقاً من فضاء 
القرية اللبنانية ‏ الشخصيات الروائية العربية 
والتركية. وفي مصر شغلث رواية عادل كامل وليم 
الأكبر )١945(‏ براهنها من موران المجتمع المصري 
ضد الاحتلال الإنكليزي» وهو ما سيشغل نجيب 
محفوظ في نباية هذه المرحلة زقاق المدق 2)١9417(‏ 
مثلاًء وسيتواتر حضوره أيضاً في كثير من رواياته 
منذ الثلاثية إلى ثورة .١918‏ كما يشار هنا إلى 
رواية ذو النون أيوب (908١988-1١).ء‏ البدو 
والأرض والماء »)١9444(‏ حيث ترجّعت البدايات 
الروائية فى تصوير المظاهرات ضد الاستعمار 
الإنكليزي والسلطة في ما يعرف في العراق بوثبة 
14. 


ات 


فى مرحلة ما بعد الاستعمار» وحيث استوى 
عود الرواية العربية. طرأت عوامل عديدة 
ومتفاوتة الأثر في ما بين الرواية والتحرر الوطني؛ 
من ذلك تأخرٌ بعض الاستقلال بالاقتراب مع 
تأخر وظهور الرواية أو نضجها في بعض البلدان. 
وفى هذا السياق» استعادت رواية عبد الكريم 
غلاب سبعة أبواب )١910(‏ تجربة الكاتب فى 
السجن الفرنسي بدعوى تهديد أمن الدولة وتكوين 


حزب محظور. وقد تراءت عبر الهيمنة السيرية على 
الرواية (الجماعة الصغيرةٌ) التي ينتمي إليها الراوي 
- وكما عير - شمعةً هزيلة في ظلمات عميقة. 
وهذه الجماعة». التي ترمز بها الرواية إلى قيادة 
الحركة الوطنية المغربية» تتمحور حول الراوي 
الذي يرصد ما يجري خارج السجن» ويسرد 
القصص الهامشية للسجناء الآخرين» ولا يفتأ 
يتدخل في السرد إلى أن يختم الرواية بالحلم بعودة 
الملك المنفى وبالاستقلال. وقد عاد غلاب إلى تلك 
المرحلة في رواية دفئًا الماضي (1477) التي يحمل 
بطلها عبد الرحمن الككيز مو يتات يفال الرواية 
السابقة؛ فهو يشارك فى المظاهرات» ويُسجن ثلاث 
نوات ويشمن إل الرمرة المتغيرة الت هده 
صفاتهاء فهى المختارة والمفكرة والنخبة والطبقة 
الأو اف سياف الصغيرة فى الرواية 
السابقة. ومثل عبد الرحمن» ينتمي عبد العزيز إلى 
هذه الحركة الني تقود الكفاح ضد الاستعمار» لكن 
الأمر ينتهي بعبد العزيز إلى الإعدام. ومقابل هاتين 
الشخصيتين من الجيل الجديدء يأتي من الجيل نفسه 
محمود الذي كان قاضياً يحاكم الوطنيين» ويقضي 
في حادث سيرء مرمزا بموته إلى موت الخيانة» 
نددنا يرهز زابوت الجيل السابق موك الام 
لكن بقاء عبد الغني الذي شابه أباه وتعاطف مع 
الخونة وسخر من الوطنيين وجبن عن تحدي 
المخزن» يشير إلى استمرار الماضى فى ما بعد 
الاستقلال» للق ععاء كن نر عي ارهن أنه 
وبعودة الملك في أثناء تلقيه العزاء بالأب. 


في تينك الروايتين» كما في رواية المعلم علي 
21 تبرز عناية عبد الكريم غلاب بصراع 
الآجيال عبر الصراع مع الاستعمارء كما يبرز 
امتياز المدينة على الريف (البادية). وامتياز 
أولاء بالخلية والمجموعة مقابل الجماعة والزمرة فى 
الروايتين السابقتين» والمسمى واحد هو حزب 


الاستقلال. إلا أن رواية «المعلم علي»» التي يمتد 
زمنها منذ عام 197٠‏ إلى الاستقلال عام 21905 
تمحورت حول شخصية العامل علي الذي ينتقل 
من العمل في الصناعة التقليدية إلى العمل في 
الحينات الصتافية العن لماه الالستحبار 
الفرددي. وهف قر (متكالنة اسعقزاء الدمال 
الأجانب في مقابل العمالة المغربية الرخيصة 
الأجرء والتي يشغلها الهم الوطني أيضاً بفعل 
النخبة القائدة فيهاء كما صورت الرواية محاكمات 
العمال وإعدام بعضهم في الوقت الذي كان 
العمل النقابي محرماً على المغاربة» وقد صورت 
الرواية انتقال الوعي إلى العامل علي الذي يحلم 
بأن يكون معلمأ ‏ عبر علاقته بالمناضل عبد العزيز. 
فالوعي النقابي والسياسي يأتي إلى العمال من 
الحركة الوطنية» ولذلك يطلب على المشورة دوماً 
من عبد العزيزء وعبد العزيز يلقّنه الدرس النضالي 
والنقابي» ملحَّاً على أولوية الاستقلال على المطالب 
النقابية المحضة. 
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من زوايا أخرى ومختلفة» يصور مبارك ربيع 
الشتوية (/ا/61١),؟‏ ففى الأخيرة» وفى حى 
الكاريان سنطرال من مدينة الدار البيضاء - وبمثل 
عناية روايات غلاب بالاثنوغرافي في مدينة فاس - 
تصور الرواية مآل العربي الحمدوني ‏ بعد اغتصاب 
أرضه فى القرية ‏ فى المعامل الجديدة» شأن غيره 
من العمال الصناعيين الذي فروا من الريفف 
والبوادي جراء الاغتصاب الاستعماري للأرض» 
وتجمعوا في الأحياء الطرفية. وقد ادعى الحمدوني - 
مثل المذكوري ‏ على المغتصب» وحاول محاميه 


إقناعه بأن قضية أرضه رهن بالتحرر من 


الاستعمار. إلا أن الوعي بحقيقة الاستعمار يأتي 
إلى الحىّ بشخصية «العالم) ومساعده الشاب. 


العمالي والمجاءهة العفوية مع المستعمر. قبل ذلك 
كانت رواية «الطيبون» قد شغلت أيضاً بقضية 


المطرودين من أريافهم عبر شخصية قاسمء الذي 


مبارك ربيع 


اغتصب عمّه أرضه فرحل مع أمه إلى المديئة» بينما 
تابع عمه الاغتصاب بحماية المستعمر الفرنسي. 
لكن تجربة قاسم المدينية ستمضي إلى الجامعة 
والمشروع الثوري الذي سلكه صديقه عزوز. في 
ظل هيمنة أكبر للراوي منها في «الريح الشتوية»» 
وفي جريان خطي للزمن الروائي الذي تتعالق فيه 
مرحلة ما قبل الاستقلال بما بعدهاء مثلما هو 
الأمر في رواية ليل أبو زيد عام الفيل ,)١9417(‏ 
حيث الإشارة في العنوان هي إلى عام الاستقلال 
7. وقد صورت الرواية ‏ بالتعويل على 
الذاكرة الشعبية» وبعيداً عن التاريخ الرسمي - 
مساهمة المرأة من أجل الاستقلال عبر دور شخصية 
زهرة في حركة المقاومة السرية للاستعمار. لكن 
زوج زهرة سيطلّقها بعد الاستقلال ليمضي صعداً 
وبعيداً عن المناضلة ودعواها بتحرر المرأة. 


١. 


د 


في الجزائر كان للرواية والتحرر الوطني شأن 
آخر النتكت ده الحاة والتأرخة والسسسم 
بالتخييل والتجريب والحفرية النقدية. لكن السبق 
كان للكتابة بالفرنسية» ما تمَثّل له ثلاثية محمد ديب 
(الدار الكبيرة الحريق ‏ النول) وذلك في أعوام 
١907 . 404 » 67‏ بالتتالي. أما الكتابة 
بالعربية» فقد عادت إلى عهد البداية الروائية في 
روانة نون اندي بوسية 2 انرق (لامه لهل أن 
الانتظار لم يطل بعد الاستقلال كي تواكب الرواية 
العربية في الجزائر ما حققته من تطور في مصر أو 
سورية وسواهماء مع تعلق تلك المواكبة بالتحرر 
الوطنى» وبخاصة بسنوات الثورة الجزائرية ١9405‏ 
ةا وكدفسيةالأشانة نيا أرلة إن روايتة 
الطاهر وطار اللاز »)١197/7(‏ التى قدمت قراءة 
فقي نفدي ارك الكورة إبان اقناء. حدية العدرئين 
الوطنى والصراعات التى امتدت ‏ وإن تبدلت - 
إل خا بعد الاحتفلول. 7 


وقد كان الرهان الأكبر لرواية «اللاز) فى 
التعبير عن كل ذلك على ما أبدعت من الشخصية 
الروائية (اللاز وأبوه زيدان بخاصة) في منعرجاتها 
الروحية والسياسية والجسدية والفكرية» عبر 
الرواية الأولى التي كتبها رشيد بو جدرة بالعربية» 
وهى رواية التفكك .)١987(‏ إلى ما شغل «اللاز» 
من أمر الحزب الشيوعي الجزائري في الثورة؛ 
ومن المآل الذي أفضى إليه الاستقلال. من خلال 
شخصية حقيقية هي الطاهر الغمري (الشيوعي)» 
تقدح ابنة الجيل التالي سالمة ذاكرته وهي تقدم 
سيرتهاء فتشتبك السيرتان في إهاب فني تجريبي 
كالعهد بكتابة بوجدرة الروائية» بحيث يصير 
الزمن زتبقياً ما بين الاحتلال الفرنسي للجزائر 
8 وأحداث ١9554‏ وانقلاب ..١9560‏ 


فتنشط الذاكرة والحلمء وتغدو شخصية الطاهر 
التاريمخية شخصية روائتية متخيلة» بينما يتفتت 
الخطاب السردي وتتناسل الحكايا وتتعدد وتتداخل 
المستويات» على نحو لا يوفر محرماً سياسياً أو 
جنسياًء هو بمثابة إعلان لمنطق التفكك في العالم 
الروائي» كما هو منطق التفكك في تاريخ الكفاح 
من أجل التحرر الوطني من أمس الثورة إلى غد 
الاستقلال. 


مع واسيني الأعرج»ء تمعن هذه المغامرة 
الحداثية التجريبية في سبيل آخر من سبل الرواية 
والتحرر الوطني؛ ففي رواية نوار اللوز أو تغريبة 
صالح بن عامر الزوفري 18 يغدو من 
ناضل من أجل التحرير (صالح) مهرباً على الحدود 
الجزائرية ‏ المغربية كي يحصل على لقمة العيش 
بعدما لفظه النصر/ الاستقلال. وهو إذ يلعن ماله 


واسيني الأعرج 


إلى ما يعده مهنة الكلاب وصنعة فاسدة» يحمل 
بندقيته أمام خطر رجال الحدود والجمارك 
والببرئين #تدنها كان مله وده الخورة كردن 
الاستعمار مردداً «بيار راح وموج جاءا. وموحّداً 


١٠١ 


بين زمني الاستعمار والاستقلال وبين سلطتيهما. 
أما اللعبة الفنية التى ستظل تتخلق فى تجربة 
واسيني الأعرج» فهي تعالق الرواية مع التراث 
السردي الشعبى. فرواية «نوار اللوز. .2 إذ تصور 
تغريبة بطلها صالح» تنادي تغريبة بني هلال» وإذا 
بلونجاء حبيبة صالحء هي الجازية» والسبايبي 
الإقطاعى وأحد أذناب السلطة الاستقلالية هو 
مرة ‏ الحسن بن سرحان شقيق الجازية ورمز 
السلطة في السيرة الهلالية. وهو مرة أخرى - 
أبو زيد الهلالي الذي تعيد الرواية تشكيل شخصية 
مثل دياب وغيره من شخصيات السيرة» ليظهروا 
على نقيض مالوفهم.ء وليصير بنو هلال كما هم 
ستطلقه أيضاً رواية الكاتب سيدة المقام )١9195(‏ 
رواية زمن النمرود )١1145(‏ للحبيب السائح وهي 
تعود ‏ أيضأ ‏ إلى سنوات الثورة وما قبلها ‏ ثورة 
ابن باديس ١975‏ فيما تمتك عورات المآل 
الاستقلالي. وكانت رواية «نوار اللوز» قد استعادت 
عملائه (القياد). وسوف توالي رواية واسيني 
الأعرج ما تبقى من سيرة لخضر حمروش )١1985(‏ 
سيرة صالح بن عامر الزوفري؛ حيث يستعيد ما 
كان من سجنه وموت زوجته بالتعالق مع السيرة 
الهلالية. 
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إذا كان تمجيد بطولة الثائر لا يغيب عن هذا 
الخطاب الروائي»؛ فإن ما يؤسس هذا الخطاب هو 
النقدية بما تعنيه من التعرية» والجهر بالمسكوت 
عنهء واختراق المحرمات أياً تكن. وهذا ما تعزز 
من الجيل المؤسس إلى من تلوا. ومن روايات أولاء 
تأتي رواية أمين الزاوي صهيل الجسد (1987) 
بشخصية الحاج المكي» الذي يدرس القرآنء 
ويتعاون مع المستعمره ويقمع الفلاحين»؛ ويحاول 


إبقاء ابنه السي موح بعيدأء لكن ما يكتسبه الابن 
من الفكر في غربته يقوهه إلى الثورة. أما 
عبد الحميد هدوقه من السابقين  ١9705(‏ 
7 ©» فسوف تشغل رواياته تحولات ما بعد 
الاستقلال» شأن الجميع. إلا أنه سيعود إلى 
الماضي في روايته الأخيرة غداً يوم جديد )١19١(‏ 
ليصور مصرع المخفي بن المرابط» الذي كان من 
أصدقاء شكيب أرسلانء وينادي بالوحدة من 
المحيط إلى الخليج» ويقال فيه إنه شيوعي وإنه 
قاطع طريق قتله الاحتلال لأنه نظم في الجبال 
جماعات مسلحة تصادر أموال الأثرياء لتشتري 
السلاح. وقد أضفت المخيلة الشعبية من لدنها على 
المخفيء فذهبت عل أنه لم يُقتل» بل اختفى 


كالمهدي» وسيعود في زمن اخر. 


لقد ألوى الصراعء الذي نشب في الجزائر 
منذ مطلع العقد الأخير في القرن العشرين» بما 
بين الرواية والتحرر الوطني» عن الماضي نحو 
الراهن» فبات حضور الماضى ثانوياًء شأنه فى 
فرعي فخلا اذل نكو اه | الل 1ن 
الويادة الروائةة تعمد الحروسئ: المطتوي أيفداء .من 
روايته ومن الضحايا .)١907(‏ ثم في روايتيه 
حليمة )١1554(‏ والتوت المر .)١9571(‏ حيث 
كانت العودة إلى لحظات شتّى من الكفاح ضد 
الاستعمار. وهذا ما تابعته أيضاً روايتا محمد المختار 
جئّات أرجوان )١1917١(‏ ونوافذ الزمن 2)١91/5(‏ 
ورواية محمد صالح الجابري يوم من أيام زمرة 
»)١197(‏ حيث عادت الأولى إلى أحداث ١9467‏ 
»١19855‏ بينما تركزت الثانية فى أحداث بنزرت 
التى تتوجت بجلاء القوات الفرنسية موه ام 
4 . أما رواية الجابري» فقد استعادت أكثر من 
لحظة من لحظات الانتفاض على الاحتلال» نمجدة 
بطولة المناضلين. بيد أن هذه الروايات ناءت بثقل 
التأرخة والتسجيلية والشعارية» وجاءت شخصياتها 
منمطة؛ بخلاف النزوع الحداثي التجريبي الذي 


١٠١6 


وسم انطلاقة الرواية في تونس وانعطافها غالبا عن 
الماضي إلى الراهن. 

ولعل المفارقة هنا أن ما حققته رواية واحدة 
في موريتانيا ‏ هي الأسماء المتغيرة /١99/(‏ 
8) لأحمد ولد عبد القادر قد تجاوز ما حققته 
روايتا المطوي وجنات في تونس» من حيث 
عمارتها الفنية المؤثئة بالرسائل والأمثال والمواعظ 
والأشعار والحكايات الخرافية» ومن حيث 
الاشتغال على الهوية والشخصية الوطنية» وتداخل 
الصراع الوطني ضد الاستعمار الفرنسي بالصراع 
الطبقىء والمضى بذلك إلى معارضة السلطة 
الاستقلالية» وذئلك كله عو مفكة وك رويك 
فيها السردية التاريخية لما بين ١911-١49١‏ مع 
سردية الشخصية المحورية منذ اختّطف طفلا وبيع 
عبداً إلى أن قبض عليه الاحتلال» وإلى أن غدا 
معارضاً بعد الاستقلال» وتبدلت أسماؤه من محطة 
إلى محطة. 


كات 


على هذا النحوء بدا ما كان للرواية والتحرر 
الوطنى فى مرحلة ما بعد الاستعمارء وذلك بفعل 
تأخر بعض الاستقلالات مقترناً بتآخر ظهور أو 
نضج الرواية في بعض البلدان. لكن عوامل أخرى 
سوى ذلك كان لها آثار متفاوتة» حيث تأخر 
ظهور ونضج الرواية أيضاً أو حيث تحقق؛ ففي 
اليمنء حيث ورث الإنكليز الأتراك في شطره 
الجنوبي» طال الانتظار حتى جاءت رواية محمود 
الصغيري الميناء القديم )١141(‏ في إهاب تقليدي 
لتسرد ذكريات الناخودة عن (سنة القيامة) على 
الأتراك» وقيادة الإمام للثورة في صنعاءء ثم 
انقلابه على ما من بايعوه واستقدام الأتراك ثانية. 
كما تسرد الرواية مقاومة المحاولة الإنكليزية 
لاحتلال الخديدة؛ ومقاومة القبائل فى الشطر 


الحاج أسعد الدستوري مؤرخاً لليمن» تبلغ الرواية 
ثورة الدستوريين على الإمام يحيي عام .١191/‏ 
وهذا ما ستعود إليه عبورا رواية محمد متننى ربيع 
الجبال )١1987(‏ مثل العبور بزمن المحميات 
الجنوبية تحت الاحتلال الإنكليزي» فوكد الرواية 
هو ما بعد ثورة ١457‏ وإعلان الجمهورية. أما فى 
الفيعردية» افسيطرل الالعظان أيفا حتواثان 
خماسية عبد ال رحمن منيف مدن الملح /١985(‏ 
)1١ 9484‏ التي تفردت في ما أبدع تخييلها من 
تاريخ الجحزيرة العربية» حيث جاء اللبوس 
الاستعماري الإنكليزي ‏ الأمريكي غير تقليدي» 
في إهاب شركات النفط والتغلغل في بنية السلطة 
والدولة. وسوف يغدو هذا اللبوس الجديد عنوان 
مرحلة ما بعد الاستعمار في ذلك الإهاب نفسه أو 
في سواهء بدون أن يغيب اللبوس القديم نهائياً. 
كما هو الأمر فى فلسطين أو كما كان فى مصر 
عام 955١ء‏ ونا طحت ]انه روي ١‏ من 
الاحتلال الإسرائيلي لباقي أراضي فلسطين ولسيناء 
والجولان والجنوب اللبناني؛ ثم الاحتلال 
الإسرائيل لبيروت عام ١987‏ وصولا إلى عاصفة 
الصحراء عام ١494١‏ في الكويت والعراق. وقد 
كان لكل ذلك فعله العميق والمعقّد فيما بين 
الرواية والتحرر الوطني» وفيهماء وبخاصة أن 
مومطلة ها يمد الاتتتعهار تعر ين عزنا باسشحال 
الاستبداد وتبيدد حركات التحرر الوطنى المعارضة 
واكاكية-مقليا تجتوقت «المريينة الأتويكة 
وبالعولة. 


لقد تباين الفعل العميق والمعقد لذلك في 
الرواية بين الحفر في التاريخ ‏ وهو ما اشتبه أيضا 
بالهرب من مواجهة الراهن ‏ ومواجهة الراهن. 
وهو ما أسفر عمًا غرف برواية السجن أو برواية 
الحرب. ويبدو أن الحفر في التاريخ قد كان له في 
سورية الحضور الأكبر؛ على أن بعض ما يُنظر إليه 
كتاريخ (ولو قريب) كان قبل أربعة أو خحمسة عقود 


١٠م‎ 


أو أكثر راهناً بالنسبة إلى أحدهم أو إحداهن. وهذا 
ما كان في روايات حنا مينه المصابيح الزرق 
(:1905) والشراع والعاصفة )١977(‏ والشمس 
في يوم غائم طويل :)١91(‏ وكذلك في ثلاثيته 
بقايا صورء حيث صور الكاتب لحظات مختلفة من 
مقاومة الاستعمار الفرنسى فى سورية. وهذا ما 
كان أيضاً في الروايات التي عاصر كتّابها نكبة 
تلسطين عام 1548 وديوليا» أو كاتوا خريين 
العهد بهاء مثل رواية حليم بركات ستة أيام 
»)195١(‏ ورواية ماجدةالعطار مراهقة 
(كحوطا/ ورواية بديع حقّي عرس فلسطيني 
.)١11170(‏ ويصح ذلك على رواية ليى اليافي ثلوج 
نحت الشمس )١1977(‏ التي قدم لها يحيى حقي» 
ويطغى فيها السياسي على الروائي؛ عبر ما 
صورت من مساهمة بطلتها في معركة بور سعيد 
عام 19107. 


لكن الوكد هنا يذهب إلى ما تواتر منذ 
ثمانينيات القرن الماضى» وهو ما مهدت له رواية 
صدقي إسماعيل العصاة .)١414(‏ وروايات 
فارس زرزور لن تسقط المدينة )١4564(‏ وحسن 
جبل )١15979(‏ والأشقياء والسادة .)١191/١(‏ ولئن 
كانت رواية إلفة الإدلبى دمشق يا بسمة الحوّن» 
معوال: الفع العتليرى اتلك الروابات»- كما 
سيفعل أيضأ خهاد سيريس في ثنائيته رياح الشمال 
(19486) وناديا خوست في حب في بلاد الشام 
2)١9496(‏ لعن كان ذلك» فإن مغامرة روائية 
أخرى ستبدأ منذ رواية هاني الراهب الوياء 
(2059487))» وتتعزز بثلاثية خيري الذهبى التحولات 
»)١9480(‏ ورباعية نبيل سليمان مدارات الشرق 
(1440)» ورواية ممدوح عزام قصر المطر 
(0).).... ثمايعنونهالبحث عن جذور 
ومسارات التحرر الوطني في النصف الأول من 
القرن العشرين بخاصة. ما آل إليه في ما بعد 
الكولونيالية. 1 


لوت 


في مصرء تنبغي الإشارة إلى رواية أمين 
الريان القاهرة ١ه )١9057(‏ التى شُغْلتْ بمساهمة 
الفنان التشكيلي في اللجنة الوطدية فين اللزاله 
وصولاً إلى مساهمته في العمل الفدائي في بور 
سعيد عام 1105. وقد عاد إدوار الخراط في رامة 
والتنين (19480) إلى تجربته فى السجن أواخر 
أربعيتبات الفرق الماضى .-إثان: الموران القعين طند 
الاحتلال والسلطة. كما عاد جميل عطية إبراهيم 
في أوراق إسكندرية )١1991(‏ إلى ما بين ١919‏ 
و١1؟19١‏ في الإسكندرية عبر وثائق مجهولة تضيء 
تلك اللحظة المبكرة من الكفاح ضد الاحتلال» 
وتصله مهزيمة ١9517‏ وبنهاية القرن العشرين. لكن 
رواية لطيفة الزيات الباب المفتوح )١1950(‏ قد 
تكون رواية التحرر الوطني بامتيازء وهي التي 
يمتد زمنها ما بين عامي ١155‏ و1407ء2 وتقدم 
في إهاب سيري شخصية ليلى التي يعاقبها الأب 
على انخراطها في مظاهرة ١941/7/75‏ لتقدم 
البداية الحاسمة للانعتاق من الاحتلال مع البداية 
الحاسمة لوعى الأسرة التى عاقبت ليل على 
البلوع » والخطيب: الذي تحاصرها غيرته:ويعَامِلها د 
وهو أستاذ جامعي ‏ كتابع. ولعل امتياز هذه 
الرواية يتمثل في منظورها النسوي إزاء الواقع 
الاجتماعي والسياسي والشخصي» وهو ما جسدته 
ليل كشخصية روائية رهيفة ومترددة ومتسائلة بلا 
عصان وا يكن شري الرواية لماه 
الأخرى ‏ وبخاصة الجيل الشاب - بأقل مكنة ثما 
كان لليل. 

أما فى العراق» فقد بدت الرواية متأرجحة 
بين قطب العوتر الاجتماعي والسياسي في 
الما وكطي الاركعا تو رية«و امرك مدك حريي 
الخليج الأولى. ولعل ذلك ما يضاعف من أهمية 
رواية عبد الخالق الركابي مكابدات عبد الله العاشق 
»)١985(‏ التي توسلت الجيلية من الجد إلى الابن 


١ وخ‎ 


- وقد تعنونت الرواية باسمه ‏ إلى الحفيد لتغطي 
زمنهنا الممجد بيق الاستحمار التركئ والاسستفتمار 
الإتكليزي: لكن إتجاز الركان الأكبر سيل في 
روايته سابع أيام الخلق (220141). التي حفرت في 
التراث السردي» ولعبت لعبة الميتارواية بحذاقة. 
وكانت ثورة العشرين في العراق وانبثاق الدولة 
الملكية. مفصلاً من مفاصلها الأساسية. 


حالمات 


إن جل الإشكاليات السابقة فى ما بين الرواية 
والتحرر الوطنى تتمثّل فى الحالة الفلسطينية» عبر 
مقمون دكي 41 بحاس شير متفيل 
الانتفاضة الأولى أيضاًء وما يتعالق بالمفصلين منذ 
مطلع القرن العشرين حتى نهايته؛ ويستوي في 
ذلك ما كتبت الرواية عن المعارك والثورات 
والعمل الفدائي ‏ ووعي الآخر اليهودي ‏ 
الأبمزاتيل روعي الذاك ووعى اللعالء مين 
منظور نقدي أو منظور تمجيدي» وفي إهاب 
تقليدي أو في إهاب حداثي وتجريبي يتساوق 
ويتفاعل مع ما بلغه تطور الروالة الغرية وتدهي 
الإشارة هنا بقوة إلى إبداعات غسان كنفاني وجبرا 
إبراهيم جبرا وإميل حبيبي. لكن ذلك وحده يقصّر 
عن الدفق الروائى الفلسطينى بعد هزيمة /ا951١2‏ 
ومنه روايتا سحر خليفة الصبار (1417/7) وعباد 
الشمس )١1980(‏ في تصويرهما لمكابدات القاع 
الاجتماعى الفلسطينى جرًاء الاحتلال. وكذلك 
زوأيكهنا باب" الساظة 13-9 ) ف تضويره دلت 
القاع زمن الانتفاضة الأولى» وبخاصة للمرأة» كما 
هو الشأن في روايات خليفة. وقد اكتفى بعض 
العكات بإشارات غاب أو فليلة إل الانتقاضة 
الأولىء كما في رواية أفنان القاسم موسى 
وجولييت (1141)» ورواية ليل الأطرش ليلتان 
وظل امرأة »)١944(‏ بينما انبنت روايات أخرى - 
مثل «باب الساحة» ‏ بزمن الانتفاضة في تفاصيله 
وتناقضاته وفعله في الإنسان روحياً واقتصادياً 


وسياسياً واجتماعياً وجسدياًء كما في رواية أحمد 
حرب أرض المعاد ,)١990(‏ وزواتة ععرت 
الغزاوي الحواف ,»)١997(‏ ورواية رشاد أبو شاور 
شبابيك زينب .)١144(‏ وإذا كان سؤال الشهادة 
على الراهن يبدو مباشراً في مثل هذه الروايات» 


البياس خوري 


فقد ظل سؤال الأمس القريب والبعيد سؤال 
التاريخ - فاعلا روائياً أكبر. وفي ذلك كتب وليد 
أبو بكر الحنونة )١1986(‏ عن ثورة القسَامء وكتب 
ناك أسز تياو أيام الحب والموت )١917/(‏ عن 
الخليل منذ الثلاثينيات حتى عام 2١944‏ وعن 
مفصل ١958‏ كتب حسن حميد السواد .)١98/(‏ 
ويحيى يخلف بحيرة وراء الريح ...)1١99١(‏ 


وإذا كان لا بد هنا من الإشارة إلى إشكالية 
نسبة بعض الكتاب إلى الأردن أو فلسطين (إبراهيم 
نصر الله مثلاً)» فلعل الأؤلى أن يُنظر إلى هذه 
الإشكالية أو سواها من منظور الرواية العربية 
والتحرر الوطني. وبذلك تكون واحدةً من قطب 
هذا النسيج المعقد والشري روايةٌ أمين شنار 
الكابوس )١918(‏ حين تبحر في ما بين مؤتمر بال 
وعتزية 21451 أراروابة مودس" الرزاز متافة 
الأعراب فى ناطحات السحاب )١1985(‏ حين 
بعر مو رط القيوة الجالفة ‏ لتعارسة الراك 
أو مقاومة الهيمنة الأمريكية» وكذلك حين تتركز 
رواية سميحة خريس القرمية )١11494(‏ في ما بين 
الثورة العربية الكبرى ومعاهدة سايكس - بيكو. 
فهذه القطب في ذلك النسيج؛. شأنما شأن رواية 
منى جبور فتاة تافهة »)١977(‏ حيث تبزغ أنوثة 
اللغة فى رفض الاستعمار الفرنسى للبنان» أو 
قناةووانه اناس كور بيخلة عاندى العيدين: 
في ما صورت من مقاومة الغزو الإسرائيلٍ للبنان 
عام 19487. ١‏ 


الج سفت هذ بيات وو و يون 
الوطني بأسئلة الهوية والآخر السياسي والفكري 
والععديدي واخدائن والعارفي والعستجيل 
والسيري. . ويبدو أن السياق يتوالى في اصطخاب 
جديد مع ما أل به القرن التديد ابعداء وحور 
الجنوب اللبناني وليس انتهاءً باحتلال العراق. 


1 الرواية والقمع 


ا 


بعدما انتصف القرن العشرونء وفي إثر 
الاستقلالات العربية» بدأت الصورة الروائية للقمع 
بالظهور. وبينما كانت الرواية العربية تنجز 
تطورهاء ومنه بخاصة اللحظة الحداثية» كانت تلك 
الصورة تتعززء وتشكل ظاهرة خاصة» يبدو القمع 
فيها مركباً تما هو منه سياسي واجتماعي وديني. 
ولئن كان القمع قد أصاب من أصاب من الروائيين 
سجنا وتعذيبا ونفيا وتبديداء فقد شكل ذلك سداة 
ولحمة العديد من الروايات السيرية أو السير 
الروائية. وتذهب الإشارة هنا بخاصة إلى رواية صنع 
الله إبراهيم تلك الرائحة التي لم تظهر طبعتها 
الكاملة إلا في عام 987١؛‏ إذ عانت الرواية قمع 
النشر كما عانت قمع النقد (حملة يحيى حقي عليها 
مثلا). وسوف تعاني الرواية العربية من بعد قمع 
النشرء كما كان الأمر مع رواية نجيب محفوظ أولاد 
حارتنا ,.)1١904(‏ ورواية الزاوي أمين صهيل 
الجسد(98١_‏ الجزائر)ء ورواية ممدوح عزام 
قصر المطر  ١9197(‏ سورية)» وهو ما تضافر فيه 
القامع الديني مع القامع السياسي. 


منالروايات السيرية أيضاً تأتي رواية 
اللااجتماعيون  ١970(‏ سورية) لفارس زرزور 
(7500-191:0). وهى الرواية التى تعرّض 


١ 


نبيل سليمان 


بطلهاء ككاتبهاء للتسريح من الجيش فالاعتقال 
بتهمة الشيوعية, إبّانَ الوحدة السورية ‏ المصرية 
.)١1111١--0(‏ وقد عانى في تلك الفترة 
روائيون من مصر وسورية السجن أو النفي» مثل 
صنع الله إبراهيم وعبد الحكيم قاسم وجمال 
الغيطاني وشريف حتاتة وحنا مينه ويوسف إدريس 
وصلاح حافظ وسواهم؛ كما سيعاني من بعد 
عبد القادر الشاوي (المغرب) ولطيفة الزيات ونوال 
المتعداؤئى (مصر) وعبه الله خليقة (البحريق) 
وغالب هلسا (الأردن) وعبد الرحمن منيف ١978(‏ 
)39٠١ 4‏ (السعودية)». وكثيرون سواهم من العراق 
وفلسطين بخاصة. أما إدوار الخراط (مصر)ء فقد 
سبق الآخرين إلى السجن عام »١194/‏ عندما كان 
تروتسكياً. وقد استعاد الخراط ذلك فى عدد من 
وواباتة لسرب رافة والقمن 51/0 0 جرش 
الأخيلة ,.)١545(‏ واسكندريتى .)١945(‏ وعبر 
هذه الاستعادة لم تفتأ تتوالد صور التنظيم السري 
وطبع وتوزيع المنشورات وعنابر السجن المكتظة 
والمظاهرات والاعتصامات ضد السلطة التى ليست 
غير «أجهزة القمع القانونٍ والمقئّن» كما جاء في 
روايته «حريق الأخيلة»؛ وحيث يتواصل القمع عبر 
خمسين سنة تغطيها الرسائل في هذه الرواية» من 
السجن في العهد الاستعماري إلى «سجون 
عبد الناصر ومتافية». 


- 


فق ذا النندا نسو ووانات خال هنا 
(197- 19817)» الذي دفع به القمع إلى مناف 
جديدة في العراق ولبنان وسورية» حيث وافته 
المنيةة وقد صور الكاتب في رواياتهء وباسمه 
الصريح. ما كابد وما غاين مز معانداكت 
الآخرينء من الملاحقة والتخفي والسجن 
والتعذيب والطرد. ففى رواية سلطانة 2)١941/(‏ 
يعود إلى عقابيل نكبة 41448 حيث القامع هو 
السلطة الحزبية» إذ فصل الحزب الشيوعي الأردني 
هن عضويعه (طعمة) عهفة الاتضتال رشبوعيين 
مصريين وسوريين ولبنانيين ممن اعترضوا على قبول 
الحزب قرار تقسيم فلسطين؛. فصع الفصلٌ 
المفصول. وقبل ذلك» فى رواية ثلائة وجوه لبغداد 
(19484): صوّر غالب هلسا قمع السلطة العراقية 
للحزب الشيوعي العراقي» وذلك عبر الحياة 
اليومية للكاتب: وعلاقاته النسائية فى بغداد. أما 
تجربة الكاتب مع القمع في مصرء فلا تفتأ تملأ 
روايتيه الخماسين )١91/5(‏ والروائيون .)١989(‏ 


بخلاف ذلك لم يسم صنع الله إبراهيم بطل 
روايته «تلك الرائحة»» كما صوّر حالة المقموع 
الخارج من السجن إلى الإقامة الجبرية. وستتلامح 
تجربة الكاتب فى روايته نجمة أغسطس .)١91/54(‏ 
عل إن ها يسود هن تقكم الكاني بغي اشيفه فن 
رواية القمع السيرية» كما فعل شريف حتاتة في 
ثلاثيته التى تشكو من الاستطالة: العين ذات 
الجفن المعدنية (141/4) وجناحان للريح (1917/5) 
والهزيمة .)١1917/8(‏ وقدعاد بطل الثلاثية عزيز 
عمران إلى شبابه في أربعينيات القرن الماضي» وما 
عاشه كشيوعي في تنظيم الطلبة الجامعيين والعمال 
ونضالاهم ضد السلطة التي يراها واجهة 
الاستعمار الإنكليزي. أما في الجزء الثالث» فيتابع 
الكانب تجربة بطله في السجن زمن عبد الناصرء 
[لااسحوت لين السرعي الاشارة إل المتجاء 
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الاستعادي, تأتي رواية صلاح حافظ القطار 
(5/ا 19‏ مصر)ء فتشكو المبالغة ‏ كأن يعذب 
السجين سجانه ‏ كما تأتي رواية رفعت السعيد 
البصقة  ١9480(‏ مصر) ملاعبةً الوثائقية وهى 
ترسم اعتقال بطلها الكاتب بسبب قصة لهء 
تنظيم فلسطيني يدبر انقلابا على النظام. ومن مصر 
أيضاً تأت رواية قدر الغرف المقبضة )١987(‏ 
لعبد الحكيم قاسم )١940  ١96(‏ باللغة المكثفة 
والمرمزة» فترسم تجربة المثنقف عبد العزيز في 
السجنء. ورحيله بعد الإفراج عنه إلى ألمانياء 
ومعاناته المرض ٠»‏ وهو ما عاناه الكاتب نفسه. 


وفي هذا السياق تأتي رواية عبد القادر 
الشاوي كان وأخواتها )١1987(‏ وروايته دليل 
العنفوان )١9486(‏ التى كتبها فى الزنزانة» ساخراً 
من الذات المثقفة المنتفخة» وقدم فيها رؤيته الفنية 
للصراع الأيديولوجي في المغرب خلال سبعينيات 
القرن العشرين. ومثل هذاء فضلاً عن ما رسمت 
الرواية الأول من تجربة السجن. هو ما ستنهض به 
أيضاً رواية الشاوي الساحة الشرقية .)١149(‏ أما 
تجربة حنا مينه في التخفي والتطوح في المنافي» 
فستنهض بها رواياته السيرية» ابتداءً بالمنفى اللبناني 
(الشلج يأتي من النافذة  :)١9794‏ ومروراً بالمنفى 
الصيني (ثلاثية حدث في بيتاخو). والمجري 
(الربيع والخريف)؛ كما ستعرض ثلاثية مينة 
السيرية (بقايا صور) صوراً من القمع في عهد 
الامتا 


2- 


لقد كانت سئوات الوحدة السورية ‏ المصرية 
والسبعينيات المغربية منبعاً لا ينضب لرواية القمع. 
فمن سورية جاءت أيضا رواية الجائع إلى الإنسان 
(1911) لعبد الرحمن آل شلبي )١9945 -1١977(‏ 


لتقدم من ناله القمع» وإن يكن غير منخرط في 
من يعارضونء» ولكن في هيئة متخشبة تفتقر إلى 
الإقناع» على العكس من رواية العسكري الأسود 
0 ليوسف إدريس »)١141-1943717(‏ التي 
تقابل بين صورة الجيل الحائر في شخصية السجين 
الزعيم الطلابي الجامعي السابق والطبيب الحالي» 
وبين السجان ذي الأصل الفلاحى الذي ينتهى فى 
بيغ إل الننواة بكالذاقي ران "سيقت كالكات 
ويعض يده). أما من المغرب». فد رسمت رواية 
عز الدين التازي المباءة )١984(‏ صورة مروعة من 
سلخ الجلد والكلاب المدربة على التعذيب 
والتشويه الروحيء عبر اشتباك الأصوات الروائية 
بين جيل الشباب ومن سبق» نساءً ورجالاً. ومن 
ذلك ما سبق للتازي أن صوره في روايته رحيل 
البحر .)١1987(‏ وبالمستوى الفني الرفيع جاءت 
أيضاً رواية محمد برادة لعبة النسيان 2)١9841/(‏ 
واستثمرت بلاغات حكام الوقت» وجذاذات 
الصحف,. وأصوات الرواة وراوي الرواة» لترسم 
مآل المناضلين إلى العجزء ومراهنة السلطة القامعة 
على الزمن وعلى جدوى القمع بتكريس الرعب 
والقنوط. وقد استعادت خديجة المروازي (المغرب) 
في روايتها سيرة الرماد )3٠٠٠١(‏ عبر شخصية 
مولين اليزيدي بعد عشرين سنة من اعتقاله بتهمة 


قد يكون من المفارقة أن يكون نصيب القمع 
فى ما قبل الاستقلالات العربية أدنى كثيراً تما 
تقوم ومو هذا التضبتا رواية العفياة 43د 
سورية) لصدقي إسماعيل )19177-1١974(‏ التي 
تميزت فيها شخصية الانقلابي النخبوي المقموع 
والمستبطن للقامع الذي سيسفر عنه مابعد 
الاستقلال. وتقدم رواية وليد إخلاصي أحضان 
السيدة الجميلة )١9794(‏ شخصية الأستاذ اليساري 
الذي قاوم الفرنسيين» ثم باع رفاقه لهم طلباً 
للنجاة. وقد شغل قمع الشوار ضد الاستعمار 
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لبعضهم. غُرر الرواية الجزائرية» كما في رواية 
الطاهر وطار اللاز )١917(‏ ورواية رشيد بوجدرة 
التفكك .)١9857(‏ 


أما المفارقة الأكبر فهي أن نصيب القمع في 
زمن ما بعد الاستقلال هو الأكبرء جرًّاء ما تواتر 
وتفاقم من قمع الأنظمة جميعاً. حتى بلغ الأمر أن 
يكتب الجزائري الحبيب السائح : «الاستقلال بن 
الكلب» وذلك فى روايته زمن النمرود .)١1586(‏ 
كماسمى الجرائري واسيني الأعرج السلطة 
الاستقلالية ببني كلبون في عدد من رواياته» ابتداء 
من نوار اللوز أو تغريبة صالح بن عامر الزوفري 
(21987). ولا يتعلق الأمر بالنظام السياسي فقطء 
بل بما طرأ أيضا من اللبوس الديني الإسلامي 
للقمع. وقد بكر التونسي فرج الحوار إلى مناجزة 
الدين بعامة فى روايته النفير والقيامة (986١)غ»‏ 
حيث اقترنت المآذن بالقصورء ومبادئ العبادة 
بالفجور» وصورة الإمام بالإرهاب». كما اقترن 
القمع الديني بالقمع السياسي في رواية فرج لحوار 
الأخرى الموت والبحر والجرذ .)١1986(‏ وسوف 
يصبح ما واجه المثقفون بخاصة» والمجتمع بعامة» 
من التكفير والخطف والقتل ومصادرة الآخر 
وحريات المرأة والإقامة والتعبير والاعتقاد.. 
ذلك الشاغل الأكبر فى الروايات الجزائرية 
بخاصة» تا كتب الطاهر وطّار الشمعة والدهاليز 
(1446). الولي الطاهر يعود إلى مقامه الذكي 
»)١149(‏ وواسيني الأعرج سيدة المقام ,)١995(‏ 
وجيلالي خلاص عواصف جزيرة الطيور 
»© وكثيرون وكثيرات سواهم»؛ وبخاصة 
من الجيل التالي. كما سيشغل ذلك الرواية في مصر 
في ما كتب نجيب محفوظ وإدوار الخراط ورؤوف 
مسعد وكثيرون وكثيرات سواهم. 

فى هذا السياق تأتي رواية الأفيال )١94١(‏ 
للمصري فتحي غائم (19475- 1948): حيث 
تخدع السلطة المقموع عبر سرديات ومفارقات 


ساخرة» كما تخدع بعضها بعضاً. فاللواء في 
الأمن سعد الحوت يورّط شابأ في التجمعات 
الأصولية» والمؤسسة تزيح رجلها ذاك؛ والقمع 
يولد الإحباط ويدفع بليلى إلى العهر. وفي محاكاة 
للكافكاوية» تأت رواية صنع الله إبراهيم اللجنة 
() موظفة المادة الوثائقية والسرد الحيادي. 
لتكشف الممارسات القمعية للجنة على الراوي» 
وحكمها بأن يأكل نفسه. وقد أقامت رواية عبد الله 
الطوخى محاكمة فأر )١9865(‏ محكمة كافكاوية 
أيضاأًء ولكن من الشاعر والمحامي والمجئد الهارب 
والمستشار وعامل النسيج السجناء في سجن 
المحاريق الصحراوي» ولكن المتهم هذه المرة هو 
الفأر الذي يتسلل إلى الزنزانة. وفي رواية بهاء 
طاهر قالت ضحى  ١185(‏ مصر)ء يدفع القمع 
فى الرواية الموظف المثقف والمناضل إلى الاعتزال 
بعد مشاركته في المظاهرات المصرية عام 19804, 
وهو الذي لم يخش الرصاص القامع للمظاهرة» 
لكن المعتقل أسكنه الرعب فاعترف بسرعة على 
رفاقه ثم اعتزل» بينما دفع القمع برفيقه إلى التخلي 
عن ماضيه النضالي والالتحاق بركب السلطة. ومن 
مصر جاءت أيضاً رواية محمد المنسى قنديل انكسار 
الزوح:(1487١)‏ العرسم إضراب العمال:وتضعيت 
الأمن المركزي لشملهم»ء واعتقال والد الراوي» 
عامل النسيج الذي يخرج من المعتقل منكسراً 
فيعتزل» لكنه يظل يكبر عبد الناصرء كابنه 
الملنقف. وقد ساوى وليد مسعود في رواية 
الفلسطيني جبرا إبراهيم جبرا ١919(‏ - 14944) 
البحث عن وليد مسعود )١1914(‏ بين القمع 
الإسرائيلٍ ونظيره العربي» وأرسلت الرواية نبوءتها 
بدعوة إحدى شخصياتها: «لنشرب نخب المرحلة 
الكبرى القادمة» يوم يصبح اللامثقفون الوطنيين 
الوحيدين». وفى رواية العراقى شاكر خصباك 
الحقد الأسود (1937)., يُعتقل رشاد الهادي 
بدعوى انتمائه إلى «عصبة الشعب» رغم عدم 
انتمائه إليهاء وإنما العلة هي أفكاره المناوئة 
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للقامع. ومن سورية تتوالى الصور الروائية للقمع» 
كما في رواية الوباء )١118١(‏ لهاني الراهب 
(15454454#). والتعن كرست فى التتطرها 
الأخير الذي يبلغ سبعينيات القرن العشرين» ما آل 
إليه ثوار الأمس كقامعين» وهو ما ترسمه أيضا 
رواية حيد حيدر الزمن الموحش )١9177”(‏ فى 
شخصية فاتك الأسدي. أما رواية طائر الأيام 
العجيبة (191/1) لخيري الذهبي» فترسم مسار 
الطالب السوري سعيد شعبان في الجامعة الأميركية 
فى بيروت» من قيادة الإضرابات والاعتصامات 
الطاكية إلى الانسحاب ثم الانحراف حذ 
الجاسوسية» بينما التحق رفيقاه في النضال 
والسجن بالعمل الفدائي. 1 


يخلف نجران تحت الصفر )١191/7(‏ إلى الفضاء 
السعودي» فترسم قمع المطوعين والقضاة والملكيين 
اليمنيين والأمريكان والسلطة والمرتزقة» والعمل 
النقابي السري عبر شخصيتي مشعان وأبو شنان» 
وبائع الفلافل الذي تقوده غلطة في رسالة إلى 
السجن. . . وعبر شخصية السوداء أمية وخصي 
الأمير لحبيبهاء تجسّد الرواية تاريخ الوجع الأسود 
والتمرد العميق الهادئ. كما تجسد الرواية وحشية 
والعهر والرق والرجم. 
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حضا العف البسارى» رخاس الامر 
والكاتب». الصورة الروائية العربية للقمع» كما بدا 
في ما تقدم من روايات إدوار الخراط وصنع الله 
إبراهيم وحيدر حيدر وخيري الذهبي وعبد الله 
الطوخي ووليد إخلاصي وعبد القادر الشاوي 
وشريف حتاتة وغالب هلسا وجبرا إبراهيم 
جيرا 4 بوسوف عز ال ذللف: في الزواياضه العالية: 
واللافنة نامو النطولة الروانية سين 


والصحفية في الجزائر ‏ والذي قد يكون أيضاً 
شاعراً أو كاتباً - وذلك في ما كتبت الأقلام 
الجديدة خلال العقد الأخير من القرن العشرين» 
تحت تأثير الجحيم الجزائري» وحيث تقرن الصورة 
الروائية بين القامع الأصولي والقامع السلطوي. 
ا ا 
)١1984(‏ وأ رخبيل الذئاب .)٠٠٠١(‏ طبعا 
بالإضافة إلى ما كتب السابقون. 


تناظ: البطولة فى روائة عخلاه الديت زفير 
الليمون  ١941(‏ مصر) بالشاعر المناضل سابقاً 
عبد الخالق المسيري» والمقيم في السويس» تتناهبه 
الذكريات وتدمية إل لقاء رفاقة القذامى فى 
القاهرة» لكنه يظل مسكوناً بالماضي وغريباً عن 
الحاضرء رافضاً التأقلم معه. وفي رواية إسماعيل 
فهد إسماعيل الحبل  191/7(‏ الكويت)» تُناط 
البطولة بالشاعر الذي يُعتقل صديقهء فيكتب فيه 
قصيدة ويُعتقل بسببها وهو غير الحزي. وإذ يخرج 
من المعتقل» يُطرد من العمل» فيفر إلى الكويت 
حبية تيرق مفارل ضتواط اولي كفن ا 
أصابه. أما فى رواية المستنقعات الضوئية )١91/1١(‏ 
للكانت تيه والط فد يعفت تقد وى 
يكتب باسم مستعار من سجنه. وه عا رقا هده 
الرواية أن حميدة لا يُمَسَ في السجنء, بل هو من 
يتحكم في السجناء وفي مدير السجن! 

فى رواية غائب طعمة فرمان حمسة أصوات 
(17كقات العراق)» كون الدانة لصحن الذي 
يضطره القمع إلى الهجرة بينما يقيم الطالب في 
الجن وستعوال في زوأيات فرمناك الغالية: صوار 
بخيبة المتاضطل المنفى العاقد إلى اباد المخاض 
(19174)» القربان (1970)» آلام السيد معروف 
.)١9487(‏ ويظهر الصحفى أيضاً فى رواية أحمد 
تعدو ونيف فى دان الليل 85143 ب انها 
والصحني هنا سايق كارك كن امقاوعة السلطة 
الملكية فيعتقل وتغلق صحيفته. وسيلاقي الصحفي 
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الإبعاد من مصر إلى سويسرا في رواية بهاء طاهر 
الحب في المنفى .)١1945(‏ ومن قبلء في رواية 
وليد مدفعى غرباء قى أوظائنا (1919/9 - سورية): 
بكالا نيا لعجف الشرثه والاعسال جزاء 
كتابتهء وينوء هذا المستقل بتعبعية القتمغ: أما 
الطالب الجامعي» فيشغل رواية عبد الرحمن 
الرييمي الأينان 344 الشراق) مقن غتودر 
حاتف وتناحرات القوى السياسية فى 
القمشويات إلى مااثلا فين تيده الشما .بن التطرت 
والمرونة والالتحاق بالمقاومة الفلسطينية فى لبنان» 
حيث يدبر المثقفون والساسة المنبوذون من بلادهم 
انقلابا بعد انقلاب. والطالب الجامعي هو من 
يشغل أيضاً رواية برهان الخطيب شقة في شارع 
أبي نواس  ١917/7(‏ العراق)» منذ عهد الجامعة 
أيضاً. وحيث تحضر القضية الكردية عبر شخصية 
نعيمة» ويفضي زمن الجامعة إلى عمالة عداي 
للمخابرات» واغدقينا به التعيمة ووشنايقةابطيد يق 
حميد الذي يخرج من السجن مشوهاًء لكنه بعد 
حين يعود إلى مقارعة السلطة القامعة. وفى رواية 
فيصل حوراني المحاصرون  1917(‏ فلسطين)؛ 
يكون الطالب الجامعي فدائياًء وتفتح الرواية كوة 
لكقه الفيادة و كقيت ها حمر فارساتا مه 
النقائض» والقمع أولها أو آخرهاء سيان. وعلى 
ذلك النطر» حاءكة زوانة الفلسطى عل سين 
شلك بحافة اشير :98450 بتشخصية الظال 
الجامعي خضرء الذي يعود من الاتحاد السوفياتي 
إلى سورية» فيُعتقل كي يكون عميلاً للأجهزة 
القامعة» وربما كانت الرواية الأبرز في هذا 
السياق كله هي رواية عبد الرحمن منيف الأشجار 
واغتيال مرزوق .)١9177(‏ وفيها يُفصل منصور 
عبد السلام من الجامعة لأسباب سياسية» فيتشرد 
بحثا عن عمل» وتماطل السلطات فى منحه جواز 
اسفن ويفدين ب امشؤار يعبات العاميت إن 
اللومية والشدون كما ميو هذا السسياقتروانة 
إبرافيع: تصن اللةاعق (155445)يما :رسمت من 


شخصية الجنرال الذي يفتتح الرواية بقوله: 
أمنتٌ... فنمت»» ولا يوفر 
الجنرال وسيلة حتى يحطم شخصيتي الكاتب أحمد 
الصافى الذي انهار أخيراًء والقارئ سعد المتأثر 
بكتابات الكاتب. وفي رواية الأردني مؤنس الرزاز 
اعترافات كاتم صوت (19185).: تُفرض الإقامة 
الجبرية على «الختيار» المناضل القديمء الذي 
يتخصص رفيق له بالتصفية الجسدية لرفاقه. وعبر 
سرد الصراع في العراق بين الشيوعيين والسلطة 
البعثية» تقدم رواية حيدر حيدر وليمة لأعشاب 
البحر )١1985(‏ الخراب الذي يورثه القمعء وهو 
ما ستقدمه أيضاً رواية الكاتب نفسه مرايا النار 
)١1945(‏ ليبدو القمع كأنما هو قانون سرمدي 
عربي. 


«قمعت... فامنت. 
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تميزت الصورة الروائية العربية للقمع بالمغامرة 
الفنية التي جعلت منها غالباً حركة أساسية في 
القوانة الروانية كما بداهى جفريق) التارقية 
واستثمارها للتراث السردي. وتذهب الإشارة هنا 
بخاصة إلى رواية جمال الغيطاني الزينى بركات 
(1518 م متصر) لعي التدءات والمراسهم 
والمأثورات والمذكرات ومشاهدات الرحالةء 
وبالكارية اللفظية للعصر المعلوكي والبج مين 
المقريزي وابن إياس» توسلا لمخاطبة الواقع بعد 
هزيمة 19451. وتخاطب هذه التجربة رواية المغربي 
سالم بن حميش مجنون الحكم .)1١940(‏ عبر 
شخصية الحاكم بأمر الله»ء وكذلك هي صياغة 
رواية «وليمة لأعشاب البحر» لشخصية اللوياثان - 
الديكتاتور. وقد شعْلت روايات أخرى استراتيجية 
اللاتعيين للزمان والمكان. وهو ما يلتبس بالتقية. 
ولكنه يفتح أيضاً آفاق المغامرة أمام التخييل» وهو 
ما تألق به عبد الرحمن منيف في رواية شرق 
الخوسط (141/90) عبر المداوبة بين صوى السجين 
وشقيقته» وحيث نقرأ أن المهم هو «أن نكتب» أن 
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نقدم شهادة» أن نقول أي شيء كان السجنء 
لكي يعرف الناس ماذا ينتظرهم غداً أو بعد غدء 
إذا لم يبادروا أو يفعلوا شيئاً». وكما توجه السجين 
هنا للاستشفاء في باريس» سيتوجه السجينان في 
رواية منيف الآن هنا أو شرق المتوسط مرة أخرى 
)199١(‏ إلى براغ للاستشفاء أيضاً. وعبر ذلك 
يسترجع السجينان ما كابذ وما يكابده موطناهما في 
موران وعمورية اللتين يتكنى بهما الفضاء الروائي. 
وكانت رواية الهؤلاء )١915(‏ للمصري مجيد 
طوبيا قد سبقت إلى هذا السبيل» معلنة التقية بما 
تصدرت به: «هذه الرواية لم تقع هناء م تحدث 
الآن». وفي هذه الرواية» حيث الهؤلاء عيون 
للحاكم في ديار إيبوط» يخاطب أحدهم الراوية: 
«لكل إنسان تهمة»» فلا غرو أن يتحول المثقف 
المناضل إلى جاسوس» بينما نراه في رواية العراقي 
محيي الدين زنكنه بحثاً عن مدينة أخرى (1980) 
طهرانياًء يدين الجميع في فضاء يرمّز للسجن 
بالفندق غير المتعين. 


اكت 


تعود الريادة في تشغيل استراتيجية اللاتعيين 
إلى رواية أنت منذ اليوم )١914(‏ للأردني تيسير 
سبول الذي انتحر عام .١91/“‏ فعبر شخصية 
«عربي»؛ تبتك الرواية قمع الأسرة والحزب ورجال 
الدين والأنطمة العسكرية والأجهزة الأمنية» بينما 
يبدو المثقف مدمّراً بما ملأ ذاكرته من القمع ومن 
هزيمة1477. وفيى رواية الفلسطينى عزت 
الغزاوي عبد الله التلالي ,)1١994(‏ تفع تترور 
الجزيرة غير المتعينة على الشاعر الذي يكتب 
صحفي سيرته خلال خمسة عشر عاماً من السجن. 
وقد جرت هذا المجرى روايتا نبيل سليمان السجن 
(191/7) وسمر الليالي .)25٠٠١(‏ 


هيئة «الرواية القصيرة» مثل «تلك الرائحة» 


و«البصقة» و«العسكري الأسود». وكذلك القلعة 
الخامسة )١191/7(‏ للعراقى فاضل العزاوي» التى 
قدمت شخصية حيادية اعتقليت خفلا وكادت أن 
تكون جولة سياحية تعرف بالقلاع ‏ السجون في 
بغداد. وكانت الوشم )١118(‏ لعبد الرحمن الربعي 
قد سبقت إلى تقديم ارتداد الفنان كريم الناصري» 
متعللاً بتخريب الثقافة له ويطبيعة المثقف 
الانتهازية» وهو ما انتهى به إلى الهجرة إلى 
الكويت» مقابل صمود الحلاق. وستذهب فى 
ذلك بعيداً رواية العراقي يوسف الصائغ المسافة 
(191/4) عبر الحوارية التي يُرضخ القمع فيها 
شخصية (هو) فيصير عميلا ويمارس دور الجلاد 
على رفيقه. 

وهكذاء من الأسرة إلى المؤوسسة الدينية أو 


الحزبية أو العسكرية أو الأمنية» كان للقمع المركب 
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صسوزته الروائية السربية التى,شاهيت الكانات أيقا 
فى كتابتها (لطيفة الزيات» نوال السعداويء هيفاء 
زنكنه» سحر خليفة . .)» وبلغ فيها الواقع الخيال 
حد القالكازيا::التى إوحك فيه التقيلة الزواتية 
بالغرائبي والعجائبي. وتذهب الإشارة هنا إلى رواية 
العراقي سليم مطر امرأة القارورة )١4940(‏ ورواية 
المصرى محمود الورداني رائحة البرتقال .)١991(‏ 


ولا ينبغى أن يغفل المرء هنا ما تلبست به 
الحروب الأهلية من ألوان القمع؛ وهو ما تشير 
إليه ‏ من بين روايات حمة ‏ رواية اللبناني الياس 
الديري الفارس القتيل يترجّل (19179) حيث 
القامع هو المسلح والقاتل والسجان والمحقق الذي 
لم تفتأ تبدي برسمه» وتعيد الرواية اللبنانية تما 
كتب الياس خوري ونجوى بركات وهدى بركات 
ورشيد الضعيف وسواهم. 


7 الرواية والديكتاتورية 


اا 


فى مرحلة ما بعد الاستقلالات ‏ ما بعد 
الكولونيالية - سرعان ما غدت الديكتاتورية 
بأشكالها المتعددة سمة النظم السياسية العربية. 
وربما كان موعد الرواية العربية مع الديكتاتورية ذا 
دلالة بالغة على مرحلة ما بعد الاستقلالات. وقد 
كان أول ذلك في رواية حيدر حيدر وليمة 
لأفعنات' البح (0544): وبخاضة فى قصل 
«اللويائان»» حيث تحددت بداية ظهور الديكتاتور 
العربي فى الثلث الأخير من القرن العشرين» 
وعدت الحاتة كينا هته الزوانة ددسلة الظوون 
نبوءةً» سرعان ما تحققت في الزمن الديكتاتوري 
السوبيالي الغريب الخارج بلا معقولية عن تقاويم 
الفصول. . إلى آخر الصفات التى تسلق بها الرواية 
هذا الزمقي اللوغاريك الايد اللاق مضب 
بسنئ الظلمة والمسوخية والمقتلة. وقد عادت رواية 
حييق مجدن مراب التجان 05450 إلى زميق 
الديكتاتور. «زمن المعتقلات وغليان شهوة الدم». 
وزمن ازدهار الأجهزة الأمنية والتحطيم المبرمج 
لروح الإنسان. لكن رواية غازي القصيبي 
العصفورية )١94947(‏ ستجعل من قيام إسرائيل 
والانقلابات العسكرية العربية التي أعقبته» بداية 
لزمن الديكتاتورية» بينما ترامى الزمن في رواية 
مؤنس الرزاز متاهة الأعراب في ناطحات السراب 
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نبيل سليمان 


ثما قبل الزراعة والكتابة حتى زمن كتابة الرواية 
المنبت فى نهايتها .)19845-1١9487(‏ 


1ت 


لقد بدت الرواية العربية مُؤْيْرَةَ لاستراتيجية 
اللاتعيين كلما اتصل الأمر بالفضاء الروائي» وهذا 
ما فعل فعله في الزمن الروائي أيضاًء فالزمن 
يسمى المكان (عربستان 48 عربستان 44 . .) فى 
زوابه ٠:‏ المسفوو ان و إذاكا نف «للكمنا شين إل 
العقية» فهو كد ور لمكيل الرؤانية آل درم 
وتتفجر. وبالإضافة إلى استراتيجية اللاتعيين للزمان 
وللمكان» برز اللعب الروائي البديع بالأسماء 
والألقاب والحسب والنسب «(التأئيل)» مثل اللعب 
بالزمان والمكان واللغة» على نحو يؤكد الحداثة 
الروائية العربية ويعززها وهي تصور الديكتاتورية 
وتفككها. 

فالديكتاتور القومي في عربستان 49 هو 
برهان سرورء الأمين العام لحزب الانطلاقة الذي 
تملأ تمائيله وجدارياته الأعين. وهو في عربستان 
8 رجل الساعة ورجل القدر. وهو في عربستان 
ضياء المهتدي (الديكتاتور الإسلامي) مؤسس 
حزب النور. وراوي الرواية يحلم بأن يكون 
الديكتاتور ذا الألقاب اللامتناهية» ومنها مسك 
الغزال ونزيف الحجر ‏ عنوان روايتي حنان الشيخ 


وإبراهيم الكوني بالتتالي. وفي رواية مؤنس الرزازء 


نذا الديكتاتور الحدزال ذيب الأول يتقمض جدرالا 


فجنرالاً وذيباً فذيباً. أما في رواية هاني الراهب 
رسمت خطاً فى الرمال (14944١)؛‏ وحيث يشتبك 
زمن الحجاج بالزمن النفطي المعاصرء فإن الديكتاتور 
(الوالي) هو الحجاج الذي يشاهده الراوي - المواطن 
محمد عربي محمدين لأول مرة فى مدينة ١ماذا»»‏ حيث 
نُقِلَ المشردون بعد قيام إسرائيل. ولأن لا أمان في 
مدينة ١كيف»‏ أو مدينة «متى2 - أي فى مديئة الأعين 
المتريصنة القالقة - ففذ أعدد المواطن يكحيو قافن هيئة 
كلب وينحشر في جمع الكلاب ‏ المواطنين. أما بداية 
التحيُون؛ فهي الانحناء في الصلاة خلف 
الديكتاتور. وبتمام التحيون يصير المواطن خنزيراً» 
وَيَتَحَيُونَ الديكتاتور نفسه» فالتحيؤنُ الديكتاتوري 
يصيب الحاكم والمحكوم. ولرواية الراهب ديكتاتور 
آخر هو دهريار آل نفيطان» الذي أحل كتاب النفط 
محل كتاب الله في نفيطية أأو ب أو سواهما من 
مضارب الفضاء الديكتاتوري. وفى رواية «مرايا 
النارء» يحضر الحبججاج أيضاًء كما يحضر في رواية 
«العصفورية»: معصوماً وأمثولة لكل ديكتاتور 
رسمته الرواية. ومن اللافت أن رواية هاني الراهمب 
تقدم شهريار رجلا للديكتاتور وشهرزاد سجينته» 
وهذا ما سبقت إليه رواية مؤنس الرزاز التي جاءت 
بشهرزاد إلى «المؤسسة العربية الواحدة ع 
الأوبئة» كي تحرر الكاتب بالحكاية من معتقله فيها 
ومن الرغبة في الموت. وتجيء رواية الرزاز أيضاً 
بالصعاليك من زمنهم إلى الزمن العثماني» فإلى الطبة 
المعاصرة الكبرى والأخيرة من طيات الزمن. 
عت احم 


ليس من العسير على القراءة أن تضىء عتمة 
الرواية بين الديكتاتور فيها وهذا الديكتاتور المرجعي 
و/ أو ذاك في الفضاء العرربي خلال الربع الأخير من 
القرن العشرين» ولكن مع التشديد على النسج 
الروائي لشخصية الديكتاتور من أكثر من مرجع. 


١٠١ /ا‎ 


ونرى مثل ذلك في رواية هاني الراهمب وفي رواية 
غازي القصيبي. وقد بدت السخرية في هاتين 
الروايتين وفي رواية مؤنس الرزاز العلامة الكبرى 
بما تعنيه من ضحك مدمّى» ومن مبالغة ومفارقة 
وطرافة وتعرية. . إلى آخر ما يقوم به فن السخرية 
بامتياز. ففي رواية الرزاز» يبدر الجنرال ذيب الرابع : 
افأنا مكل أخحبع التساء والفاضيولاء اللتضراء وزيارة 
قبور الأولياء (. .) وأكره التشكيك فى مناعتناء 
فكبافلت ساتفاً: تقد الحيثت السروو وانطوتك 
سلبيات الأمور واختفت مشاكل المرور». 


وفي رواية هاني الراهب». يحضر عيسى بن 
هشام وأبو الفتح الإسكندري تراثا وفنأ من 
المقامات» ويندغمان بالسارد في رسم الملك/ 
الديكتاتور دهريار آل نفيطان: «يثب عن ظهر 
الهجين ويجلس وراء مقعد الليموزين» عيناه تقران 
بصفوف المطوعين وأسراب العذارى» وهو وحده 
من لديه التكنولوجيا والحرسلوجيا». ولما كان لمَاؤه 
بالركيس فرانكلين فيكس (الأمريكي) قال: 
الأستغرب من صاحب الفخامة أن يلجأ كل أربع 
سنوات للشورى طلباً لتجديد ولايته» بينما سنّة 
الكون ان يُبَايَعَ الأمر فيبقى إلى الأبد. على الأقل 

حتى الموت» إذا لم يستطع أن يكتب له الخلود. فما 
لهذا الرجل جل الحكيم يخرق ناموس الطبيعة؟ حقاً إن 
أبناء القرن العشرين يختلفون عن أبناء صحراء 
القرون». وفي رواية «العصفورية» تقوم لديكتاتور 
عربستان 48 استراحة صحراوية هي قصور في هيئة 
خيام» وثمة تقوم قاعة الشعب العظمى. ولئن كان 
الناس يشكون انعدام الحرية؛ ويدعون امتلاك 
الرئيس كل شيء في البلاد» فهو يردّ أن القصور 
للشعب» ولن يورثها ل 0 
0 
الدفاع والخارجية والداخلية» ويحف به الوزراء 
الفرقاء ‏ جمع فريق: رتبة عسكرية ‏ يعد التماثيل 


صيغة قبيحة لعبادة الفردء يلجأ إليها عضو الحزب 
الذي لا يستطيع إقامة تمثال لنفسه. فيقيم تمثالاً 
للديكتاتور ليحكم من خلاله. وقد شكل الديكتاتور 
خلية في الحزب لإزالة التماثيل رويداء كيلا تتوهم 
الجماهير أن انقلاباً أودى بالثورة! 


من العلامات الكبرى في التعبير الروائي العربي 
عن الديكتاتورية لعبة «التقمص»؛ فالجنرال فيكس 
هو الرئيس فكس وهز الرئسن فراتكلين فيكس »ف 
رواية «رسمت خطأ في الرمال». وهنا أيضاً تحضر 
حتشبسوت وبلقيس وشجرة الدر وسميراميس إل 
زمانناء فيما تمضى الإشارات إلى قمصان أولاء من 
الحكام العرب المعاصرين. وفي رواية «العصفورية» 
يتقمص الراوي شخصية الديكتاتور الفتى الذي لم 
يدخل المدرسة في حياته» ورغم ذلك يقيم في 
الصحراء لتنهال عليه الفيوضات ويؤلف كتبا خضراء 
وزرقاء وقرمزية. كما يتقمّص الراوي شخصية 
الديكتاتور التقي النقي الذي لا يسفك إلا الدم 
الحلال: دم المفسدين والمنافقين في الأرض. وتلك 
هى أيضاً لعبة «التأله والتدين». فالجنرال ذيب 
(ذياب) الرابع يعلن في رواية مؤنس الرزاز أنه آدم 
الواحد الأوحدء لم يكن قبله إلا العدم» حتى بزغ 
ضياؤه وانتشر نوره: «أنا الأول أبو البداية والنهاية 
أوجدكم جميعاً). وضياء المهتدي في رواية غازي 
القصيبي يتوسّل الإسلام ليقيم ديكتاتوريته. 
والديكتاتور في روايتي حيدر حيدر هو تلك الهبة 
السماوية التي لا تولد إلا مرة واحدة كل ألف عامء 
وهوالمهلك القادر وإمام الزمان المنتظر وسليل الالهة 
ورسول العزة الإلهية الذي بشّرت به يوم مولده 
وحوش الشرق ووحوش الغرب, وتمجده العامة: 
«أبانا المذهب كنور الشمسء ليتمجّد اسمك العظيم 
وليخلد هاء نورك المخاطف للأبيصار (. . . ) أيها 
القدوس الأبدي آمين». 


وهذا هو دهريار آل نفيطان فى رواية اارسمت 
خطاً في الرمال» يرى أنه إن لم يؤلف قلوب رعيته 
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بالبترودولارء كما أمر القرآن الكريم» فإنهم 
سيسيلون دمهء لذلك يحسب أن الله جعله قفلا على 
ماله. وفي بيان أنصع يذهب دهريار إلى أنه لو جعل 
الدين يسراً لا عسراًء فلن يكون قادراً على حكم 
الأعراب» وأنه بتحرير عقولهم من حرفية النص لن 
يمكنه أن يبلبلهم حتى يستقيم له الأمر. ولو فعل 
فسيطالبونه في اليوم التالي بالديمقراطية وبتوزيع 
الخراج؛ وسينهض عبد الله بن الزبير من قبرهء 
ويعتصم بالكعبة ثاقباً أذني الديكتاتور بصيحة 
ابن الخطاب : متى (كيف) استعبدتم الناس وقد 
ولدتهم أمهاتهم أحراراً؟ 

على هذا السبيل لشخصنة الديكتاتورية فى 
الديكتاتور» اتبعت تلك النصوص الروائية سبيل 
شخصنة الديكتاتورية فى الديكتاتور. وقد تلا محت 
من الديكتاتورية ملامح شتى في الروايات العربية 
الأخرى التي ركزت همها على السجن السياسي 
والقمع وحرية التعبير والاعتقاد والفسادء وهو ما 
حضر بقوة في الروايات التي ذكرنا. وها هو القرن 
العشرون يودعنا برواية سالم بن حميش فتنة الرؤوس 
والنسوان )5٠٠١(‏ التي ابتدعت نظام «الجمطانية» 
من الجمهورية والسلطانية» كما ستبتدع رواية 
واسيني الأعرج المخطوطة الشرقية (؟١٠5٠)‏ نظام 
الجملكية من الجمهورية والملكية. ومن المهم هنا أن 
يشار إلى أن عدد الروايات التي جعلت الديكتاتورية 
وكدها قد ضاهى فى السنوات الثلاث الأولى من 
القرن"الخادى والعشرين عده الرواباتك الف ذكرناء 
وأن ما تقدم في الروايات السابقة يتعزز في 
الروايات اللاحقة لعام ,.7٠6١١‏ حيث جاءت 
لفاضل العزاوي الأسلاف. وأبو بكر العبادي آخر 
الرعية» ونجم والي تل اللحم. وفي السنة التالية 
جاءت رواية أبو الريش لعبد الستار ناصرء 
بالإضافة إلى رواية واسيني الأعرج. وفي عام 
»٠0‏ جاءت رواية خيري الذهبي فخ الأسماء. 
لتشكل العلاقة بين الرواية والديكتاتورية إحدى 
أبرز العلاقات. 


الصراع الأهلي في الرواية العربية 


2 -- 


إذا كانت الرواية العربية قد شُغْلََتٌ مبكراً 
كثيراً بالصراع ضد المستعمر»ء فقد كان لها مثل هذا 
الانشغال بالصراع الأهلي في الفضاء العربي» حيث 
اشتبكت عناصر السلطة والحزبية والطائفية الدينية 
والقبلية والطبقية. . وإذا كان جل ذلك قد تركز في 
الربع الأخير من القرن العشرين» فقد رسمت 


توفيق يوسف عواد 


بعض الروايات صوراً مبكرة للصراع الأهليٍ» كما 
في رواية توفيق يوسف عوؤاد )١988-١91١(‏ 
طواحين بيروت .)١1917(‏ التى تقرت جذور 
الحرب الأهلية اللبنانية» سوك ف السالاقة يون عدم 
الشيغية وهاق المارول+ آم فى منواهاء وقد ذهيت 
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نبيل سليمان 


رواية يوسف الإنكليزي )١19919(‏ لربيع جابر أبعد 
في تقري تلك الجذور في القرن التاسع عشرء عبر 
ما صورت من صراع الدروز والموارنة في معارك 
الجبل 18765 184٠‏ وكذلك في عام ٠187.أما‏ 
هدى بركات» فقد جعلت الجذر التارنخى يشتبك 
براهن الحرب في روايتها حارث المياه (/119). 

وفي الجزيرة العربية رسمت خماسية مدن الملح 
(19488-19484) لعبد الرحمن منيف 1١977(‏ 
4 الصراع في «موران» الفقراء والأزقة الخلفية 
التي ١كانت‏ تُعتبر جزءاً من حربها التي لم تتوقف 
يومأء أن تلاحق السلطان». ورسمت هذه الرواية 
تمرد أهل العوالي على السلطان خريبط بعد الصراع 
الذي وخد به الجزيرة العربية توحيدا ملتبسا بالجهاد 
وبالوهابية. ويمكن هنا الإشارة إلى ما رسم الجزء 
الأول من الأشرعة )١940(‏ من روايتي مدارات 
الشرق لنبيل سليمان من الصراع الأهلي في ريف 
حمص وحماة من سورية بين السلطة الفيصيلة 
والفلاحين بعد الحرب العالمية الأولى. 


كت 
لكن الأهم هو تفجّر الصراع الأهلي في 
أرجاء شتى من الفضاء العربي بعد الاستقلالات» 
وفي مرحلة ما بعد الاستعمار. وقد كان أول ذلك 


في الحرب اللبنانية التي أسرعت الرواية إليهاء 
فكتب إسماعيل فهد إسماعيل رواية الشياح 
»)١191(‏ مركزا على اليرمي السياسي في 
الحرب. وعلى رفض تبريرها الديني. 


وفي عام لالا14١‏ صور إلياس خوري 
الفوضى الناجمة عن الصراع في روايته الجبل 
الصغير. وصوّر فى روايته أبواب المدينة )١941١(‏ 
المدينة المجهولة العنانة والدوارء مؤثرا تشغيل 
استراتيجية اللاتعييين في فضاء الصراع. أما في 
رواية رحلة غاندي الصغير »)١989(‏ فقد بات 
الكاتب إحدى شخصيات الرواية التي قرأت في 
الرصاص الموجّه إلى صدر عبد الكريم الملقب 
بغاندي؛: رصاصا موجها إلى قلب المدينة التي 
دمرت نفسها. وقد جعلت حنان الشيخ في روايتها 
حكاية زهرة )١98٠0(‏ من جسد المرأة الشيعية 
صنواأ لبيروت» حيث بثور الحرب تمحو بثور 
الجسد ‏ ملعب الذكور. وتلك المرأة (زهرة) التي 
تستمتع بمضاجعة القناص لهاء ويصيبها الخبل 
الشائع في أسرتهاء تطلق سؤال الجنون العميم 
الذي دوّى فى روايتي غادة السمان كوابيس 
بيروت )١4171(‏ وليلة المليار :)١985(‏ وسيدوي 
في رواية إيمان حميدان يونس باء مثل بيت. مثل 
جروك 101431 ادرب ذلعة فى تهدة الرواية 
وردة إلى الجنون»ء يهنا مها ركاتيا تمعمصاة 
بمضاجعة القناص راينجر»ء وكاميليا تقول: (إننا 
نحتاج لمعجزة إلهية حتى نشفى». وفي هذه الرواية 
ترتد الحرب بعباس العائد من ألمانياء فيفرض 
الحجاب على زوجته الألمانية» بينما تتهيأ ليليان 
للهجرة إلى أسترالياء وهى لا تصدق ما يجري: 
«إن ما ححدث كذية. ١‏ 


إن ما يدور خارجاً هو وهم ولعبة». وعلى 
الذكريات )١1980(‏ لإميل نصر الله البقاء فى 
لبنان» ويقرر الأب المسنّ في روايتها إقلاع عكس 


1١١٠ 


الزمن )١98481١(‏ العودة من كندا_ حيث هاجر 
ارذتهب يقارف تبسن بهن يد عور ليق 


إميلي نصر الله 


مع رواية هدى بركات حجر الضحك 
)١144(‏ يطرد التعبير عن الحرب بالجنون وبآثارها 
المدمّرة؟ فخليل الخنثى يدرك أن «ما يعانيه من 
أعطال مؤقتة ما هو إلا أزمة نفسية فرضها الخارج 
المجنون». وخليل لا يرى للحرب عدالة ولا نصرآء 
ولا غالبا فيها ولا مغلوبا. ولعل هدى بركات. 
هذه الرواية» وبروايتها حارث المياه» استحقت 
تلقيب فيصل دراج لها بروائية الحرب في لبنان 
بامتياز. وهذه أيضا رواية نجوى بركات يا سلام 
(194) التي تصور قتل سلام لأخيها المجنون 
سليم الذي كان يخدرها ويغتصبها. ويصل الأمر 
ببطلة الرواية إلى الجنون» كالمدينة الشوهاء التى 
لاهسا الجردانه وفدررسم إلباسن الديري هذا 
العطب من قبل في روايته عودة الذئب إلى العرتوق 
(0) عبر شخصية سمران الكوراني الذي فرّ 
إلى باريس» مسكوناً برهاب الذئب والحزب» لكنه 
عاد أخيرا ليقضي في إنقاذه لمرتا من القبضايات». 
بينما بقي في باريس أصدقاؤه المثقفون الحزبيون 


الهاربون من الحرب» والذين عهبيكون لتفجيرات فرّ 
فنها سمزان ‏ :ولكق التققله اليرت المجتونة: 


7ت 


لقد هيمنت الحرب على الرواية في لبنان منذ 
بدايتها حتى اليوم. فهذه رواية حسن داود ماكياج 
خفيف لهذه الليلة )٠٠١“*(‏ تستعيد ما حللّف 
الانفجار في بطلتها. ومنذ عام 2١19417‏ صورت 
رواية داود بناية ماتيلد فعل الانفجار في البناية 
التي لم تعد صالحة للسكانء كأنها لبنان ما قبل 
الحرب. وفي العام نفسه جاءت رواية رشيد 
الضعيف المستبد لترسم يوميات الأستاذ الجامعي 
في الحرب وتقول: «فالحرب ميكروب. لا تعرف 
أين يظهر ومتى وكيف ولاذا؟». وستتابع رواية 
رشيد الضعيف تقنيات البؤس )١985(‏ تفاصيل 
الحرب في الحواجز والقتل المجاني وسواهما. كما 
ستؤسس الحرب شخصية الشاب يالو في رواية 
إلياس خوري يالو .)20١7(‏ فإذا كانت الرواية 
تتعلّق بشباب يالو بعد انتهاء الحرب» فهي تتعلق 
أيضاً بما فعلته الحرب في تكوين الفتيان واليافعين 
الذين سيغدون المستقبل. 

وبالإضافة إلى كل تلك الروايات». كان 
للحرب اللبنانية حضورها في الرواية العربية خارج 
لبنان؛ فمن مصر كتب صنع الله إبراهيم بيروت 
بيروت 2))١985(‏ وكتب شوقي عبد الحكيم 
بيروت البكاء ليلا »)١1986(‏ وماء طاهر العودة 
إلى المنفى .)١545(‏ ولأن البُعد الفلسطينى للحرب 
كان كت أ كين فلت الككات الفط ينم 
الأردنيين» كما في روايتي إلياس فركوح قامات 
الزبد )١941/(‏ وأعمدة الغبار ,)١995(‏ وفى 
رواية مؤنس الرزاز اعترافات كاتم صوت 
(214485). غير أن الحضور الروائى الأكبر للحرب 
خارج لبنان كان: فى سورية/ ابعذاء منن 'رواية: غادة 
السمان «كوابيس بيروت»» التي استثمرت السيرية 


١٠١6١ 


وتقنية الكابوس في تصوير حرب الفنادق بخاصة. 
ولئن كانت رواية الككاتبة «(بيروت 1/2) قد حملت 
النبوءة بالحرب عبر شخصياتها المنخورة والشاذةء 
فقد عادت في رواية «ليلة المليار؛ إلى ما سمته 
ارت الليداب ,طر ال ار ارائة سوق مر وال 
مضفورة بين قوسين. وإِذْ يأتي الاسم: الحرب 
الأهلية. وقد اختارت الكاتبة جنيف فضاء لفرار 
شخصيات الرواية من الصراع الذي تضاعف 
بحرب 11875. وهذا ما سيذهب إليه بهاء طاهر 
أبعد في روايته الحب في المنفى. كما أنها جعلت 
من روايتها تعرية للعطب الشامل العميق في 
المجتمع الذي صنعته الحرب «مثل قطيع من النمل 


يدوسه عملاق). 
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في عام 1917 أيضاً ظهرت في سورية رواية 
قمر كيلاني بستان الكرزء ورواية ياسين رفاعية 
الممر. وبدت الروايتان في إهاب فني متواضع 
يؤكد علاقة الرجل والمرأة المختلفين طائفيا بين 
الإسلام والمسيحية. وسيعاود ياسين رفاعية ذلك 
في روايته رأس بيروت )١147(‏ التي تترجّع فيها 
السيرية» ولا يغيب عنها ‏ كما لم يغب عن رواية 
كيلاني ‏ التدخل السوري في لبنانء وهوما 
سيحضر بقوة من منظور انتقادي في رواية أحمد 
يوسف داود فردوس الجحنون .)١99457(‏ وكما نعت 
محمود شرف في رواية الممر الحرب بالجنون» 
ستفعل رواية «فردوس الجنون»» ولكن في مغامرة 
فنية كبرى تستثمر اللميتارواية والتراث السردي» 
وتمزق الأقنعة جميعاً عبر الرحلة الدونكيشوتية 
لبطلها بليغ في لبنان. وقبل ذلك». كانت لرواية 
مروان طه المدور جنون البقر )١1197(‏ مغامرتما 
الفنية الكبرى أيضاًء حيث تفجرٌّ سرد جئة بطلها 
رؤوف يمّوتء. تاجر الأسلحة والمخدرات 
والسياسي اللامع» مثلما تفجر الصراع بين القوات 
اللبنانية وقوات العماد عون. ومثلما تفجرت 


المخيلة والكتابة لتكون رواية المدور رواية الخراب 
والجنون والهتك. 


إن ما يُلفت بقوة هنا هو أن التعبير الروائي 
في سورية عمًا شهدته من الصراع الأهلٍ» قد جاء 
متأخراً وأدنى بما لا يقاسء عنه إزاء الحرب 
الأهلية اللبنانية» رغم تزامن ذلك الصراع بين 
السلطة والمعارضة الإسلامية المسلحة مع تلك 
الحرب. هكذا جاءت رواية محمد كامل الخطيب 
الأشجحار الصغيرة )١1944(‏ ملاعية السيرية 
والميتارواية» ومشيرة إلى تفجير حافلات الركاب 
الخمس بين دمشق والساحل في 2١9857/5/١5‏ 
حيث حمل ضابط مجند مثقف ممن جردوا بقايا 
الحافلات مخطوطة مشروع روائي إلى ناشرء وكفى. 
أما حسيبة عيد ال رحمن» فقد خصت الأمر بفسحة 
أكبر فى روايتها الشرنقة »)١999(‏ حيث قدمت 
زوجة الضابط المنتمية كزوجها إلى الطائفة السنية. 
وكان الزوج قد ارتكب مجزرة مدرسة المدفعية 
الشهيرة» فأودى بحياة مئات طلاب الضباط 
بدعوى انتسابهم إلى الطائفة العلوية. كما قدمت 
رواية «الشرنقة» عددا اخر من السجينات 
الأصوليات ‏ أي المسلمات المنتميات إلى الطائفة 
السنية» وإلى فضاء الإخوان المسلمين ‏ واليساريات 
وعبر السجينات غير السياسيات. وقد حضرت 
مجزرة مدرسة المدفعية أيضاً في رواية أنيسة عبود 
بات اتققيرة (0390)نطير شتقصيتها المخورية القنانة 
التشمكيلة تيضعة الدى كانت تخطيية اقل الذي 
قضى في المجزرة» ويتقمصه صديقه حسان الذي 
يحاصر زينب بحبه جراء صدمته بمصرع صديقه. 
وثمة في رواية «باب الحيرة» أيضا مريم التي اغتيل 
زوجها د. فاضل بدعوى الطائفية. وعلى العكس من 
هذه الملامسة الرقيقة» جاءت رواية منهل السراج 
كما ينبغي لنهر .)3٠١*(‏ وهي الوحيدة التي 
تركزت على فصل الصراع في مدينة حماة» وإن 
تكن اختارت استراتيجية اللاتعيين بدافع التقية» 


٠١6 


مع وفرة الإشارات للوصل مابين النص 
ومرجعيته» في مستوى فني رفيع ولعب بديع. 


ن 


بالتزامن مع احتدام الصراع الأهلي في لبنان 
وسورية» كانت بذوره قد أخذت تنتش في مصرء 
لفسكن ”عد ست انعم الكرهات» الي وعدا ها 
متيشغل:الرؤاية هناك» كما فى رواية الأفيال 
)198١(‏ لفتحي غانم» وهي الرواية التي صورت 
سبيل انخراط الشاب حسن فى حماعة «التقوى 
والتقية» عبر مراتب المستجيبين فاللاحقين 
فالفدائيين» وفي خطوات التفرس فالتأنيس 
فالتشكيك فالتدليس فالتأسيس. وقد جهرت رواية 
«الأفيال» بمسؤولية الجميع عن صعود هذا التيار» 
وهذا ما سيترجّع في رواية خيرى شلبي وثالثنا 
الورق .)١94655(‏ حيث كان اغتيال السادات هو 
البؤرة. وقد تابعت ذلك الصعود رواية صنع الله 
إبراهيم شرف (11917١)ء‏ ومضت إلى أثره على 
الأقلية القبطية» وهو ما سيذهب فيه رؤوف مسعد 
بعيداً في روايتيه بيضة النعامة )١145(‏ ومزاج 
التماسيح (1148)؛ ففي الأولى يؤوب الكاتب 
عام 1187 إلى مصر بعد ما عاش زمناً في بيروت 
المكتوية بنار الحرب الأهلية وحرب .١1985‏ 
وتفاجئ الكاتب سطوة الجماعات الإسلامية وهلع 
الأقلية القبطية» فيقيم في معقل الجماعات في حيّ 
إمبابة؛ حيث قامت معركة السلطة مع الشيخ جابر 
الذي ثار معلنا الجمهورية الإسلامية. ومن ثورة 
الشيخ جابر تبدأ رواية رؤوف مسعد الثانية» 
متابعة السيرية التي في «بيضة النعامة». ومتنبئة 
لمصر عام ٠‏ بحرب مثل حرب بيروت» فهذا 
الراهب تاوا ضرس يطالب بإعلان الحرب المقدسة 


وطرد المحتل المسلم من مصر. 


وبالسيرية التي اشتهرت بها روايات إدوار 
الخراط. يحذر ميخائيل فى رواية يقين العطش 


)١547(‏ من أن تقود طريق الفتنة الطائفية مصر 
إلى مثل الحريق اللبناني. وقد خصت هذه الرواية 
تلك الفقة نيصل حبك ملتبس» و«جسد طعين» 
من اللرواية معت راية دبعم إلى انا النتج 
تضطرم بلملتّمين الملتحين» وبالمنشورات التي تدعو 
إلى محخاربة الصليبيين» وبالخطف» ويتقاطع ذلك مع 
ما يشغل رامة في جولاتها من ملاحقة تهريب 
الآثار» ومع ما تتلفح به الرواية من الوشاح 
الصوفي»؛ ومع علاقة رامة وميخائيل» التي سبق 
أن شغلت روايتي إدوار الخراط رامة والزمن 
الآخر. ولكن في زمن آخر لم يكن الصراع فيه قد 
احتدم بعد. 

تلح رواية ايقين العطش» على الوحدة 
الوطنية» وهي من أجل ذلك تذكّر بمن أنجبت 
الحو والكيا) ننسها : طه حسين وعلى عبد الرازق 
وجدى) شدوارى م درة لماعي عاد الإساذنيرل 
أيضاً. وقد يكون من المهم هنا أيضاً ذكر رواية 
أهداف سويف خارطة الحب )9٠١١(‏ المترحمة عن 
الإنكليزية؛ فقد كان الصراع الأهلي شاغلا كبيراً 
لهذه الرواية في زمنها الأول (مطلع القرن 
العشرين)؛ وفي زمنها الثاني (تسعينيات القرن 
العشرين). وفي الزمن الأخير مضت الأمريكية 
إيزابيل وراوية الرواية إلى قرية الطواسي في 
الصعيدء حيث ترجّعت أحداث رحلة رامة إلى 
المنيا فى رواية «يقين العطش» وأحداث الأقصر- 
فعناد عن أعندات القاهرة - ولكن بالتفاعل مع 
عقابيل إلغاء قانون الإيجارات الزراعية» وتأجيج 
الصراع جراء ذلك. 

ات 

ولئن كان تلبس الصراع الأهلي بالأسلمة قد 
بلغ أقصاه في الجزائر طوال العشرية الأخيرة من 
القرن العشرين» فمقّد كانت الاستجابة الروائية 
لذلك هي الأكبر. وقد علا في هذه الشهادة على 


١٠١017 


راهن الكتابة صوت الجيل الجديد من الكتّاب 
والكاتبات. أما من السابقين» فقد كتب الطاهر 
وطار رواية الشمعة والدهاليز :)١4965(‏ وجعل 
البطولة فيها لمهندس النفط القيادي الإسلامي. كما 
كهب وطار رواية الول الطاهر بعود إلى مقائنة 
الزكي. وجعل البطولة فيها لمهندس ممائل يتقمص 
من زمن خالد بن الوليد إلى زمن الصراع الجزائري 
الأخيرء ومن فضاء هذا الصراع إلى الأقصر 
وأفغانستان. وقد رأى فاروق عبد القادر» مثل 
كتبر ين اف :ورابني الطاهر وطار مراوغة فكرية 
تتودد إلى المتأسلمين. ولأن الصراع حصد من 
المثقفين والمبدعين الجزائريين ما حصد. فقد 
انعقدت بطولة أغلب الروايات للمثقف». وتجلل 
أغلبها بالسيرية. ومن ذلك كتب واسيني الأعرج 
رواية سيدة المقام )١945(‏ وذاكرة الماء .)١491/(‏ 
واختار في روايته المخطوطة الشرقية )٠٠١١(‏ 
استراتيجية اللاتعيين ليشير إلى الفضاء العربي برمته 
في زمن تال يبلغ عام *:» ويتوالى فيه الصراع 
الأهلي والدولي» ليتوالى انقراض ذلك الفضاء. وقد 
كتب الزاوي أمين رائحة الأنثى )٠٠٠١(‏ مصوراً 
رحيل المثقفين الجزائريين واغتيالهم؛ ومستثمراً 
التراث السردي. كما كتب إبراهيم السعدي بوح 
الرجل القادم من الظلام (؟١٠35)‏ معانقا زمنا تاليا 
يبلغ عام ٠١١5‏ وينتهي فيه جحيم الموت 
و«الانشباح» بين أجهزةالأمن والجماعات 
الإسلامية المسلحة. وكتب جيلالي خلاص عواصف 
جزيرة الطيور )١144(‏ والحب في المناطق المحرمة 
(23500» موازياً بين أمس البيضاء (الاسم القديم 
للجزائر العاصمة) والأمير عبد القادرء وبين راهن 
التناحر والنحر. ومن الجيل الجديد كتب بشير مفتي 
لمراسيم والجنائز (144) وأرخبيل الذئاب 
»)3٠٠١(‏ مذكراً بالكافكاوية؛ إذ اكتفى بالحرف 
تسمية لبطله الكاتب. وهذا ما يأتيٍ في رواية 
شهر زاد زاغز بيت من جماجم )3٠٠١١(‏ في تسمية 


بطلتي الرواية الصحفيتين» وسواهما من شخصيات 
الوواية وسيكوة: الانضمان واكترات الحميع سيدة 
هذه الروايات» ومعها رواية زهرة ديك بين فكي 
وطن »23٠١١(‏ بينما ستغامر رواية رشيدة خوازم 
قدم الحكمة )٠٠١(‏ في زمن تال مسكون 
بالحاضر المتوحش المتفجر. 


والأمر كذلك» يبدو استئثار الصراع الأهلي - 
المتلبس بالدين ‏ بالتعبير الروائي» وهو ما جاءت 
منه في تونس رواية عبد الجبار العش وقائع المديئة 
الغريبة )09٠٠١(‏ التى لا تعين فضاءهاء ولكنها 
نشذد عل وصلة مزه العولة» #اشخيلة اسكزلاء 
الجبهة الإسلامية على المدينة ومقاومة الناس لها 
والانتحار الجماعى للمثقفين. وسوف تختار 
استترائيجية اللائعين هذه زوآنة غريانا 01م 
للتونسي أبو بكر العبادي» ولكن لتصور الصراع 
الأهلى ضد الديكتاتور الذي يبيد مدينة هميلات 
لآن شاعرا متها متحاه»: ففشا الويجاء. ومكل ذلك 
يأتي في رواية مؤنس الرزاز متاهة الأعراب فى 
ناطحات السراب »)١987(‏ ولكن لتصور انتفاضة 
الصعاليك والمضطهدين ضد الذئاب - الجنرالات 
الذين يتقمصون كما تتقمّص مقاومتهم عبر 
القرون. وعلى ندرةء وفي مواطن أخرى من 
الفضاء العربي» بالكاد يتلامح الصراع الأهلي. ومن 
ذلك رواية أمير تاج السر الحضرمية )29٠١7(‏ التي 
تترجّع فيها أصداء الحرب في جنوب السودان 
بسخرية موجعة. ومن ذلك أيضا رواية حيدر 
حيدر وليمة لأعشاب البحر :4)١9854(‏ فيما 


٠١4 


صورت من صراع الفصيل الشيوعي المسلح في 
الأهواء ضد السلطة» وهو ما ستصوره أيضاء 
وعلى نحو أدنى» رواية نجم والي تل اللحم 
.))50١5(‏ 


إن تفاقم الصراع الأهلي في الفضاء العربي 
مع اقتراب القرن العشرين من خبايته» دفع بالرواية 
العربية بقوة إلى المغامرة في الشهادة على الراهن». 
وهذا ما بدا في الجزائر بخاصة» وقد وقعت بعض 
الروايات في فخ الراهن» وربما كان بعض ذلك 
جرّاء غضاضة التجربة للكتّاب الحدد. والمهم هو 
أن أغلب الروايات التى ذكرت قد عمّقت التجربة 
ابقداضية الرواقة»'وزاهية عل التجرينة :ومنها 
ما جاءت مراهنته على استراتيجية اللاتعيين»: طلباً 
للتقية أو طلباً للتعميم الذي ينهض على 
التخصيص. وفي هذه المغامرة الروائية تواتر فعل 
السيرية تمثيلاً لا عاشه الكتّاب في حمأة الصراعء 
كما تواترت لعبة الميتارواية حيث تكتب الرواية 
سيرة كتابتها وتفكر في نفسها. أما مساهمة الكاتبة 
في ذلك كله فقد كانت كبيرة ومتميزة» وبخاصة 
في لبنان. 


ولا بد هنا من الإشارة إلى ما عنيت به رواية 
المرأة وكثير سواها من التشويه الجنسى بخاصة» 
والجسدي بعامة» تعبيراً عن التدمير الذي تسبب به 
الصراع للروح وللجسدء للفرد وللمجتمع؛ هذا 
التدمير الذي والت بعض الروايات قراءته في 


المستقبل القريب» وأحياناً فى المستقبل البعيد. 


8 9 الرواية واللغة 


منذ البداية مالت لغة الرواية العربية إلى 
السلاسة والتحرر من أَسْر القرون السالفة؛ على 
الرغم من الظلال السجعية» وهو ما تلامح في 
رواية اللبناني خليل الخوري وَيّْ. إذن لست 
بإفرنجي (1850). وسرعان ما علقت باللسان 


الروائى عبارات ومفردات أجنبية وعامية؛ فضلاً 


عن تخلل الشعر والأمثال والأغاني للرواية» كما 
بدا في لغة رواية السوري فرنسيس المراش در 
الصدف فى غرائب الصدف .)١18977(‏ وقد جعل 
ولك التي الوراكيق وسو انس ابه تقد عونا 
لا تستقيم دونه وهو أن تتعدد مستوياتما أو 
طبقاتهاء وبالأحرى أن تكون لغاتء أي جمعاً في 
مفرد. وقد احتاجت الرواية العربية إلى نصف قرن 
قبل أن يبدأ عود تلك البداية المتواضعة.ء يتصلب» 
وذلك في مطلع القرن العشرين» كما تؤشر رواية 
جبران خليل جبران الأجنحة المتكسرة (؟١91١)2‏ 
سواء بالاندفاع في التحرر اللغوي» أو بالمسحة 
الرومانسية التي ستتلامح أيضا في لغة الرواية 
العربية الرائدة زينب )١1١5(‏ لمحمد حسين 
هيكل. لكن لغة زينب ستميل أكثر إلى الامتلاء بما 
هو نفسى واجتماعى. وسيتضاعف هذا الامتلاء 
عفدا تند » كنا على زواياه العراقن هوه لين 
السيد في سبيل الزواج (1571١)؛‏ مصير الضعفاء 


١١6 


نبيل سليمان 


»)١97(‏ وجلال خالد .)١978(‏ وعلى نحو أكثر 
نضجاًء وملمفعاً بالسخرية وبالسيري دمي 
وذلك في رواية إبراهيم عبد القادر المازني إيراهيم 
الكاتب 4)١971(‏ ومن بعد في روايته إبراهيم 
الثاني .)١95”(‏ وسيتعزز هذا الإنجاز اللغوي في 


توفيق الحكيم 


روايات توفيق الحكيم عودة الروح (9”5١)؛‏ 
يوميات نائب فى الأرياف :2)١971(‏ وعصفور من 
الشرق .)١9”8(‏ 


فى 'الآن نفسةن: تتميز ثلاثة ألوان أخرى للغة 


الرواية» نمثل للأول بروايتي طه حسين دعاء 
الكروان ,.)١1975(‏ والحب الضائع (978١)غ.‏ 
حيث تعالت الفصحى أو جاءت بالغة الرصانة» 
وتكاد أن توحدها لغة السارد» بينما تعزز الإهاب 
الرومانسي في اللون الثاني» وهو ما نمثل له 
بروايتى ي شكيب الجابري نهم (1951)؛ وقدر يلهو 
(1989), وم تخرج عن ذلك من بعد روايته قوس 
قرح ( ©.» وتبقى المسحة الواقعية في اللون 
اللغوي ا 00 الأكبر هو رواية الرغيف 
(1979) لتوفيق يوسف عواد. 


مع انتصاف القرن العشرين» ابتدأت مرحلة 
جديدة في تاريخ الرواية العربية. وهنا يبدو نجيب 
محفوظ علامة فارقة؛ ففي روايته الأولى القاهرة 
الجديدة ,.)١945(‏ بدأت لغة روائية جديدة تظهرء 
ولعل نسبها لا يخفى في ما تقدمها من لغة رواية 
توفيق يوسف عواد المذكورة. إنها لغة واصفة 
بامتياز» ومنداة بالشاعرية. وستتعتق لغة محفوظ 
هذهء رواية فرواية ‏ و 
إلى أولاه حارتنا )١959(‏ حيث امتلأت اللغة 
بالحمولة الفلسفية» وتلفحت بالإبحائية وبالرصانة» 
فبدت كأنها لغة جديدة» ستظل تتلامح في روايات 
محفوظ التالية. ولئن كانت النكهة التاريخية ستظهر 
في رواية أمام العرش 2)١987(‏ فإن رهان 
الكاتب على الاقتصاد اللغوي سيتواصل» كأنما هو 
يقطر اللغة تقطيراً. 


بالتوازي مع صعود الرواية المحفوظية». 
شهدت اللغة الرواتية العربية تطورات هامة 
محتلفة؛ فقريباً من واقعية محفوظ. جاءت فى 
عستنات القون العشريين لنة زوايات عي الرعن 
الشرقاوي الأرض 2)١5054(‏ قلوب خالية 
( »© والشوارع الخلفية .)١158(‏ وكذلك 
بداية حنا مينه في المصابيح الزرق )١155(‏ 
وروايتي يوسف إدريس قاع المدينة )١958(‏ 
والحرام .)١11659(‏ لكن لغة أخرى ستنأى عن هذا 


من ذلك ثلاثيته - وصولاً 


١٠١65 


كله» بقدر أو آخرء لتنحو نحو السلاسة 
الروماتنية )كما حدلل رؤزايات اتحسناق عبد القدومن 
ويوسف السباعي ومحمد عبد الحليم عبد الله. 
ومهما يكن من أهمية ما أنجز في خمسينيات القرن 
العشرين» الهم مما املد بيه القييات: 
وراحت تتفجر به العقود التالية» وهو ما تطمح 
الترسيمة التالية إلى تأطيره : 


١‏ - منذ رواية المهزومون )١551١(‏ لهاني 
الراهب» بدأ تفتيت الحملة وتوتيرها يميز لغة 
شطر من المشهد الروائي الموسوم بالحداثة. ولعل 
الأنموذج الوافي لذلك هو لغة روايات عبد الحكيم 
قاسم» وهو ما بشرت به رواية أيام الإنسان السبعة 
(55» وتكرس منذ الرواية الثانية محاولة 
للخروج .)١1180(‏ 


"١‏ في عام 21975 أعلنت رواية صنع الله 
إبراهيم الأولى تلك الرائحة ميلاد لغة روائية تتعرى 
من أدنى تزويق» ولا تفتأ تفصّل في محمولها 
مدارية الانزياح. وإذا كانت روايات صنع الله 
ابراهيم التالية ستحافظ على هذه اللغة الروائية» 


فهي لن تفتأ تضيف إليها. ففي عام ١915‏ جاءت 
رواية نجمة أغسطس بالسبيكة اللغوية التي تخلت 
عن علامات الترقيم وعن منطقية الضمائر أو 
الزمن» وفي رواية بيروت بيروت )١1984(‏ تأت 
لغة السيناريو المتضمّن في الرواية» كما تأتي 
جذاذات الصحف المصرية وأخبار وكالات الأنباء 
لتكون لغة أخرى لنصف رواية ذات .)١947(‏ 

“ - شكلت السبيكة اللغوية ملمحاً بارزاً في 
اللغة الروائية الحدائية. ومن النماذج الناصعة لذلك 
ما جاء فى رواية التفكك لرشيد بوجدرة» وما جاء 
في الكثير من روايات إدوار الخراط وهاني الراهب 
والطاهر وطار. 

- في عام 4 أعلنت رواية الزيني 
بركات لجمال الغيطاني عن لغة روائية تتأثل في 
التراث السردي» وتأتي في تنويعات شتى يمكن 
أن يقال فيها أيضاً إنها لغات الرواية. ومن ذلك 
«لغة» المقتطفات من مشاهدات الرحالة البندقى 
التي تفتتح وتختتم الرواية» و«لغة» السرادقات 0 
بداية ظهور الزيني بركات بن موسىء» و«لغة» 
المراسيم» و«لغة) تفرير كتير يصاصق السلطنة. 
والغة» السارد حين يتحدثء وبالوسع أن 
نضيف: لغات العناوين الفرعية»؛ والمستنسخات 
من حكم وأمثال» وما هو تركي. والمنقول من 
القرآن ومن الشعرء والخطب. وفي ذلك كله 
لا تخفى مضارعة الأس اللغوي التاريخي. وسوف 
تتميز في مثل هذه المضارعة التجربة اللغوية لسالم 
حميشء» ابتداءً برواية مجنون الحكم .)١1940(‏ حيث 
تتنضد الطبقات اللغوية أو تتعدد مستويات اللغة» 
من عتبات النص (مقتطفات من المقريزي والحافظ 
الذهبي وابن الجوزي وسواهم) إلى الشطح الديني 
والوعظ والاقتداء بالنشيد وبالشعر في لغة الحاكم 
نفسه. إلى المتناصات الكثيرة والطويلة من 
المصنفات التاريخية» إلى لغة العالم ابن الهيثم» أو 
لغة الداعية حسن بن حيدرة الفرغاني» أو لغة 


١٠١ /اه‎ 


السارد في الفصل الخاص بالعبد مسعود. 


وقد عرف الاستيعاء الروائي للتراث 
السردي بخاصة؛, وللتراث اللغوي والأدبي بعامة. 
تجارب لغوية أخرى. والريادة لكل ذلك معقودة 
لمحمود المسعدي الذي كتب حدّث أبو هريرة قال 
(9 8و1 لكنها لم ُنشر حتى عام .١1‏ فلغة 
المسعدي تتأثل فى الخبر والحديث من التراث» 
وتعلون بحسب الراوي» ففي حديث الوضع 
تختلف لغة ريحانة عن لغة أبي هريرة في حديث 
الوضع أيضا. وقد حق بلغة المسعدي قول توفيق 
بكارء في تقديمه لطبعة الرواية المذكورة عام 
4 : الغة المسعدي لغة جمع لا تقول شيئا إلا 
أوحت بأشياء» فوراء الصمت الظاهر كالضجة» 
تداخله. فتكثف الإبلاغ». وهذا المسعدي نفسه 
يقول فى حديث الطين: «عن أبي هريرة أنه قال: 
تدرعك من الدلعة وق عدت عصماى اتركا تعلبها 
فأحملها ثقلي. فتصورث لي بكر من الأرض تدعوني. 
فطرحت ما كان معي وقد كسفت عني لغته» ثم 
أوقعت بها رجلي فكانت كالخلق أو كالدهر. وهمت 
فلم أزل فيها كعروس ليلته حتى مضت لي أيام 
وأنا أطلب من الفاكهة ما لا يعرفه أحد وأدعو 
الكون أن يعاد وأغبط آدم وحواء». 


كما حاول فرج لحوار في روايته الأول الموت 
والبحر والجرذ )١1986(‏ أن يحاكى لغة القرآن 
الكريم»ء وقد اتشحت اللغة في هذه الرواية 
بالوشاح الصوفي مرة» وبالوشاح الشعبي مرة. وم 
يفتأ فرج لحوار يغذ الخطى في هذا السبيل» 
وصولا إلى روايته التبيان في وقائع الغربة 
والأشجان. حيث تحاول اللغة أن تصور أكثر ما 
تسردء حتى حق لها الوصف بأنها لغة بصرية» 
تمتح من القاموس والعامية وتتاود بالتوقيع أو 
«وكنت نشطت للإحرام والمناسك فأبت والحيرة 
دليل والعجب. أبت تتعقبنى حشود من دخان 


عجاج» ووعود ملح أجاجء ودمدمة ولغط هي 
رطانة السريرة المقيمة على الهوى» تستقبل الطريق 
الفصيح ثم تعدل عنه إلى شبهات الفلاة). 

على نحو مختلف جدأاًء تفرعت من النسب 
اللغوي الترائي لغة إميل حبيبي في سائر رواياته 
وفي تفرعها تفردت» فهي عتيقة ومعتقة وثرية 
ومعاصرة» بقدر ما هي مغمّسة بالحياة اليومية 
الفلسطينية وبالصراع الفلسطيني - الإسرائيلٍ 
الوجودي. وفي كل حال هي لغة بالغة السخرية 
والدقة. ومن الروايات ما تأثل في التراث السردي 
الشعبي» كما في رواية واسيني الأعرج نوار اللوز 
(048 التي ضارعت لغة تغريبة بني هلال. على 
أن شطراً آخر من الروايات جاء تفاعله مع التراث 
في إغناء لغتها وفي توفير إهاب رخامي صقيل 
الدين بوجاه وغازي القصيبي» م الإشارة إلى ما 
تميزت به روايات الأخير من وفرة المتناصات 
التراثية ومن السخرية. وعلى النقيض ما تحقق من 
نضح اللغة الروائية في كل ما تقدمء جاءت 
نصوص أخرى» وإن بندرة» تحوّل فيها التفاعل 


5 في هذه الأرومة اللغوية يتميز الوشاح 
الصوفي المشار إليه لدى فرج لحوارء ليغدو 
العلامة الفارقة لروايات أخرى. لدى حمال 
الغيطاني في رسالة في الصبابة والوجد :)١1941(‏ 
ورسالة البصائر في المصائر (1984). وقد جاءت 
بداية الغيطاني على هذا السبيل في ثلائية التجليات 
١48(‏ و19417)» وسرعان ما بلغ به الأمر مبلغه 
في أغلب ما كتب منذ شطح المدينة (؟195١),‏ 
وبخاصة فى سلسلة روايات دفاتر التدوين. غير أنه 
قسن النشديه أيضا عل أن العيظان.عاه إل اللقة 
العالهة الشى البسف نئفة الديفي ترات 
ولا بالصوفية» بل هي لغة السرد البسيط والمركز» 


٠١4 


التي انوسمت بها رواية وقائع حارة الزعفرانٍ 
)١18103(‏ كرواية حكايات المؤسسة .)١9949(‏ 


وكما لدى الغيطاني» يبدو الأمر في رواية 
سليم مطر امرأة القارورة 2)١190(‏ وفي رواية 
الطاهر وطار الحوات والقصر .)١1180(‏ أما غاية 
ذلك» التي تضاهي ما تحقق في روايات الغيطاني» 
فمناطها في روايات إدوار الخراط. ويمكن القول 
إن صوفية اللغة هنا إنما تأتي من المنظور الروائي 
للعالم » ومن التجربة الروحية للشخصية الروائية» 
وعلى نحو يذكّر بالتجربة الصوفية في شطر من 


ولعل لغة روايات إدوار الخراط أن 
تكون النموذج الناصع للغة الصوفية ‏ وحسبي أن 
أمثل برواية يقين العطش )١548(‏ - وللغة الشعرء 
حتى إن من النقاد من وصف اللغة الروائية لإدوار 
الخراط بلغة المغترب المتعالي وبلغة الكهانة الجديدة. 
والخراط ينظر أيضاً للغته» بما يسوق في تثوير 
اللغة وتعدديتهاء وفي تكسير السياق اللغوي 
الموزوت بإزاء تكتر السياق الاجتماع + بذون أن 
كونا ان انو تسق رعاستدبن آم طيفاف 
للفصحى فيها الشاعري كالتسجيلي» وأمر طبقات 
للعامية. وتذهب عناية الخراط أيضا إلى الموسيقى 
اللغوية بما يوفر لرواياته من طباق إيقاعي وجناس 
وجرسية للحرف. ولئن كان للعامية حضورها في 
الحوارات» وكذلك للرسائلء فإن الرهان اللغوي 
الأكبر للخراط يظل على تلك اللغة المغمسة 
بالشعري وبالصوفيء اللغة الثرية والفياضة 
والدفوق والمرفهة في آن. وغالباً ما تكون السبيكة 
اللغوية المذكورة من قبل لدى آخرين» هي المجل 
اللغوي لدى الخراطء حيث تندفق سيالة 
الوصفء. أو يجري العزف على حرف بعينه. 
فللسيالة نقرأ فى رواية اسكندريتى )١44(‏ فى 
وصف الإسكندرية: «رخام سار 1 


اللحم الشقي أعمدة» يمتد بها الضجر ويسندها 
ظلام القلب العنيد كثافة العصائر الجسدانية تنز من 
شرح الحب العريق». وهذا مثال للعزف على 
حرف العين من رواية الزمن الآخر :)١985(‏ 
«عجيج العباب يعربد في قاع القوقعة التي عصفت 
بها الأعاصير وعركتها فتعرت إلا من تعاشيب 
الربيع العافي» لكن طعنة أعياد العطايا تتعدى 
العدم إذ تتطاعم نعمى المتع تتشعع في عمود 
الصلوع». 

لقد نمجت روايات أخرى هذا النهج». ففي 
روايات بديع حقي مثل هذا الرهان على موسقة 
اللغة؛ وفي روايات حيدر حيدر مثل هذا الرهان 
عزن الليقة الكتاعرية: وفى روايات أخرى ما كتب 
حنا مينه في العقدين الأخيرين وما كتبت أحلام 
مستغانمي» مثلاء قدر أدنى من تحقق هذه اللغةء 
وفي سواها مما كتب ابراهيم الكوني أو جبرا 
إبراهيم جبرا أو الياس خوري. مثلاً قدر مقدورء 
يلون اللغة الروائية ولا يذهب بها مذهب الإفاضة 
على مقتضيات الحدث أو الحالة. 


4 وهنا نأتي إلى ظاهرة مناقضةء هى البالغة 
في الاقتصاد اللغويء الذي يشبك اللغة الروائية 
باللغة المسرحيةء كما في روايات إسماعيل فهد 
إسماعيل» ْ 

د" إذا كانت اللعه العربية فى بتانها فى 
اتتممانها قوز للمواة فووا خيذا زدوقا راذا 
كانت سياسة الجنوسة تندغم مباشرة في الأنساق 
اللغوية» فإن بعض ذلك قد تلامح في ما شرعت 
الكاتبة من الرواية العربية» كما فى الروايتين 
الرائدتين: أنا أحيا )١905/(‏ والآلهة الممسوخة 
)١1910(‏ لليل بعلبكي, وكذلك أيام معه )١9094(‏ 
لكوليت خوري. وقد تواصلت محاولة الكاتبة في 
تخصيص لغتها بالاطراد مع تعاظم حضورها في 
المشهد الروائي (روايات سحر خليفة وسميحة 
خريس وعالية ممدوح وغادة السمان.. مثلا». وفي 


ا 


الآن نفسه ظلت اللغة الذكورية تترجّع في الكثرة 
الكائرة من الرواية التي تكتبها الكاتبة. 

٠‏ - في رأس إشكاليات اللغة الروائية تأت 
إشكالية العامية. وكان ميخائيل نعيمة قد تنبه إلى 
يخاطبنا أشخاص الرواية باللغة التى تعودوا التعبير 
بهاء فلا يتكلم فلاح بلغة الشعر والمؤلفات 


فؤاد التكرلي 


اللغوية. لكن هذه الإشكالية لم تكن وقفاً على 
الحوار. فإذا كانت قد ترجعت في القرن العشرين 
دعوة لويس عوض أو سعيد عقل أو سواهما إلى 
الكتابة بالعامية» فقد جرب ذلك يوسف العقيد» 
وبدا تسلل المفردات والعبارات العامية العراقية إلى 
رواية فؤاد التكرلي الرجع البعيد  )١940(‏ مثلاً - 
عائقاً لغوياً أمام قارئها غير العربي» ما جعل 
الكاتب يفصح كثيرا من العائق في طبعات الرواية 
التالية. كما أن غائب طعمة فرمان يتحدث عمّا 
سماه هوسه. وجبله بالكتابة بالعامية» لإعطاء 
نكهة الصدق والواقعية. ويضيف فرمان أن إقامته 
في الخارج هي ما خفف من هذا الهوس» فصار 
يكتب الحوار بفصحى صافية» وإن تكن مئات 
التعابير العامية دخلت في نسيج السرد أو رصعته. 
وهنا قد يكون من المهم أن نميز بين العامية 


المسموعة والعامية المقروءة» أي المتخيلة» ما دامت 
الرواية تخييلاًء مهما يكن فيها من الواقع 
والواقعية. ومن اللافت أن صخب العامية ما فتئ 
يعلو في روايات الأصوات الجديدة أو الشابة التي 
سبحي فى أرانة القرن لدان وما يدها وين 
اللافت بع أن العامية لم تتسلل إلى لغة روايات 
نجيب محفوظء على العكس من روايات غالب 
هلساء وبدرجة أدنى: روايات عبد الرحمن منيف» 
إلا أن لسان العوام من القاع الشعبي» لم يكن في 
روايات محفوظ أقل مضياً منه في روايات منيف أو 
هلسا. وقد حقق التطعيم بالها بده مفردات 
وتعابير وبلاغةً» إنجازاً لغوياً مميزاً لروايات 
الميلودي شغموم وحسيب كيالي وأديب نحوي 
وسحر خليفة والياس خوري ومحمد البساطي 


وكثيرين وكيرات: وربما كانت تجربة خيري شلبي 
هى الأكثر تميزأً فى هذا السياق. فقد جاءت 
رواياتةبلغة السسطاء والشارع» كه يعثر »كانت 
لغة حسية مشبعة بالروح العامية حتى في ألفاظها 
الفصيحة. وقد كان لخيري شلبي بحق معجمه 
اللغوي الشعبي العامي الفصيح» وأقام لغة رواياته 
كبؤرة توتر بين الشفاهي والكتابي. 


وأخيرأء تنبغي الإشارة إلى ما شرع يسم 
اللغة الروائية ما يتعلق بعصر الصورة الإلكترونية 
وعالم الاتصالات والإنترنت والكومبيوتر» وصولاً 
إلى ظاهرة الرواية الرقمية والرواية التفاعلية») وهو 
مايضيف حلقة جديدة إلى الحلقات العديلة 
الكبرئ والمخرف )امن سلسيلة التجرية اللاشوية 
للرزواية: 


الرواية وتجديد الشنكل 


عات 


أنجز نجيب محفوظه في تاريخ الرواية 
العربية» دورين متكاملين: نقل أولاً الرواية من 
الاجتهاد المجزوء إلى المشروع الكتابي» الذي يتوالد 
في حلقات متتابعة» وقام ثانياً بتجديد الشكل 
الروائي» غير مرة. فبعد أن بدأ ب «رواية تاريخية» 
تستلهم التاريخ الفرعوني؛ عزف عنهاء وانتقل إلى 
«رواية اجتماعية» تتيح له أن يؤدي دور الروائي - 
المؤرخ. 

ساوى محفوظء في المرحلة الأولى» بين 
البطل الروائى المفرد والسلطة السياسية» متابعاً 
جهداً سبقه ومتعرنا عنه في آن؛ ففي روايات طه 
حسين والعقاد والمازني» التي ظهرت قبل عام 
» كانت الشخصية المفردة هى المركز الذي 
مفكل: الزوانة حول أحق عفوظ ب المترف امرك 
ونقله إلى زمن قديم» متوسلاً وضوحاً يمنعه عنه 
افير 

71 


كان فى هذه الرواية. المحددة بمرحلة 
تاريخية» ما يتقاطع مع رواية واقعية قادمة ويفترق 
عنها. انشغل عفوظ بتقصي الوقائع الاجتماعية 
والتاريخية وترحمتها بشخصيات - مقولات» إذ كل 


١٠١6١ 


فيصل دراج 


شخصية تعكس وجهاً من وجوه الحياة المصرية» 
بدون أن يمنعه ذلك عن إدراج مشكلة الموت 
عنصرا ثابتا في روايته» إشارة إلى منظور متشائم 
للعالم. ومهما يكن المسار الذي سلكته الرواية 
العربية حتى نهاية خمسينيات القرن الماضى. فقد 
ذلك لفل عدرل عد منيص كف الكسيفات 
التجديد الحاسم في الشكل الروائي العربي. 
احتقبت هذه الرواية» في شكلها التركيبي»؛ 
ثلاثة مستويات متداخلة : ففى المترى الأول يدث 
تن جنعها المطسية رؤاية تارعية» ترضه تجار 
وتحولات ومآل ثورة 1919» اعتماداً على «وثيقة 
فئية»» قوامها تحولات عائلة مصرية من الطبقة 
الوسطى. تعيئّت البنية العميقة» وهي تحيل إلى 
المستوى الثاني» كجملة مرايا تعكس أحوال الروح 
الإنسانية» المحتشدة بالأمل والمسرّة والقلق 
والضياع والاغتراب والعجز وانتظار الموت. أما 
المستوى الثشالث. وهو يربط بين المستويين 
الآخرين» فتلامح في حوار الرواية مع بعض 
أعمال توماس مانء وفيى اتكاء محفوظ على 
الفتليتفة الوجودية والتصيرف الأسلامن قن تناد 
شخصية «أحمد عبد الجواد الشهيرة». ا 


بعد (الثلاثية»» أنجز محفوظ. مرة أخرى» 
تجديداً نموذجياً فى الشكل الروائى» ظهر فى 


عملين بينهما فاصل زمني واسع : مما أولاد حارتنا 
)١1569(‏ والحرافيش (/ا/91١).‏ تجاوزت الرواية 
الأولى الشكل الروائي المألوف» القائم على بطل 
مفرد أو حماعى»؛ متوسلة الأسطورة والملحمة 
والحكاية. تكشفت الأسطورة في العودة إلى زمن 
بدئي» أو إلى زمن ‏ أصل» تتلوه الأزمنة ولا تسبقه 
أبدأء إذ الخليقة في مستهلها والخلاء نظيف. 
وظهرت الملحمة في تعاقب شخصيات فاضلة» 
تؤسس لأزمنة يهزم فيها الخير غيره» وتجلّت 
الحكاية في حقب زمنية تحدث عن الخير والشر في 
تسلسل محدد البداية والنهاية. أعطى محفوظ شكلاً 
فنياً غير مسبوق» قاصداً زمنأ سحيقاء برس .من 
التاريخ ويعلّق عليه. مستعملاً لغة من الحاضرء 
تخبر عن تجانس الأزمنة السلطوية في العهود 
جميعها. عاد إلى الأسطورة من جديد في 
(اشرافتن #موتكنا لومم السداباك الات 
كما ترويها الحكايات الشعبية المأخوذة بسير 
الأبطال. لكنه كسر منطق الأسطورة مرتين: مرة 
أولى حين استبدل بعالم الأبطال الكبار بشراً 
عاديين» ومرة ثانية حين أرجأ انتصار الخير إلى 
أزمنة غير مرئيةء هي الشكل الآخر ل «يوتوبيا» 


7ت 


جاء تجديد الشكل الروائي الأكثر دلالة» بعد 
مرحلة محفوظ. من أعمال المصري جمال الغيطاني» 
الذي بحث» بعد أن أرهقته هزيمة حزيران/ يونيو 
(2470». عن حداثة روائية مغايرة؛ فقد قبل 
الروائيون العرب, منذ رواية زينب إلى «ثلاثية» 
محفوظ. بشكل روائي وافد من الغرب» يعثر على 
تمِيزُه العربي عن طرائق الموضوع واللغة. 


أراد الغيطاني أن يدفع بالتمييز الروائي إلى 


حدوده القصوى. مخفا مين الموروث العربي 
القديم حداثة روائية أخرى. كان محمد المويلحي 


(1970-1858) قد حاول» بلا وعي منهء مزج 
الرواية بالمقامة فى عمله حديث عيسى بن هشام 
)1١970(‏ وتطلم حافظ إبراهيم إلى شيء قريب 
في لياليى سطيح ,)١905(‏ بدون أن يصل إل 
هدفه. أما الغيطاني» المحصن بتجربة روائية عربية 
سبقته. فنجح في الزيني بركات )١91١(‏ في 
تحقيق ما عجز عنه غيره» مبرهناً أن في الموروث 
ما يؤّمن مواد شكل روائي عربي مختلف عن غيره. 
اعتمد هذا العمل» على كتاب محمد بن أحمد بن 
إياس: تاريخ مصر المشهور ببدائع الزهور في 
عجائب الدهورء الذي تحدث عن شخصية تارحخية 
حقيقية هي: «الزيني بركات». الذي عاش في 
القَوَن السادس عفر ْ 


إضافة إلى ابن إياس» استعان الغيطاني أيضاً 
بحكايات من كتاب السلوك للمقريزيء 
وبحكايات أخرى انبئقت من المتخيل الروائي. غير 
أن الجديد غير المسبوقء. الذي أعلنه الكتاب» 
يتجاوز الحكايات ومضامينهاء التى اقتفت آثار 
مستبد نموذجىي» ويتمئل فى محاكاة كتابية مبدعة » 
توهم القارئ أنه يقرأ نضا دنا بعيداً عن زمنه. 
ولهذا تتم رواية الوقائع» الف قدا عام 15١16ء‏ 
بسرد يتكون من ستة أجزاءء يدعوها المؤلف: 
«سرادقات»)» وذلك ضمن رؤية خارجية من زائر 
عابر يزور القاهرة» إثر معركة مرج دابق عام 
7 . حاكت الرواية فى أسلوبها أسلوب 
ابن إياس» وخضعت لتقسيم داخلي يحاكي الكتب 
العربية القديمة. مع ذلك» فإن الغيطاني لم يكن 
يحاكى إلا نفسهء ذلك أنه أخذ ما شاء من 
حكايات تاريخية كثيرة» وأدرجها في منظور 
روائي» يؤول التارييخ ويرفضه. عمل هذا 
الروائى» لاحقاً؛ على توطيد أسس الحداثة الروائية 
الأخرى متعليها هده الم ة الكعابانف الضرفية 
مازجاً بين أحزان الزمن العربي الراهن بأزمنة عربية 
منقضية ماثلة. أعطى كتابه التجليات. في «أسفاره 


الثلاثة»؛ شكلاً روائياً جديداً» إن لم يعط «البيان 
الروائي»: الذي يبتعد عن التغريب ويستنجد 
بالاسواله لا مكف التد وي هن التحديد الدئ 
قدّمه الغيطاني» بدون الإشارة إلى ما دعي في مصر 
ب «جيل الستينيات»» الذي برز ملا عبنم الله 
إبراهيم في عمله الكبير نجمة أفسطس. 
وعبد الحكيم قاسم في أيام الإنسان السبعة. إضافة 
إلى غالب هلسا الذي كتب الخماسين. 


يستدعي الحديث عن تجديد الشكل الروائي 
الإشارة إلى عمل إميل حبيبي الوقائع الغريبة في 
اختفاء سعيد أبي النحس المتشائل »)١915(‏ الذي 
تداخلت فيه المقامة وتقنيات الكتابة العربية القديمة 
ومؤثرات وافدة من فولتير والتشيكي ياروسلاف 
هاشيك.. وهذاالمزج الخلاق بين الوافد 
والموروث أوصل إلى عمل إبداعي جديدء ووسَع 
الشكل الرواتي العربي» ونفذ إلى أعماق المأساة 
الفلسطينية تحت الاحتلال الصهيوني. 
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دعا المصري إدوار الخراطء فى كتابته الروائية 
وتنظيره الأدبي» إلى مذهب عدا دعاه ب: 
الحساسية الجديدة. يحيل التعبيرء لزوماًء إلى اتجاه 
مختلف هو: «الحساسية التقليدية»» الذي يدرج فيه 
الخراط «مشاهير الكتّاب المصريين والعرب الذي 
استلموا على السلطة الأدبية. . .». والمقصود بذلك 
هو محفوظ. على المستوى المصري» وحنا مينه؛ 
على المستوى العربي. ويرى المذهب الجديد أن ممثّلٍ 
المستاضية الفتلدية مكدر ازرافندا من روائد 
السلطة. فتعاملوا مع الواقع من وجهة نظر تثبيته» 
واكتفوا بلغة تقليدية» ولم يبحثوا عن عناصر جمالية 
جديدة. ولهذا حاول الخراط في غزارة روائية تثير 
الفضولء عناوينها الشهيرة هي رامة والتنين 
(251»)» والزمن الآخر ,.)١9485(‏ ويقين العطش 
)١1595(‏ أن يعطى شكال زواكنا «منقطعاً) عن 


ل 


الأشكال السائدة. وقد ارتكن الشكل الجديد إلى 
حملة من المقولات التى تتداخل فيها الرومانسية 
والتصور الديني للعالم» أولها: «الأنا» التي تمل 
على الرواية أن تدور حول «مفرد» مختلف» كما لو 
كان المفرد المختلف عن غيره ردأ على واقع قاهر 
يجانس البشر ويحرمهم من ذاتيتهم. وثاني المقولات 
هى «اللغة العذراء». تلك اللغة الصقيلة الأنيقة 
التي ل تمتهنها الحياة اليومية. وثالث المقولات هي 
«العالم الداخلي» للإنسانء» الذي يحتقب الوعي 
واللاوعي وأغوار النفس وكهوفهاء الأمر الذي 
يعين الأدب كشفا لا محاكاة واختراقاً لا مطابقة. 


وواقع الأمر أن إدوار الخراطء الذي يتعامل 
مع اقتراحه الروائي بجدية عالية» يرى في الكتابة 
لحظة صوفية» موادها النقي والبريء والمغسول 
والمتناهي واللامتناهي. . . ولعل هذا المنظور هو 
الذي يقيم قرابة بين أعمال الخراط وأعمال 
الفلسطيني جبرا إبراهيم جبراء ولا سيما في 
روايته السفينة (9769١)؛‏ فهذه الرواية هي العمل 
الأول» على المستوى العربي» الذي استعمل برهافة 
عالية تقنية «تعددية الأصوات» التى غدت لاحقا 
تورطها حاو اكات فقن ون وقد العا لك دا 
هذه التعددية فى عمله اللاحق: البحث عن وليد 
تعره بشكل قلت وواقع الأمر أن جبرا 
والخراط انشغلا بقضية «الشكل والمطلق» التي 
بنيت على عناصر ثلاثة: «الأنا النوعية» التي 
لا تشبه غيرهاء والشوق إلى القبض على الحقيقة 
الكاملة» والتعامل مع الشكل الفني كأداة فنية 
تتضمن الحقيقة المنشودة؛ أو ما يحيل إليها. 


وإذا كان جبرا قد صاغ بطله من الإشارات 
والرموزء مستفيداً من علم الجمال المسيحي في 
الجعر :زربو الاق سواط بشم كن اجو دان 
العمل اللغوي». معتبراً اللغة أداة توصيل من 


ناحية» ودرباً إلى المعرفة من ناحية ثانية. 
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ومع أن عبد الرحمن منيف كتب مع 
الفلسطيني جبرا رواية مشتركة عنوانها عالم بلا 
خرائط (؟98١).‏ فقد قدم في مدن الملح شكلا 
فنياً جديداً. تمحور حول التاريخ لا موقع فيه 
ل «الأنا المطلقة». أقام منيف «مدن الملح»؛ كما 
أرض السواد على تقنية فنية غير مسبوقة هي 
«المتواليات الحكائية» المحملة بدلالات ثلاث: 
تأكيد التاريخ زمناً مفتوحاً لا يقبل بالانغلاق» ما 
دام أن كل حكاية تستأنف حكاية سابقة وتفضي 
إلى حكاية لاحقة» بدون أن تصل إلى حكاية 
أخيرة. التعامل الفني مع الموروث الأدبي العربي من 
وتعيية بطر التشموو الرواتي بلغال الذي يتين 
المستقبل زمئاً أساسياًء لا يختصر إلى الماضي 
ولا يقول بعودته» حتى لو كان ماضياً مجيداً. تأت 
الدلالة الثالثة من مقولة القارئ» الذي يتوجه 
العمل الفني إليه» وذلك بمعنى مزدوج: سيطرة 
«اللغة الوسطى»» البعيدة عن العامية وعن اللغة 
القاموسية النخبوية معاًء التي تلغي المسافة بين 


ولهذا كله فإن الاقتراح الروائي الذي جاء به 
منيف في «مدن الملح» و«أرض السواد» هو الأكثر 
تجديداً وخصباً في الربع الأخير من القرن 
العشرين. كان محفوظ قبله قد أخذ بتقنية 
«المتواليات الحكائية» في عمله العظيم الحرافيش 
)١191(‏ مسائلاً قضايا السلطة والموت والزمن» 
على خلاف منيف الذي حول الحكايات» التى 
لا تنتهي؛ إلى مهاد واسعة رصدت: التاريخ العربي 
الحديث كله. واستوعبت القضايا التى شغلت 
الرواية المحفوظية. ولعل هذا الجهد الكبير 
التجديدي هو الذي عيِنْ «مدن الملح» نهنا 
تأسيسيأء فتح الرواية العربية على التاريخ الحديث 
الذي أفضى إلى هزيمة حزيران/ يونيو. 
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إذا كانت بشائر التحرر الوطنى قد أعطت» 
في حقبة سبقت هزيمة حزيران/ يونيو» «رواية 
التقدم»» الممتدة من عودة الروح لتوفيق الحكيم إلى 
عائد إلى حيفا لغسان كنفاني» فإن ما تلا تلك 
الهزيمة فرض على الرواية تصورات ومجازات 
جديدة. ظهر هذا فى تجديد روائى حاولته أسماء 
محددة» في العقد الأخير من القرن الماضي هي : 
يوسف أبو ريةء ومحمود الورداني» ورضوى 
عاشور من مصرهء واللبناني ربيع جابر. تعامل 
الاسم الأول مع مجاز: «الإنسان الطيب المعوّق». 
الذي تأتي إعاقته من مجتمع اخترقه التفسخ 
والانحلال. كما هي الحال في رواياته تل 
الهوى؛ وليلة عرس. وعاشق الحي. 

أراد أبو رية تجاوز «رواية الاغتراب» في 
موستزعان المجناظرة» ورا فى الشتخضية ب المجاز 
جواباً عن سؤال واقعي وسؤالاً لم يعثر على إجابته 
الأخيرة. وأقام الورداني أعماله على الحوار بين 
الحاضر المتداعى وماضيه القريب أو البعيدء 
متلمساً «الوئائق التاريخية» التى تصيّرها البئية 
الروائئة عنصرا فنا داخلياً من عناصرها المتعدةة] 
وهو ما قام به في الروض العاطرهء وأوان 
القطاف. وموسيقا المول. أما رضوى عاشورء 
فأبصرت التناظر بين وضع العرب اليوم (فلسطين 
والعراق) ووضعهم بعد سقوط الأندلس في 
روايتها غرناطة إلى أن أنجزت عملها الطموح 
قطعة من أوروباء الذي عاينت به أصول الحداثة 
العربية الزائفة» معيئّة الروائي كمؤرخ جديد 
يصحح ما قال به المؤرخون, الذين اقتربوا من 
السلطة وابتعدوا عن الشعب. 

تضمنت «قطعة من أوروبا» جملة وثائق 
تاريخية» تلغي الحدود بين الواقعي والمتخيّل وتحوّل 
التوثيق التاريخي إلى علاقات فنية. أنجز ربيع 
جابر» في هذه الحدودء تجريبا روائيا غير مسبوق» 


يصبح فيه الروائي مؤرخاً والمؤرخ روائياً. وذلك 
في رواية تأخذ بمعطيات التاريخ الحقيقية وتؤولها 
روائياً. قام بهذا في روايته الفراشة الزرقاء» وأعاده 
بشكل نموذجي في يوسف الإنكليزي التي 
تتألف» شكلانياء من نصين: يسرد أولهما الوقائع 
التارخية في جبل لبنان بمنطق المؤرخ وعلى 
طريقته. ويؤول ثانيهماء وهو نص المتخيل 
الروائي» النص الأول ويعلق عليه. تصبح 
الشخصية الروائية» في هذا التصورء مرآة للواقع 


التاريخي المباشرة ومرآة أخرى» تشير إلى زمن 
تاريخي لم يلتقطه المؤرخ» الذي يكتفي بالحاضر 
والاضى ولا بر إل" المسيل. 

احتكر محفوظ التجديد الروائي» نسبياً؛ إلى 
الاقر ارت انهل الكاميرية : اميه اكت 
اقتراحات رئيسية جاد بها الغيطاني وصنع الله 
إبراهيم وإدوارد الخراط وغيرهم. وحين واجهت 
الرواية العربية حقبة تاريخية جديدة. ظهرت 
اقتراحات جديدة» أعطت الروائي آفاقاً جديدة. 


0١‏ 7 الرواية العربية والبحث عن أفق 
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يستدعي الحديث عن أفق الرواية العربية 
التوقف أمام أربع أسئلة متكاملة: يمس أولها 
معنى الرواية والشرط التاريخي الذي ولدت فيه» 
ويرتبط ثانيها بالتراكم الكيفي في الحقل الروائي» 
خلال قرن من الزمن» أنتج أشكالا متعددة من 
التجريب الروائي؛ ويحيل ثالثها إلى العلاقة بين 
امال« الوواقى وإحفاق"المداكة العربية» ويفكزن 
الأخير بكونية الكتابة الروائية» التي تفرض ترجمة 
«الرواية العالمية» إلى العربية» وتؤمّن ترجمة الأخيرة 
إلى الكثير من لغات العالم. 

تشير هذه العناصرء بشكل أساسيء إلى 
علاقات القراءة والكتابة فى الحقل الاجتماعي؛ 
وإلى الحقل الروائى فى استقلاله الذاي - النسبي 
الخاص بساؤلاف أن مسار" الزوايةالعرية الطويل 
أعطاها تاريخاً ذاتياً» لا يمكن إرجاعه. ميكا سكا 
إلى التاريخ الاجتماعي العام. وعلى هذاء فإن 
تاريخ الرواية العربية يسمح بالتمييز بين التاريخ 
الاجتماعي للرواية» والتاريخ الروائي للمجتمع» 
بدون أن يقول بتطابق التاريخين. 


عات 


يضىء السؤال الأول العلاقة بين الحداثة 
الاجتماعية وحداثة الكتابة الروائية. فقد ولدت 


00 


فيصل دراج 


الرواية في شرط اجتماعي عرف جملة من 
العلاقات الحداثية الوليدة» مثل ظهور الأحزاب 
السياسية» وانتشار الصحافة والمجلاات» وتزايد 
والاندفاع نحو المستقبل والانفتاح على الثقافة 
العالمية . 


وقد أدى المثقف الحديث الوليد دوراً فاعلاً 
فى هذه العلاقات جميعاًء متماويا نين #شروعة 
الداق والشروغ الجتمدى مفعيهعا أن النقافة 
الحديثة ينبغي أن تصبح ملكية عامة» تنقض 
الاحتكار التقليدي للمعرفة. واجه المثقفاء فى 
طموحه الحالم» الشيخ التقليدي» وهو حال طه 
جود وغو: وقون تعس وذانها عه ادا تددن 
وجوهها المختلفة. وهذا الطموح, الذي تداخل فيه 
العام والخاصء دفع بالمثقفين الكبار جميعاً إلى 
مزاولة الكتابة الروائية» مرة أو أكثرء كما لو كان 
المثقف يشرح لمجتمعه التقليدي نوعاً أدبياً مفيداً 
عليه أن يتعلّمه وأن يقبل به: وهذا ما فعله محمد 
حسين هيكل وطه حسين وعباس محمود العقاد 
ورئيف خوري ومارون عبود والفلسطيني نجيب 
نصارء نوسسن صتخيفة الكرمل (/14): الذي 
كتب في زمن وعد بلفور )١911(‏ رواية يتيمة 
هي : رواية مفلح الغساني. والأساسي في هذا كله 
تأكيد أن العلاقة الروائية هي علاقة اجتماعية» 


وأن واقع الكتابة الرواتية لا ينفصل عن الواقع 
الاجتماعي العام. وعلى هذاء فإن تحقيب 6 
الروائية العربية لا يمكن فصله عن تحقيب الحدائة 
الاجتماعية العربية» التى بدت واعدة فى أطوار 
معيّنة لهاء قبل أن تبدأ بالانطفاء في الربع الأخير 
من القرن العشرين. فهذه الرواية ولدت مع ولادة 
الظواهر الحداثية» وتطورت مع تطور الكفاح 
القومي والاجتماعي. وأنجزت تأسيسهاء في 
بعض البلدان العربية» مع دخول هذه الأخيرة في 
مرحلة الاستقلال الوطني. وهذا ما سمح لاحقاً 
بالحديث عن الرواية العربية بصيغة الجمعء التي 
اندرجت فيها الرواية المصرية والعراقية والسورية 
والجزائرية... وصولا إلى الرواية الفلسطينية» التي 
هي شكل :من أشكال الرواية العربية» 'تشير إلى 
وتوم خاص هو: «المأساة الفلسطينية». 


ات 


مع أن بعض المستشرقين ينسب تطور 
الرواية» كما الشعرء إلى العقل العربي» الذي 
يحسن التعامل مع الأدب ولا يأتنلف مع القضايا 
العلمية» فإن هذا التقييم فة فقير المعنى». لأن تطور 
الرواية العربية ارتبط بعناصر متعلدة؛ فبعد 
حضانتها في المرحلة التنويرية الأولى» التي 
استفادتت من التزهةا واعلاتت فى الفكرين القوير” 
والاشتراكي متكأ لهاء محتفظة بموقع ثابت لدى 
دعاة النزعة الليبرالية» مثل جبرا إبراهيم جبرا 
ونجيب محفوظ ويوسف حبشى الأشقر. . إضافة 
إلى ذلك» فإن الكتابة الروائية إبداع مستقل يقترب 
من العزلةء يمكن تحقيقه بمعزل عن أجهزة الدولة 
التعليمية» على خلاف علم الاقتصاد وعلم 
الاجتماع أو العلوم الدقيقة كالفيزياء والكيمياء. 
فد غمل تحبيب عتفوظ طوال يات موظفاء 
ومارس كتابة الرواية في «أوقات الفراغ»» وهو ما 
ينطبق على حنا مينه وجبرا وغيرهما. فالكتابة 
الروائية تأمّل خاصء قوامه الورق والعزلة 


١ /لا6‎ 


والمؤلف والتجربة والخبرة» وكاتبها يؤمّن «مواده 
الأولية»» بدون الحاجة إلى دعم خارجي. ومع أن 
الدولة تدخل إلى عالم الرواية من باب الرقابة 
والحذف والإضافة والمنع»ء فإن المكر الروائي» 
الذي تحدث عنه نجيب محفوظ» قادر على تضليل 
الرقابة الرسمية» كأن هرب محفوظ من زمنه إلى 
زمن عصى على التحديد فى روايتيه: أولاد حارتنا 
والحرافيش» أو أن يأخذ عبد الرحمن منيف بمجاز 
شرق المتوسط. أو أن يطمئن بعض الروائيين إلى 
المجاز والأسطورة والحكايات الشعبية». حال 
الطيب صالح وجمال الغيطاني والطاهر وطار 
والسوري خيري الذهبي وغيرهم. 


أمذت هذه العناصرء خلال قرن من الزمن» 
الرواية بتاريخ خاص بهاء لا ينفصل عن التاريخ 
الاجتماعي ولا يختزل إليه في ان.. وهذاما 
وضع في الرواية شكلين من الانعكاس؛ فهي 
انعكاس لمجتمعها العربي من ناحية» وهي انعكاس 
لتاريخها الأدبي من ناحية ثانية» كما لو كان تطور 
الرواية الطويل قد خلق لها بنية تحتية فنية نسبية 
الانتتقلال: تشيز بوسائطها إل النتنة العامة 
للمجتمع. تكشف هذا التطور في الموضوعات». 
التي اختلفت في «رواية التقدم» عنها في (رواية 
الاغتراب». والتي تعاملت ذات مرة مع مجاميع 
بشرية» قبل أن تصل إلى رواية المفرد المحاصر 
بغربة شاملة. لكن هذا التطورء الذي خلق له 
تاريخاً ذاتياً سما استبان أولاً في حقل تعددية 
التقنيات الروائية؛ ذلك أن التطور لا يتعين 
بالموضوعء الذي يميل إلى الثبات» بل بالوسائل 
التقنية التى تخلقه باستمرار بشكل جديد. فبعد أن 
أدخل فورظ الأسطورة والأمثولة» جاء صنع الله 
إبراهيم بمفرد مغترب متقشف اللغة. واستعان 
الغيطاني بالموروث الأدبي والصوفي منه بخاصة». 
واستلهمت رضوى عاشور تاريخ الأندلس» 
وغرف خيري الذهبي من حكايات المهمّشين» 


ومزج محمود الورداني الرواية بالوثيقة التاريخية» 
وأبدع محمد البساطي لغة الصمتء وقدم إدوار 
الخراط اقتراحه عن «الحساسية الجديدة». التي 
تجمع بين أغوار الروح ولغة عالية مبرأة من 
الاستهلاك والابتذال. أما في خارج مصر فرفع 
عبد ال رحمن منيف «الرواية السياسية» إلى ذروة غير 
مسبوقة. وإعادة كتابة التاريخ العربي الحديث 
بشكل روائى» معتمدا تقنية «المتواليات الحكائية». 
وقدم أنصار الواقعية؛ مثل حنا مينه وغائب طعمة 
فرمان والطاهر وطارء نماذجهم الكتابية 
المتنوعة.. واحتجاجاً على الواقعية ونقداً لها 
تشكلت رواية أخرى» حاولها غالب هلسا وحليم 
بركات وحيدر حيدر ونبيل سليمان ووليد 
إخلاصي ومؤنس الرزاز» وصولاً إلى الجزائري 
رشيد بوجدرةء الذي انتقل من الكتابة بالفرنسية 


إلى العربية. 


وإذا كان تلرؤانة المصرية وريه انمه 
رفع تملنات: لطياة الساسية»: فإن بللادن عرمين» 
هما فلسطين ولبنان» أعطيا روايتين متميزتين» 
ترتبط إحداهما ب «(النكبة )١1958‏ وثانيتهما 
ب «الحرب الأهلية» .١194٠ ١91/0‏ عثرت الأولى 
على تعبيرها في روايات غسان كنفاني وجبرا 
إبراهيم جبرا وإميل حبيبي ويحيى يخلف وسحر 
خليفة وإبراهيم نصر الله ورشاد أبو شاورء 
وجِسّدت الثانية وقائعها في أعمال إلياس خوري 
ورشيد الضعيف وحسن داود وهدى بركات وربيع 
جابر ونجوى بركات وأعمال أخرى. 


سمح تراكم الجهد الروائي بالحديث عن 
الشكل الروائي بصيغة الجمع: الشكل الواقعي» 
الشكل التاريخي». الشكل الرمزي؛ الشكل 
الشعري؛ الشكل التسجيل . . احتضنت هذه 
الأشكال أساليب لغوية مختلفة: اللغة العامية التي 
استعملها يوسف القعيد في لبن العصفور؛ 
انحن القريبة من العامة التي طررها وطرعها 


ل[ 


إلياس خوري؛ اللغة المحاكية التى أخذ بها 
الغيطاني ونقى حاكن لع الأصرل»4 العقر الذي 
يتاخم الشعر في روايات سليم بركات؛ النثر 
المتأنق إلى حدود الصنعة في أعمال إبراهيم 
الكوني؛ اللغة النرجسية التي توازي الواقع 
ولا تلتقى به مثل لغة إدوار الخراط ؛ النثر المثتقف 
المشبع بكثافة داخلية مثل لغة هدى بركات في أهل 
الهوى. . برهنت الرواية في هذا التنوع الشكلي 
والأسلوبي عن انتقالها من مرحلتي البدايات 
والتشكل إلى مرحلة النضجء التي تنقض كل شكل 
مسيطر بغيره» باحثة باجتهاد عن شكل قادم» لن 
يكون الشكل الأخير. وبسبب هذا النضجء أو 
برهان عنه» أنتجت الرواية العربية خصوصيتها 
بدون انغلاق» متكئة على عنصرين : تعاملت مع 
القضايا الاجتماعية والوطنية والقومية» التي تبدأ 
بنكبة فلسطين ولا تنتهي بالقمع السلطوي. مجاورة 
الموروث الثقافي العربي» الممتد من ألف ليلة وليلة 
إلى كتابات الجبرتي. وقد أعلنت الرواية العنصر 
الثاني بحوارها مع أشكال الرواية العالمية المختلفة : 
استفاد نجيب محفوظ من رواية توماس مانء 
وحاكت الرواية الواقعية روايات غوركي وغيره» 
وتأثر جبرا بتقنية وليم فوكنر في «الصخب 
والعنف». وارتاح صنع الله إبراهيم إلى لغة إرنست 
منغواي» وحمل معه سهيل إدريس» بعد عودته من 
باريس» آثار جان بول سارتر. . اتكاء على حوار 
مع الواقع المعيش والموروث الأدبي والتاريخ العالمي 
للرواية» استطاعت الرواية العربية؛ في بعضص 
اللدانء أن فق :ها ايدعى ب (التصرصية الأديةة: 


داعت 
عرفت الرواية العربية» اعتماداً على مقولة 
الحداثة» أربعة أطوار: الأول طور الولادة» الممتد 
من أوائل القرن إلى ظهور رواية نجيب محفوظ. 
الذي ساهم فيه مثقفون لم يحترفوا الكتابة الروائية. 
وتعين الطور الثاني بإبداع نجيب محفوظ. الذي 


أعطى الرواية ولادة جديدة وفتح لهاء في مساره 
الطويلء آفاقاً واسعة على مستوى الشكل 
والمضمون. وجاء الطور الثالث من الحقبة ما بعد 
المحفوظية» التى استمدت ملامحها من أسماء كثيرة 
ليس آخرها عبد الرحمن منيف وصنع الله إبراهيم. 
وإذا كان الطور الثالث قد محوّر موضوعاته حول 
اندثار الحداثة العربية ورثائهاء مشدداً على 
موضوعي الاستبداد والتبعية» فإن الطور الرابع 
دخل في مأزق ما يزال مستمراً حتى اليوم؛ فقد 
بدأ هذا الطور مع دخول القوات الإسرائيلية إلى 
بيروت عام .١9447‏ وحصار العراق» واتفاقية 
أوسلو ١94١‏ وصولاً إلى احتلال بغداد. أدى 
توالد الهزائم العربية» كما العجز عن الرد عليهاء 
إلى ارتباك الآفق وغياب الرؤياء حتى بدت الرواية 
عاجزة عن مساءلة الواقع واستبصار آفاقه. ولم تقم 
مقولة «الفرد المتداعى»., التى أعقبت مقولة «الفرد 
المغترب"» إلا بتكرار موضوع الموات الاجتماعي 
بأشكال مختلفة. صدر العجز الروائتي عن غياب 
الأفق الاجتماعيء. كما لو كان الواقع» الذي 
تكتبه الرواية وترفضهء قد تكلس في صورة 
سكونية أخيرة. 


لم يمنع تداعي الحداثة الرواية العربية من 
الاستمرار المعوّق اعتماداً على تراكمها الكتابي 
الكيفي من ناحية» وعلى كونية الكتابة الروائية من 
ناحية كانية ولهذا:طيرت انم كات يؤائة اند 
اتحذت من تأمل التاريخ مرجعاً لهاء مفترضة أن 
على المهزوم أن يعيد قراءة التاريخ الذي أفضى إلى 
هزيمته. تجسدت هذه الاقتراحات في كتابات 


المصرية رضوى عاشور واللبناني ربيع جابرء 
وروايات محمود الورداني ويوسف أبو ريّةء وهما 
مصريان أيضاًء والجزائري واسيني الأعرج والمغربي 
أحمد التوفيق. لم تعلن هذه الاقتراحات الانسحاب 
من الحاضر» بقدر ما سعت إلى قراءة الحاضر فى 
ضوء الماضى القريب» باحثة عن الأسباب التى 
قوّضت الحداثة العربية» وأملت على الرواية أزمة 
عليها أن تخرج منها. 
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يتعين أفق الرواية العربية» ويبدو الآن 
مضطرباً ومحاصراًء بعنصرين: أحدهما مجتمعي 
يكن أن ممعفقيل الرؤائة عى سبل هدانة 
المجتمعات التي تكتب عنهاء والآخر أدي - 
أيديولوجي. يفرض على الروائي أن يفتش عن 
أشكال جديدة» بعد انطواء مرحلة التحرر العربية 
فى شكلها المتوارث؛ ذلك بأن تغير العلاقات 
الاجعياعة تقض ابدوات شكال وظيور شكال 
دئلة توفي القالاج جيعها (فان مسقا الرؤانة 
العونة اهن مكحقي ان المدرة العربيء لأن الإنتاج 
الكتابي لا يكتمل إلا بفكرة «القارىئ»» الذي يحيل 
إلى المجتمع والثقافة الاجتماعية. فالمتخيل الروائي 
ليس علاقة مفردة مستقلة بذاتهاء تستطيع 
الاستقلال عن علاقات أساسية هي: الديمقراطية» 
المجتمع المدني» التعددية السياسية ‏ الثقافية» 
الرقابة» حرية الفكر والتعبير. وهذه العلاقات 
الأخيرة ما تزال بعيدة عن التحقق في الوطن 
العربي. 


67 السيرة الذاتية في الأدب العربي الحديث 


عات 


يبدو أن «السيرة الذاتية»! بدأت تحقق لنفسها 
مكاناً متميزاً ووجوداً كمياً ونوعياً بارزاً في 
المجتمع والثقافة العربيين الحديثين» بحيث صار في 
الإمكان اعتبار هذا النوع من الكتابة جنساً أدبيا 
مستقلاً ومشاركاً في نسيج الثقافة العربية الحديئة» 
وإحدى حلقات السلسلة الثقافية العربية الجديدة 
التى تجهري عملية إعادة تكوينها منذ أواسط القرن 
التاسع عشر. 

من الصعبء. وربما من المربك» تعريف فن 
«السيرة الذاتية»)؛ ف «التعريفات مربكة» كما هو 
معروفء كما أن من الصعب ولمربك تعريف 
غالية الاحنان الآدية الأشرى تعريقا #حامينا 
مانعاً»» كما يريد المناطقة للتعريف أن يكون؛ 
فالأجناس الأدبية كثيراً ما تتداخل وتتنافذ»ء 
ولا سيما عبر أجناس أدبية متقاربة» كالأجناس 
التي تنتمي إلى السرديات عموماً» كما في الرواية 
والشيرة الذاتية والرواية السيرية» بل كينا في 
التاريخ والمذكرات السياسية والأدبية وغيرها. 0 


ات 


على كل حال». قد تكون «السيرة الذاتية» 
مرآة لصاحبهاء مثلما هي مرآة لعصرها ومجتمعهاء 


١ا/‎ 


محمد كامل الخطيب 


فالسيرة الذاتية مرآة للزمن على مستويين: 

الأول هو الزمن الذي يعاد تذكره» وغالباً ما 
يكون فى السيرة الذاتية العربية «زمن الطفولة». 
والثاني هو الزمن الذي يجري التذكّر فيه» وهذا 
الزمن غالبا ما يكون زمناً صعباً من ناحيتين» 
الناحية النفسية الشخصية لصاحب السيرة» 
والناحية التاريخية ‏ الاجتماعية لمجتمع بدأ الكاتب 
أو الراوي يكتب فيه فصول سيرته الذاتية؛ فطه 
حسين .)١191/7-1١8489(‏ على سبيل المثالء بدأ 
في كتابة سيرته الذاتية الشهيرة الأيام في أواخر 
عام ١9757‏ في يحلة الهلال» عقب أزمة كتابه في 
الشعر الجاهلى (1577). وربما كانت المتاعب 
النفسية التي سبّبتها الأزمة المذكورة هي الدافع 
وراء الشروع في كتابة «الأيام». لكن أزمة كتاب 
«في الشعر الجاهلي» لم تكن مجرد أزمة نفسية 
شخصية لصاحب الكتاب» بل كانت - أيضاً - 
أزمة اجتماعية» تاريخية في الثقافة والمجتمع 
العربيين» كانت هذه الأزمة - مفصلاً تاريخياً فى 
الثقافة العربية» وذات دلالة وتأثير في المجتمع 
والثقافة العربيين» بمقدار ما كانت ذات تأثير 
نفسي في طه حسين شخصياً وإبداعياً. 

إذن» قد تكون كتابة السيرة الذاتية «رداً» على 


شدة نفسية - شخصية - ومحاولة عودة إلى الماضى - 


الرحمء واحتماء بزمن طفولة هو - على صعوبته - 


أكثر أماناً فى الذاكرة من الأمس القريب» أو من 
الحاضر الصعب. وضمن هذا الدافع لكتابة السيرة 
الذاتية» ربما تكون لطيفة الزيات بدأت في كتابة 
سيرنا الذائية أوزاق اشخفنية:(70499 وه 
تتأمل في احتضار أخيها الال ايكر قم أ دوي 
مرضهء وبحقيقة أنه يحتضرء أجلس لأكتب» أدفع 
الموت عني فيما يبدو أنه سيرة ذاتية لا يكتب لها 
الاكتمال» (ص 5). 


من هذا نلاحظ أن السيرة الذاتية ليست ذاتية 
إلى هذه الدرجة التي قد يتخيلها بعضهم. وبمعنى 
آخرء ليست السيرة الذاتية شخصية فقط. صحيح 
أنها مرآة ذاتية تقدم صاحبهاء أو أن صاحبها يريد 
منها ولها أن تقدمه. لكننا لا نكاد نرى فى السيرة 
إلا مايريد «وعي ولا وعي" الراوي إظهاره 
وربما في أحيان كثيرة لا نرى» نحن القراء» في 
ما نقرأ أو يخال لنا أننا نرى فى المرآةء إلا أنفسنا. 
فنحنء على الأرجح. إنما نقرأ في سير الآخرين 
سيرنا كما نرغب في أن تكونء أو كما نرغب في 
أن نكتبهاء واصفين تجاربنا وحيواتناء تاركين عبء 
انرجسية») وصراحة السيرة الذاتية على الآخرين» 
وربما من هنا تأتي تلك المتعة الخاصة في قراءة 
أدب السيرة الذاتية؛ إنها ‏ ببساطة ‏ تحويل مرآة 
الآخر إلى بديل لمرآة الذات. . وربما يكون ذلك 
ضرباً من المكر النفسي والعقلي. 
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من الأخطاء الشائعة أن السيرة الذاتية فن 
جديد فى الثقافة العربية؛ فدارس الثقافة العربية 
القدشة يالاحظ أن فى الثرات العرق كثيرا مين 
السّير الذاتية. وعلى ار المثال» فإن كتاب ابن أبي 
أصيبعة (500 -778ه/١١1559-1م)‏ عيون 


الأنباء فى طبقات الأطباء يحتوي على الكثير من 
هذه السّير أو «التراجم» الذاتية القصيرة. و 
ناحية ثانية» هناك السّير الذاتية «الطويلة» كما في 
التعريف بابن خلدون ورحلته شرقاً وغرباً والمنقذ 
من الضلال - الإمام الغزالي  45٠0(‏ ٠5هده/‏ 
4-١١١١م).‏ وهناك مقالات وفصول 
متعددة تعالج هذا الموضوعء وربما كانت مقالة 
المستشرق الألماني كارل بروكلمان (1858- 
5 )اما صلف علماء العرب فى أحوال 
أنفسهم» من أكثرها أهمية وتأسيساً لهذا النوع من 
الكتابة» وقد نشر هذه المقالة صلاح الدين المنجد 
في كتاب المنتقى من دراسات المستشرقين .)١906(‏ 

تتصف السّير الذاتية العربية القديمة بأنها 
«خارجية»»؛ بمعنى أنها تتحدث عن ظروف 
الشخص الخارجية». كسنوات التعلم والقراءات 
والأساتذة والكتب وبعض الحوادث الخارجية. أما 
السّير الذاتية الحديئة» فتتميز بأنها تغوص في 
دواخل الشخصية. وتعرّي النفس ووخلجاتهاء 
وتقدم انعكاس الخارج وأحداثه على النفس 
وطواياهاء مثلما تقدم هذه السّير الذاتية الحديثة 
تجارب نفسية وروحية وفكرية وسياسية» أو تقدم 
تأملات واستخلاصات ومواقف من الحياة وفيهاء 
إضافة إلى طرق وأساليب متنوعة في السرد 
والرواية. وما كان لهذا التطور أن يحدث لولا أن 
مفهوم «الفردية» هو المفهوم الموجه في الثقافة 
العالمية الحديئة منذ النهضة الأوروبية. 

وربما كان فى الإمكان القول: إن من 
الصعب كتابة «سيرة ذاتية ‏ جوانية» في ثقافة 
لا تميل إلى تعرية الذات و«الاعتراف» بأفعالها غير 
المستحبة اجتماعياً؛ ثقافة توصي ب (إذا بُليتم 
بالمعاصى فاستتروا»» كما فى الثقافة الاجتماعية 
السلوكية الإسلامية والعربية» في حين إن الثقافة 


.)1997 لطيفة الزياتء حملة تفتيش : أوراق شخصية (القاهرة: مكتبة الأسرة»‎ )١( 


١٠١ا/١‎ 


المسيحية الأوروبية المتضمنة مفهوم «الخطيئة» 
وإمكان غفرانها ب «الاعتراف» تعطي مفهوم 
الاعتراف»ء وهو أساس السيرة الذاتية غالياء 
اماف خاضا؛ ندءا هن اععرافات القديسن 
أوغسطين» مروراً باعترافات جان جاك روسوء 
وليس انتهاء ب المثقفون لسيمون دي بوفوار؛ فمن 
المعروف أن فى كل سيرة ذاتية جانباً أو قصداًء أو 
دلالة «اعترافية) بدءاً من الاعتراف أمام الكاهن 
للتحلل من عبء المكبوت وغفران الخطيئة عند 
ذوي المشاعر الدينية» إلى «الاعتراف» أمام القراء 
والمباهاة بالتحررية الفردية» وربما التحرر من 
الماضي» عند كتاب السير الذاتية. من هنا يكون 
الانتشار «الجديد» والغزير لأدب السيرة الذاتية فى 
الشقانة «العرية درك عمد اع عد أ خرن قاد 
التأثر بمفاهيم الأدب الأوروبي - العالمي الحديث» 
وأجناسه الأدبية المختلفةء وخطوة فى سبيل 
المساهمة فى «السلسلة الأدبية العالمية» التى هى «قيد 
التكون» في الوقت الراهن. دن 
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يللاحظ فى العقود العربية الأخيرة ازدياد 
الاتكسان يكتاء اشير الذاقة من قبل قطاعات 
واسعة ومختلفة من الكتّاب والمثقفين» حتى أن مجلة 
الهلال المصرية خصصت خلال تسعينيات القرن 
العشرين باباً شهرياً ثابتاً بعنوان:«سنوات 
التكوين»؛ ثم جمعت هذه المواد في كتاب مستقل 
بعنوان: التكوين: حية المفكرين والأدباء 
والفنانين. .بأقلامهه'”". ومع هذا الانشغال 
والازدياد والشغف بكتابة السيرة الذاتية فى الأدب 
العري الحديث» تنوعت الكتابات فود احير 
الذاتية» وتنوعت أساليب السرد. تكلم بعادت 
التجارب والمراحل الزمنية التي تجري فيها أحداث 
هذه السير؛ فمن استرجاع الطفولة عبر أسلوب 


قص أسيان عذب لزمن الطفولة الأول» كما عند 
حنا مينه في ثلاثيته السيرية المعروفة بقايا صور 
(191074)» المستنقع (1417)»: القطاف (1585) 
إلى الوصول بزمن الطفولة إلى حدود العشرين» 
وعرض بيئتين حضاريتين أوروبية وعربية» كما 
عند المغربي عبد المجيد بن جلون في ثنائيته في 
الطفولة؛ إلى عرض رحلة حياة كاملة لصاحب 
السيرة كما فعل ميطاتيل تعيمة (31/9 د 
4 في ثلاثيته سبعون .)١1909(‏ 


كُتبت السيرة الذاتية العربية بضمير المتكلمء 
كما في أغلب السّير (د. رشاد رشدي: رحلتي مع 
الحياة (5940١)ء‏ والذاكرةالموشومة (984١)ء‏ 
وعبد الكبير الخطيبي» وكتبت بضمير الغائب» 
كما فعل طه حسين في الأيام» وكما فعل سيد 
قطب )١955-1١40(‏ فى سيرته طفل من 
القربة» التي قليلاً ما يشار إليها على الرغم من 
حمالها. أما د. سامى الدهان» فقد روى سيرته 
درب الشوك )١1459(‏ «على لسان صديقى». وهناك 
بد ألنن فى شكل ارات عطرلة كما فين 
الحوارين المطوّلين اللذين أجراهما صقر أبو فخرء 
الأول حوار بلا ضفاف )١11948(‏ مع صادق جلال 
العظم.ء والثاني حوار مع أدونيس: الطفولة. 
الشعرء المنفى .)23٠٠١(‏ وكأن صاحب هذا النوع 
من السيرة ‏ الحوار يريد أن يضع تاريخه وأفكاره 
ونتاجه موضع المساءلة. ومن هذا النوع الناجح من 
السيرة عن طريق المقابلة» سيرة القصاص سعيد 
حورانية (19171- )١955‏ أشهد أننى عشت 
»)١1944(‏ وهي مقابلة أجراها أديبان نعررياة معه 
هما حسن م. يوسف ومحمود عبد الواحدء» وروى 
فيها سيرة جيله و«سيرته). 


هناك كذلك السّير الداخلية» السّير العقلية» 
الفكرية» أو الروحية» كما فى سيرة سمير أمين 


(؟) التكوين : حياة المفكرين والأدباء والفنانين بأقلامهم. كتاب الهلال؛ 017 (القاهرة: دار الهلال» .)١19948‏ 


١١و‎ 


سيرة ذاتية فكرية ,.)١99:1(‏ التى قدمها على أنها 
انوع من سيرة ذاتية فكرية. أود إذن أن أحاول 
إعادة كتابة مراحل تكوّن وتطور أطروحاتي في 
الرأسمالية والاشتراكية» (ص 6). ومن هذا النوع 
بو انحر هي دناسي عير ا 
)١199‏ في ثلاثيته قصة نفس (2)1950 قصة 
عقل (19447). حصاد الذكريات :)١91947(‏ حيث 
تيدو السيرة الذاتية في هذه الطريقة من الكتابة 
تجربة المفكر ورحلته وتأملاته في موضوعه وفي 
الحياة. وفى هذا المجال أيضاً كتب عبد ال رحمن 
بدوي 005-1910 سيرة حياق ,)5٠٠١(‏ 
وسيرة د. كاظم الداغستانٍ عاشها كلها ,)1١93794(‏ 
وفيها يبدو راضياً عن الحياة والبشر. 

توجد كذلك سِير تعرض تجارب سياسية 
محددة» مثل التجربة السياسية «الإخوانية» للسيدة 
زينت الغزالي في سيرتها المعنونة ب أيام من حياتي» 
وسيرة قدري قلعجي تجربة عربي في الحزب الشيوعي 
(1414). حيث يعرض تجربته عرضا نقديا. 

أما ثنائية عبد السلام العجيلٍ ذكريات أيام 
السياسة 225٠١07 -57٠٠١(‏ فتقدم مرحلتين من 
حياة العجيلٍ هما: حرب فلسطين» وتجربته في 
«الحكم) خلال فترة الانفصال. 


سيرة لويس عوض )١19884 -1١919(‏ أوراق 
العمر )١140(‏ تمزج بين تاريخ الكاتب الشخصي 
وتاريخ مصرء في حين ترصد سيرة فواز طرابلسي 
سيرة الفتى بالأحمر صعود وإخفاق جيل 
الثورة» «جيل المد القومي ‏ الاشتراكي»» وتتحدث 
عن طفولة وأحلام هذا الجيل ‏ الفكر وقت 
صعودها وبعد غروبها من خلال تجربة فواز 
طرابلسي الحياتية والسياسية. وبعض السير يقدم 
توثيقاً جيداً لمرحلة وأحداث هامة؛. كما فى كتاب 
عنبرة سلام الخالدي جولة الذكريات بين لبتان - 
فلسطين (1918). أما سيرة هشام شرابي الجمر 
والرماد 2)١91/4(‏ فهي معنية بإبراز صور المؤلف 


١١و‎ 


رك مدر تداع #الواضوازبرك ا واماحيا ديه 
إعلان موقف سياسي قديم» وكتاب خالد محيي 
الدين  ١955(‏ ) والآن أتكلمء. يقدم سرداً 
لأحداث هامة من وجهة نظر أحد المشاركين فى 
ع الكحدات: إن بحسي ماء شيا تعلماءع 
دفاع «موقف»: بينما تصل سيرة إحسان عباس 
)3٠١#-19470(‏ الذاتية غربة الراعى )١9987(‏ 
إلى الاستخلاص الحياتي التالي» الذي يعيد ذكرى 
طفولية : «فإذا هو يقف فوق مزبلة كأنها رابية؛ (ص 
4). و«الدنيا مزبلة» هي إحدى مقولات الصوفية 
العرب» كما هو معروف. 

إن بعض السير الذاتية العربية مكتوب 
بنرجسية عالية» كما في كتابي عباس محمود العقاد 
)١954-1846(‏ أنا (1954) وحياة قلم 
»)١974(‏ وبدمج عنواني الكتابين يبدو كأن العقاد 
يقول «أنا قلم». وبعضها الآخر مكتوب بشفافية 
وعذوبة تدمج تاريخ الذات بتاريخ الثقافة» كما في 
سيرة يحيى حقى أشجان عضو منتسب (1/5ا19). 
أما شفافية «الأيام» لطه حسين» فهي مشهورة» 
وربما كانت هذه الميزة أحد أهم أسباب ديمومة 
قراءتها وتأثيرهاء وتكاد تكون السيرة الأهم في 
تاريخ هذا الجنس الأدبي في الثقافة العربية الحديثة. 
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هذا الطوفان المعاصر للسِيّر الذاتية في الأدب 
العربي يعيد السؤال عن التعريف والتحدي غير 
الممكنين لهذا الجنس الأدبي»؛ وعن محتوى السيرة 
ودلالتها على الأقل» فهل تكون السيرة الذاتية يحرد 
استرجاع لسنوات مضت» خصوصاً سئوات 
الطفولة؟ أم هي آلية دفاع نفسي أمام مصاعب 
خاصة وعامة في راهن الكاتب؟ أم هي تسجيل 
للرحلة الحياتية والفكرية والعقلية وتطوراتها كما 
يراها راوي السيرة؟! وإذا كانت السيرة الذاتية 
هكذا ‏ سجلاً لفكر الكاتب وعقله ‏ فهل من 


الممكن اعتبار كتابات الكاتب سيرته الذاتية 
الحقيقية» حتى ولو كانت في الرياضيات والعلوم؟ 
إذ إن كتابات الفرد ونتاجاته وأعماله كلها تشي 
بتاريخه» عاماً وخاصاء مثلما تشى باهتماماته 
وتعاله الدانقل :وتشاطه للنا رمي وشتكل الأبعاد 
الأساسية لمق للشخصية وللسيرة الفردية. 


يبدو أنناء بدءاً من هذه اللحظة ‏ الفكرة» 
نكاد نغادر الدائرة الضيقة لمفهوم «السيرة الذاتية»» 
أي نغادر «ذاتية» ا لندخل رحاب المجتمع 
والتاريخ العامين؛ ندخل دوائر الزمان والمكان 
والبشرء ذلك أ جا ات السيرة وسيرته معاً 
إنما يتحققان في مكان وزمان محددين» وبين بشر 
محدّدين » فأنت - مثلاً - لا تستطيع أن تغفل أن طه 
حسين كتب «الأيام» في مصر في منتصف 
العشرينيات من القرن العشرين المنصرمء بعد 
صدامه مع الأزهر والمؤسسات الاجتماعية 
التقليدية. وبهذا المعنى تكون السيرة» ومهما بدت 
ذاتية» جزءاً من نسيج خيوط زمان صاحبها 
ومكانه وبشره. ومن هنا ربما نستطيع القول إن 
السيرة الذاتية هى من بعض علامات ودلاللات 
الزمن الذي كُتبت فيهء وببذا المعنى - أيضاً - تكاد 
رحلة طه حسين في سيرته» من كتاب القرية إلى 
الأرض إل الجامعة إلى ياريسى» كشابةة إند ل لفل 
هي» رحلة المجتمع والثقافة العربيين على خط 
الرحلة نفسه. وقل القول نفسه عن ثلاثية حنا مينه 
الآنفة الذكرء حيث يعادل اكتشاف الطفل للفقر 


والأفكار الاشتراكية ظروف المجتمع العربي الفقير 


آنذاك ؛ وبحثه واكتشافه أفكاراً جديدة. 
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ربماء عبر هذا التحليل أو هذا العرض» 
تصبح السيرة الذاتية أكثر غنى من جرد اسرد 
استرجاعي لزمن فردي»» أو اكترامن عرد يه 
بحثاً عن «زمن مفقود) أو «حنين إلى ماض" يُرسم 
ا له شعن : وربما تكون السيرة الذاتية» إذا ما 
نظر إليها هكذاء أكثر من محاولة عودة إلى «الرحم 
أو احتماء بزمن آمن. وأكثر من يجرد 0 
الذات» وقت الملمات العاصفة» العامة والخاصة. 


وربما تكون السيرة الذاتية حصيلة جديدة 
لكل ما تقدم» لكننا وصلنا إلى نقطة بات معها من 
الممكن الوصول إلى المخلاصة الأهم من هذا 
العرض» وهى أن السيرة الذاتية باتت جنساً أدبياً 
معترفاً به عا فير وجديراً بالقراءة فى السلسلة 
الثقافية العربية. وقد تحققت في سياق هذا الحنيئن 
عمال هامة أبنا» قن مااسيق» إل دكن قليل من 
كثيرهاء لكنها كلهاء وفي مجملهاء قد تشكل 
«سيرة ذاتية» ممتازة للمجتمع العربي الحديث في 
مختلف مراحله وأحواله وأبعاده؛ وربما يكون من 
المفيد والممتع معاً قراءة هذه السّير على اختلافها 
على أساس هذه الرؤية»ء أي قراءة السير الذاتية ‏ 
الشخصية بوصفها سيرة فردية ‏ اجتماعية ‏ 
تاريخية» لصاحبها ومجتمعها وزمنها. 


6 السيرة الذاتية في الرواية 
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يبدو فعل السيرة الذاتية في الرواية العربية 
ملازماً ومحفزاً لتطورها خلال القرن العشرين؛ 
ففي المهاد الذي أرسته روايات محمد حسين هيكل 
وتوفيق الحكيم ومحمود أحمد العشد وإنراهتم امار 
وشكيب الجابريء» كان للسِيِّرِيَ فعل ما 
سيتضاعف ويتنوع بالاطراد مع نبوض الرواية 
العربية وازدهارها. ولئن كان تقري هذا الفعل أكبر 
يسراً في الرواية التي يكون الكاتب باسمه واحداً 
من "قشخصياء ا فالآمر يتعلق - (لرجات دايا هنو 
خارج ‏ نصّي ثما يتوافر من سيرة الكاتب» وهذا 
ما تؤكده بقوة العلامة الفارقة في تاريخ الرواية 
العربية» وهي روايات نجيب محفوظ. 


بالحمري قط عل امامو كاوج وحصي 
تبدو شخصية كمال عبد الجواد فى الجزء الأول 
من ثلاثية محفوظ هي الأقرب إلى الكاتب» 
وبخاصة في طفولة كمال وتعلقه بأمه وبأخته. 
وكذلك في عمله مدرساً وكتابته للقصة والمقالة 
وعشقه لعايدة. وعلى الرغم من غزارة إنتاج نجيب 
محفوظ قبل الثلاثية وبعدهاء فإن الفعل السيري 
في رواياته سيتأخر حتى المرايا 24)١9175(‏ التي 
تمحورت حول الراوي»؛ وقصّت سيرته في الطفولة 
وفى الدراسة الثانوية والجامعية. وهذا الراوي 
دين وموظف منذ أنهى دراسته في الفلسفة في 


١ 


نبيل سليمان 


الجامعة عام .١915‏ ولئن كانت الرواية قد جلت 
مياسم الحب والجنس والصداقة في تكوينه ونموّه» 
فإن فعل سيرة الكاتب فيها يبدو جليا في ما 
رسمت من الشخصيات في ترتيب هجائي» وفي 
مقدمتها ما كان له دور مميز فى التكوين الثقافى 
للكاتب» فحمل أسماء أخرى في الرواية مثل 
إبراهيم عقيل» الذي هو التخييل الروائي لمن كن 
ومثل سلامة موسى الذي حمل في الرواية اسم 
سالم جبير» ومحمد مندور الذي حمل اسم زهير 
كامل. وسيد قطب الذي حمل اسم عبد الوهاب 
إسماعيل. وقد توالى فعل السيرة الذاتية من بعد 
في رواية حكايات حارتنا )١91/5(‏ وفي رواية 
الحرافيش (/191/7): وصولاً إلى قشتمر (1984) 
التى جمعت الراوي في المقهى بأربعة من أصدقائه» 
وجميعهم من مواليد عام 2١4٠١‏ وقد تواصلت 
صداقتهم سبعين سنة. فللراوي في هذه الرواية 
ظله القوي المنتسب إلى الكاتب. وثمة من يرى 
للسيرة أيضاً في ميرامار )١19717(‏ فعلها عبر ما في 
شخصية الصحفي عامر وجدي من ظل الكاتب. 


لقد أطل نجيب محفوظ بعد توقفه عن كتابة 
الرواية ب «أصداء السيرة الذاتية»» وهو العمل 
الملتبس بين الرواية» والشذرات» والشظايا 
القصصية» والتشكيل الأجناسي من الحكاية 


والحكمة. وإلى هذا الالتباس فى تجنيس «أصداء 
الميرة اذاف اانه فا بدا فى زواناها مر 
عامة من اعباس الفعل السشرق» مواء فى اعتياد 
الشخصيات الرمزية ‏ كالضيف الذي يرحل الجميع 
ويبقى رامزاً إلى الموت» أو كالمرأة الفاتنة وغير 
الوفية» رامزةً إلى الدنيا. . - أو في شخصية الشيخ 
عبد ربه التائه» أو في ما يحضر من عالم الطفولة» أو 
في لعبة الأحلام وما تناديه من التداعي الحرء تا 
قامت عليه الأصذاء السيرة الذاتية». 


2 


على درجة أكبر من الشفافية والحفر في الذات 
وتعريتهاء بدا الفعل السيري في رواية سهيل 
إدريس الى اللانيض 93870 )١‏ العى تايعتة سين 
الزواد (المكييه الحناترى) في اسععادة تحجرية 
الدراسة في الغرب؛ فساميء» الذي تبهره باريمس 


أ 


سهيل إدريس 


في رواية إدريس. وقد مضى إليها ليحضر 
الدكتوراه كالكاتب» يأخذه الجنس والعشق. وقد 
تابع الكاتب المتح من سيرته الذاتية في روايتيه 
التاليتين الخندق الغميق )١1158(‏ وأصابعنا التى 
تحترق .4)١4177(‏ ولكن في الفترة التالية شروت 


١٠٠١و‎ 


من باريس» وبعد إصداره مجلة الآداب». التي 
تنسمى فى الرواية الثالثة بمجلة الفكر الحر» حخيث 
يلخ ظل الكاتب (سامي) على حرية الفنان النسائية» 
كما يلح غلل نقد الالتزام الحزي وعلى سلب 
الثقافات الغربية لحرية الفرد. وهذا الالجاح على 
«الفردية»؛ سوف يتنامى فى الروايات السيرية أو 
السير الروائية» بالاطراد مع تفاقم ما ينال من تلك 
الفردية خلال العقود التالية من القرن العشرين. 

أما في العقد الخامس» فقد ظهرت أيضاً رواية 
جبرا إبراهيم جبرا الأول صراخ في تاريخ طويل 
)١1155(‏ التي يبوح فيها بطلها (أمين) لزوجته 
ببعضن ذكريات الكاتب عن طفولته الفلسطينية: كما 
ظهرت رواية فتحي غانم الجبل (198017) وحمل فيها 
البطل اسم الكاتب الذي مضى إلى الأقصر ليحقق 
ف غرة الفاذكة» :فتجالدكالرواية رسدلة فق الفشباء 
وفي الأعماق أيضاً؛ إذ حملت تأملات الكاتب وهي 
خلوة كروانة وصلة بالتوتياضم الشهافة والعحف: 
ينا ونوج . 


لكن التعبير الحاسم للسيرية في الرواية 
كنموذج جمالي تتفاعل فيه جماليات السيرة الذاتية 
والرواية» سيأ في رواية الطيب صالح موسم 
الهجرة إلى الشمال :»)١1717(‏ إذ تعيد صوغ الذات 
بالاخر» وتنبني بحساسية جديدة» فيذهب النقد إلى 
المطابقة بين الكاتب والراوي» أو إلى انسراب سيرة 
الكاتب في شخصيتي الراوي ومصطفى سعيدء. أو 
إلى البحث عمًا في حياتهما في لندن من حياة 
الكاتب. . وكل ذلك ثما تعززه دراسة الراوي في 
لندن» وحلوله في غرفة مصطفى سعيد بعد عودة 
الاخررمه معترنه نانع إل الررطىن .ركد للك اقنفاء 
الراوي بعد عودته إلى الوطن لخطى سعيد. وصولاً 
إل تساؤله الدى :يويد التباس غلافة السيرة الذاتية 
بالرواية التباساً: «هل مصطفى أكذوبة؟ طيف». 
حلمء كابوس أل بالقرية؟6 واهل يمكن أن يكون 


ما حدث لمصطفى سعيد قد حدث لى؟) 


بمثل هذه الحساسية الجديدة: والتفاعل 
الجمالي بين السيري والروائي» أقبلت الرواية 
العربية على مغامرتها الحداثية الكبرى على يد من 
عغرفوا بجيل الستينيات في مصر. وهنا تنبغي 
الإشارة إلى رواية صنع الله إبراهيم تلك الرائحة 
© وإن كان ظهورها كاملة قد تأخر عشرين 
سنة. وهذه الإشارة تذهب بخاصة إلى الروايات 
التى عبّرت عمّا فى السّير الذاتية لأصحابها من 
اريت السجن والملاحقة والتخفى والفرار لأسباب 
انيه وهو ها امدواتد ف :دف لدان العرنية 
طوال العقود التالية. 00 


كك 


من جيل الستينيات في مصر برز جمال 
الغيطاني؛ الذي سيقدم في روايته التجليات 
(198) شذرات من سيرته منذ تكوّن في الرحم» 
بالاشتباك مع سير والده وجمال عبد الناصر 
والحسين» حيث كان للفعل الصوفى شأوه فى بناء 
اوراس وسووف ررق الكانت عدا عع ترز انان هل" 
أشطار من سيرته الذاتية» تحت عنوان «دفاتر 
التدوين». ابتداءً برواية خلسات الكرى .)١195(‏ 
وفي هذا السياق» تأتي رواية عبد الحكيم قاسم 
محاولة للخروج )١198(‏ التي يحمل بطلها اسم 
الكاتب» كما تحوّره العامية المصرية (حكم). ولئن 
كانت السيرية تتلامح أيضاً في رواية عبد الحكيم 
قاسم أيام الإنسان السبعة من خلال نشأة شخصية 
عبد العزيز والكاتب في القرية ودراستهما الثانوية 
والجامعية.. فإن فعل السيرية أقوى في رواية 
«محاولة للخروج»» تعبيراً عن الفردية التمردة - 
منذ هزيمة ١97177‏ - على سائر المحرمات» والمبْهَظة 
تحت وطأة المتغيرات العاصفة المتوالية» ومنها 
بخاصة تفاقم الطغيان السياسي والاقتصادي 
والاجتماعي». وهذا ما ستعبر عن شطر منه رواية 
خيري الشلبى وكالة عطية )١975(‏ فى تصوير 
تجربة الكاتب في عالم الصعلكة والمهمّشين» كما 


١١و‎ 


سيعبّر عن أشطار منه إدوار الخراط فى أكثر من 
رواية» منها ما يتعلق بالطفولة واليفاعة في فضاء 
الاسكددرية كؤواية كزاجا وعفران 63250 
ومنها ما يتعلق بالأمكنة التي خبرها الكاتب في 
قريته ألحميم وفي الإسكندرية كرواية يا بئات 
اسكندرية )١1140(‏ التى يتوالى فيها حضور 
الطفؤلة: إن كات الخضرو الأاكير لدكريات 
الشباب» ولتجارب الأصدقاء ومراسلاتهم. 


إن إدوار الخراط لا يني يحفر في ذاكرة قريته 
أخميم (حجارة بوبيللو ‏ 1948). وذاكرة 
الإسكندرية (حريق الأخيلة  42١994‏ والمجتمع 
القبطي وتجربة المعتقل. وفي هذا الحفر السيري 
الروائي تتفجر مغامرة الكاتب اللغوية واللعب 
بالكولاح: 'الرسائل» النوميات» ليكون للخزاط 
أنموذجه المتفرد في تشغيل السيري في الروائي» 
مثلما كان لغالب هلسا9”555١-9848١)‏ 
أنموذجه. ولكن بعناصر مختلفة. فهذا الكاتب 
الأردني الذي عاش طويلاً فى مصرء أعطى لبطله 
اسمه غالب فى روايته الخماسين .)١91/5(‏ ومثل 
الكاتب جاء البطل شاباً أردنياً مسيحياً وشيوعياً 
وكاتباً يقول: «أنا لا أكتب إلا نفسى». وهذا ما 
أكانه من فيل روائة انحل )فيا 
صورت من تجربة بطلها غير المسمّى في العمل مع 
الفدانيين فى فماة البمويسن» وفي رغيينة مسن 
المخابرات» وفى علاقته بناديا. وسوف يعود 
الكانب فق روابعه الأخيرة الروايون 1581/1 ) إل 
عيدانه فى فصي ككانن وكسحين حابي 
وكمناضل شيوعي» متسمياً هذه المرة ب «إيهاب»» 
الثذق سسكرر في هده الروائة يننهوم. غالب يهالينا 
للرواية» إذ يقول عن تفيدة: ١لم‏ يكن يخطر على 
بالها أن غالبية الروايات الجيدة هي على نحو ما 
سيرة ذاتية». وقد مورك رواية فاذنة وجوه لتخلداد 
)١1984(‏ الفترة التى عاشها هلسا فى بغداد بعد 
طرده من القاهرة. لكن العناصر السيرية في هذه 


الرواية بدت مشوشةء وهو ما عزز الروائي فيها 
على السيري» وهذا ما كان أيضاً باستخدام تقنيات 
أحلام اليقظة والاستيهامات والكوابيس. وعلى 
غرار روايات الكاتب جميعاً. لا تغيب الطفولة» 
ويكون للمرأة فعلها العميق» كما للجنس والحب 
والحسد بعامة؛ فليل في رواية (ثلاثة وجوه 
لمكن 4 قرك ريات الطفولة : فمجرن الذاكرة 
وتتصدى للنسيان. وليلى هي ملجأ البطل/ الكاتب 
من الرعب الذي يحياه على كل مستوى. ولعل 
التجلي الأكبر تفرداً للمرأة هو ما كان في رواية 
سلطانة (1941)» حيث لا ملاذ للذات المعطوبة 
إلا المرأة الكلية التي تتوحد فيها الأم والمومس»ء 
وبما يشي بقوة - بعقدة الأم في شخصية سلطانة 
كما في غيرها من روايات الكاتب. 


اكات 


لقد تواتر حضور الكاتب باسمه الصريح منذ 
عبد الحكيم قاسم وغالب هلسا- وكاتب هذه 
السطور فى رواية المسلة  )١985(‏ بما يعنيه ذلك 
لل 0 
الشخصيات الروائية واقعيةء بخلاف الإبهام 
بتغليب الروائي وبالتحرر من السيري عندما يختلف 
اسم الكاتب عن اسم الراوي أو البطل» وبما 
يعنيه ذلك كله من تقنْع الذات بالقناع الروائي من 
أجل هزيمة المحو واستعادة الماضى حنيئاً أو نقدأً 
أو تأملاً. وما يجٍسد بامتياز هذه الإشكالية رواية 
حليم بركات طائر الحوم )١1984(‏ التي تبدأ بهذا 
التصدير: «تفرج يا حبيبي وشوف/ حليم بركات ع 
المكشوف»). وقد استعاد الكاتب فى الرواية صورة 
أبويه وعهد الطفولة والشباب ليق والدراسة 
والزواج. . عبر الفضاءات التي تطوحّ فيهاء منل 
نشأته في قرية الكفرون (سورية) إلى بيروت 
وواشنطن وديترويت. أما خليل النعيمي». فيبدأ 
روايته القطيع )١997(‏ بقوله: «أنا خليل النعيمي 
من البوادي والسّراح» في الثامنة والخمسين» 


١١و74‎ 


وسنوات أخرء أخرجء أخرج من البلاد والعبادا. 
لكن هذا «الخروج» يتركز في شخصية عباس التي 
تشكل شخصية الفتى خليل» حتى لتغدو شخصية 
عباسء الإيقاع الناظم للرواية. وربما كانت رواية 
النعيمي التالية تفريغ الكائن )١19945(‏ أكبر سيرية 
من سابقتهاء على الرغم من أن راويها لم يمحمل 
اسماً؛ فإلى استعادة موت الأب وهو ما جاء أيضاً 
في رواية (القطيعة) ‏ تنثال ذكريات النشأة في 
الجزيرة من الشرق السوري» وذكريات العمل في 
الجيش والإقامة في دمشق ثم الفرار إلى باريس » 
على إيقاع خراب العلاقة بين المرأة التي بلا اسم 
أيضاًء وبين الراوي الذي مبجس بالقول: «أريد أن 
أرى ذاتي القديمة وهي تتراجع أمام ذاتي الجديدة». 


تتضاعف إشكالية إعلان اسم الكاتب أو 
إغفاله حين يغفل أيضاً تجنيس نضّه أو حين يعلن 
هذا الجنس كرواية أو كسيرة ذاتية روائية. وفى 
روايات محمد شكري (1985-- )50١4‏ تجسيد 
بالغ الخصوصية والتعقيد لكل ذلك؛ فالكاتب 
يحدد نصّه الأول الخبز الحافي )١987(‏ كسيرة ذاتية 
فقطء على الرغم من النسغ الروائي فيهاء وهي 
تؤرخ للذات من خلال الجسد بين عامي ١9176‏ 
و9655١»‏ سواء بمقارعة سلطة الأبوة أو هبتك 
المحرمات أو بالدفاع عن الطفولة المسروقة أو 
بالشخصيات الصعلوكية أو بتكسير الزمن 
وبالمشاهد الحوارية. وسوف يتابع الكاتب هذه 
السردية في زمن الأخطاء »)١997(‏ فيتقدم الزمن 
من حيث انتهى في «الخبز الحافي» إلى الستينيات» 
ويرسم الكتاتبيتققيات قثن رؤيعه لشتغصيانك 
أجنبية هامشية عاشت فى المدينة (الكوزموليتية) 
القن تلق ا سنا وأعمال الكاني + لدت وإذا 
كان «زمن الأخطاء» يبدو أشبه بكتاب تأمّْلل - 
أشرت منذ قليل إلى التأمل والنقد واعطنين من 
استعادة الماضى - فإن السوق الداخلى )١1984(‏ 
يبدو أكثر أعمال محمد شكري روائية» مقابل طغيان 


السيري في الأعمال الأخرى بدرجات مختلفة. 
بالاعتماد عل الحواربخاصة» ريدم الكاتت فن 
«السوق الداحليى» الاثار السلبية للهيبية فى ستينيات 
القرن الماضيء في المدن المغربية» وقدم بخاصة 
شخصية الفنان روبرتو الذي يقتني لوحات 
اليهودي» ويمثل أنموذجاً خاصاً في الفردية بوقوفه 


مع الجميع وبافتراقه عن الجميع في آن. 


يتجسد الفعل السيري في روايات محمد 
شكري حفراً ذ فى البنى الاجتماعية» ليعرّي سوءاتها 
وما يتأتى جراء ذلك من انهيارات روحية وقيمية. 
وهذاالحفر لا يوفر ريفاً ولا مدينة»ء وإن كان 
يتركز في فضاء طنجة التي ينعتها الكاتب بالمدينة 
المناهة:المسيوكة. الفعوضة. بل إ3 الف بكر ل قي 
قاع المدينة» في عالم العهر والشذوذ الجنسي؛ ففي 
الشطار )١147(‏ تتصدر الريفية التي توقعها 
مواخير طنجة» فتغدو خطراً مسموماً على 
عشاقهاء كأنما هي تدمرهم انتقاماً لما آلت إليه. 
وفي المقابل ثمة شخصية كنزة التي تنشد الحب» 
فينقذها الحب من البغاء. ومثل هاتين الشخصيتين» 
ل الأخرى» هو ما يشغل 
آخر أعمال الكاتب جذور .)23٠٠١(‏ وقد نص 
الكاتب على أن هذا العمل «سيرة ذاتية روائية» لينم 
عن إدراك عميق لإشكالية إعلان أو إغفال الكاتب 
لجنس نصّهء وليس ذلك غير شطر ثما تنطوي عليه 
أعمال شكري من إدراك عميق للفعل السيري في 
الرواية» وهذا ما يعبّر عنه فى الفصل الأخير من 
«جذور»ء إذ يقول: «وجهي في فصول» ويقول: 
«سيبقى في رمزي وليس حياتي». وقد رسم كل 
فصل من «جذور» شخصية» فنهضت السيرة 
الذاتية الروائية قصصا/ فصولا/ وجوهاًء يتصدر 
كلا منها نص يضارع قصيدة النثرء وكأن الكاتب 
قسّم نفسه في نفوس كثيرة: الساقية فاطي» والأم 
للا شفيقة» وسيرة كل منهما في الدعارة» علال 


١٠١0و‎ 


الذي يضاجع أباه. . وكل الذين واللواتي يمور 
بهم ومن قاع المدينة وهامش المجتمع. 

في ذروة أخرى من المغرب» مضاهية ومفارقة 
لا أنجز محمد شكريء تأتي روايات عبد الله 
العروي السيرية» ابتداءً ب الغربة )2)١91/١(‏ حيث 
تماهى الكاتب بشخصية إدريس». وتفاعلت فى 
الوؤابة القميمن الفوعية لستحصات قهري ؤلار: 
وعمر ومريم» لترسم سيرة إدريس منذ الطفولة» 
وبخاصة منذ استقلال المغرب. وبالتعلق مع سيرة 
مارية التي تفارق خطيبها إدريس إلى المهجر خمسة 
عشر عاماًء تعود بعدها في رواية اليتيم )١9174(‏ 
لتلتقي إدريس وهو في عراك مع الماضي؛ ومع 
الحاضر الذي يتفجر بالفواجع المهنية والسياسية 
والأسرية. لكن مارية ستختفى من جديدء بينما 
تعرواض السيرة فى ززاية الفريق دخزة )انان 
تبلغ شأوها في رواية أوراق: سيرة إدريس الذهنية 
(19484) التي توت بنية الكتاب في المفتتح 
والهوامش» ومارست لعبة عثور الراوي على 
مذكرات ووثائق إدريس» فغطت تكونه الفكري 
ورحلته إلى الغرب. وفي الروايات الأربع لا تفتأ 
القصص الفرعية تتناسل واللغات تتعدد بين السرد 
العام والتصوف والمحاضرة والرسائل والرياضة 
والفلسفة» بين الشعري والسوقي والعامي 
والأسطوريء. فتعكس اللغة الروائية بذلك» مثلها 
مثل ملاعبة الضمائرء المتغيرات الاجتماعية 
والثقافية» لتنتج خطاباً يقطع مع ماضي الكتب 
الصفراء كما يقطع معالآخر(الغرب) 
الاستعماري» ويتطلع إلى أفق إنساني رحب. 


قبل محمد شكري وعبد الله العروي تلامح 
الفعل السيري في الرواية متواضعاً في روايتي 
عبد الكريم غلاب سبعة أبواب )١9755(‏ ودفنًا 
المافنى (1555): وإذا كان غلات: سيؤاصل :صنبعه 
هذا فى روايتيه سفر التكوين )١947(‏ والشيخوخة 
الظالمة »)١14494(‏ فإن إنجازات أخرى في المغرب 


ستعزز إنجاز شكري والعروي» كما في رواية محمد 
زفزاف المرأة والوردة )١19757(‏ التي يحمل بطلها 
الاسم الأول للكاتب» بينما يتقنع الكاتب بشخصية 
بومهدي في رواية أرصفة وجدران .)١1975(‏ 
والروايتان تتقاطعان مع ما للجنس في روايات 
شكري» وتفارقانها في النزوع الحداثي. أما محمد 
برادة» فيذهب في روايته لعبة النسيان )١941/(‏ 
أبعد في هذا النزوع» عبر تشغيله عدداً من الرواة» 
وعلى رأسهم راوي الرواة الذي يحاوره الكاتب 
نفسهء وكذلك عبر اللعب باللغات وبالأحلام 
وبئويّات الصورء من أجل استعادة زمن الأم في 
فضاء مدينة فاس. وقد سعت رواية مثل صيف لن 
يتكرر )١195(‏ للكاتب نفسه إلى استعادة زمنه التالي 
في القاهرة» وذلك في هيئة محكيات تراوغ الرواية. 
وعلى نحو آخر تعلق الفعل السيري بالسجن 
السياسي وبالتجربة السياسية اليسارية في رواية 
عبد القادر الشاوي كان وأخواتها :)١485(‏ حيث 
تختزل أسماء الشخصيات والجمعيات إلى حروف» 
وتتمحور الرواية على تجربة الكاتب في المعتقل عام 
4 لكن الكاتب سيعود إلى ما قبل ذلك من 
الطفولة والشباب في روايته دليل العنفوان )١985(‏ 


متقدعاً بشخضية محمد الرطونء حيث يتداخل 
الواقعى بالمتخيلء ويبدو نقد الذات غاية أولى 
وكبرى. 

جك 


لتجليات الفعل السيري في الرواية العربية 
ضروب أخرى تنادي الصدق الرمزي والتذكر 
الرمزي» وتتغيًا تمويه الذات في النص وإعادة 
ري القاي نا بها تن زتورييا كا بج كرح جثرا 
إبراهيم جبرا (1979- )١1144‏ خير تعبير عن 
ذلك؛. منذ روايته الأولى صراخ في ليل طويل. 
وقد يسّر جبرا تعرّي الفعل السيري في رواياته بما 
صرح به في كتابيه في السيرة الذاتية البئر الأولى 
(1945) و شارع الأميرات .)١1414(‏ وقد قال في 


مقدمة الأخير إن روايته يوميات سراب عفان 
»)١495(‏ ومقالاته في تأملات في بنيان مرمري 
وفي معايشة التمرة وأوراق أخرى» وحواراته في 
الاكتشاف والدهشة. ليست «إلا استكمالا من نوع 
ماء بصورة غير مباشرة لهذه السيرة». 


في رواية السفينة )١1117١(‏ تمتزج أقوال عصام 
السلمان بأقوال متداولة للكاتب. وتمتزج ذكريات 
وديع عساف المقدسي المسيحي اللاجئ ‏ كالكاتب - 
بذكريات متداولة للكاتب (عن جورة العناب مثلاً). 
وقد صدّر جبرا هذه الرواية بما ينفي أي شبه بين 
الرواية والواقع. ومثل هذا النفي تصدر الكثير من 
الروايات السيرية منذ عهد الرواد ولم يزل». طلبا 
للتقية وتحاشياً للرقابة السياسية أو الاجتماعية» 
وهذا ما يبِينْ وطأة هذه الرقابة على هذا النمط من 
الرواية» كما على الكتابة بعامة. أما جبرا إبراهيم 
جبراء فقد تقنّع في روايته الكبرى البحث عن وليد 
مسعود )١91/8(‏ خلف شخصية بطلها وليد. الذي 
ألف كتباً منها كتاب «البئر»» ولا تخفى الإشارة هنا 
إلى كتاب جبرا «البثئر الأولى». وقد زخر الفصل 
السادس من الرواية ‏ وفيه الجزء الأول من السيرة 
الذاتية لوليد مسعود ‏ بما هو من حياة الكاتب» 
مثل: زلزالا95١‏ فى فلسطين؛ فضاءات 
الطفر لقة اكشاف الع الى وهل اريف بركلالاكن 
امتقتطاب :ولا سرد للكاء زر وله ولك زيات 


ومسيحيته ونخبويته ونر جسيته. 


قريباً من ذلك جاءت روايات حنا مينه منذ 
الثلج يأتي من النافذة )١979(‏ التي تقنّع فيها 
بشخصية فياض الشيوعي الهارب من دمشق إلى 
بيروت إبّان الوحدة السورية ‏ المصرية ١948/8(‏ - 
0١‏ ©).. وسوف يعود الكاتب فى روايات أخرى 
التماعافه فى نفدي أحرى ما كان تغرف 
باللعمافر الأشكر اكن أ اشير عو علي هت 
الآخرعما هن في الووايانك السيرية القى يضييت 
إلى لندن أو باريس أو أضريكا شزواية الربيع 


والخريف )١984(‏ يصير فيها الكاتب (كرم 
المجاهدي) الأستاذ والكاتب والدون جوان المنفى 
في المجر. فى إزواية المفتامرة الأخيره (4:497؟) 
يصير الكاتب (زبيد الشجري) الكاتب المنفي في 
العينيوفد إررد الكاتيت فن اسك :لز ايةتينا 
يطابق بيئه وبين بطلهء وهو ما يدفع إلى السؤال 
عن مجانية التلطي خلف زبيد الشجري. 


لعل الإنجاز الأكبر لحنا مينه في الرواية 
السيرية أن يكون ثلاثيته بقايا صور (19105) 
والمستنقع (191/7) والقطاف (987١)؛‏ ففي الجزء 
الأول استعاد الكاتب طفولته بين الثالثة والثامنة» 
معولاً على ذاكرة الأم» ثم تابع في الجزء الثاني حتى 
بلغ الخامسة عشرة. وفي هذين الجزأين يصور 
الكاتب - عبر ترخل أسرته ‏ عشرينيات وثلاثينيات 
القرن الماضى فى لواء اسكندرون قبل أن تضمّه 
تركيا إليها عام 1976 ليث ترح الكناتب امع 
أسرته إلى اللاذقية وريفهاء وهو ما قام عليه الجزء 
الثالث («القطاف)). 


لات 


لقد كانت للكاتبة العربية مساهمتها المتميزة فى 
هد لنياف ركني ماك منيا قي موده طلعة تلود 
حتى العقد الأخير من القرن العشرين. وقد كانت 
البداية فى رواية ليق بعلبكى أنا أحيا )١9454(‏ 
وزوآية كرليت خوري أيام معه (1909١)؛‏ إذ انطلق 
السرد في هاتين الروايتين ينشد تذويته في صوت 
مفعم بالتمرد على التحديدات كور وفي 
السبعينيات» سرى من السيرية ما سرى» ثما يتعلق 
بيوميات غادة السمان في أثناء الحرب الأهلية في 
بيروت. وذلك في رواية كوابيس بيروت 
.)١1911(‏ لكن الرواية السيرية ستبدو لغادة السمان 
رواية مستحيلة». وبذلك عنونت روايتها الرواية 
المستحيلة: الفسيفساء الدمشقية :)١9194(‏ وهي 


رواية سيرية بامتيازء استعادت فيها الكاتبة بأسم 
«زين» صورة والدتهاء وتربية أبيها لها بعد وفاة 
الأم» كما استعادت مغامراتها مع أقرانها من 
الصبيان وتعلقها بالبومة وحلمها بالطيران»ء وسوى 
ذلك ثما دفع به التذكر الرمزي. وعلى غرار ذلك» 
كانت رواية عالية ممدوح النفتالين »)١985(‏ سوى 
أن السيرية هنا مضت من الطفولة إلى الزواج 
والطلاق. حيث بدا الزوج قناعاً للذات التي 
تسمّت «هدى». وتابعت سرد سيرتها في رواية 
الولع (1998). ١‏ 

في العقد الأخير من القرن العشرين اندفقت 
الروايات السيرية للكاتبات من مختلف الأجيال. 
فمن السابقات كتبت ليل أبو زيد رجوع إلى 
الطفولة 2»)١997(‏ وكتبت هيفاء زنكنه فى أروقة 
الذاكرة )١445(‏ عن سجن النساء والقمع والتجربة 
الحزبية اليسارية العراقية وعن الطفولة» في لقطات 
بانورامية وفي مراوحة بين السرد والميتاسرد. إلا أن 
الفعالية الكبرى في هذا الدفق الروائي السيري 
كانتا للاماء ادص القن زات الأفزان مد 
الكتّاب» ومنها: مى التلمساني دنيا زاد (/1991): 
وببيجة حسين مرايا الروح (1491)؛ وربيعة 
السالمي الجلادون :.)١1947(‏ وسحر الموجي دارية 
:)١1494(‏ ومليكة مستظرف جراح الروح 
(6)». وخديجة مروازي سيرة الرماد ,))5٠١١(‏ 
وكثيرات سواهن. 

والغو كيها اسض يذه :اناغ الشفنائية 
كأعمال أولى ‏ من غضاضة التجربة» فقد شكلت 
إضافة هامة إلى ما كتبه الكتّاب من الجيل نفسهء 
وما كتبه السابقون والسابقات. ليتأكد الفعل 
السيري في نموض الرواية العربية تعبيراً عن نمو 
الفردية وتأزمهاء وعن وعي الذات بوعي الآخر 
في المجتمع وفي العالم» وحيث كان التجريب 
والتجديد علامة كبرى لهذه المغامرة الفنية الكبرى. 


2 السيرة الروائية في الأدب العربي الحديث 


تالاه 


كان غوستاف فلوبير(١485١6-1٠188)‏ 
يقول: «أنا هى السيدة بوفاري». والسيدة بوفاري 
مى معائلة انيم ترؤاية فلوبير المعروفة ذا الاسم : 
مثلما هى الشخصية المحورية أو الرئيسية فى هذه 
الرواية. أما نجيب محفوظ» فيؤثر عنه أنه صرح 
أكثر من مرة: (أنا هو كمال عبد الجواد». وكمال 
عبد الجواد هو إحدى الشخصيات الثلاثية» 
والشخصية الأبرز فى الجزء الثالث والأخير منهاء 
السكرية  .)1981(‏ 

لكن الرواية ليست مجرد سيرة ذاتية فردية 
لكاتبها حتى تكون سيرة إحدى شخصياتهاء ولو 
كاك المحصية التحووية 'فن الرؤانة الع معادلة 
اتسوةة الكانين المخصية كما نتد رن للا 
غوستاف فلوبير ونجيب محفوظ. فالرواية» كما هو 
معروف. هي رؤيتها الكلية؛؟ هذه الرؤية التي تنبثق 
من نسيج الرواية وشبكة علاقاتها وأحداثها الفنية» 
من «رؤية العالم) المعلنة» أو المضمرة» في الرواية» 
وهي رؤية مستخلصة من بناء الرواية أو من 
قراءتماء وربما من هنا يصح القول إن أشخاص 
الرواية جميعاً هم أبعاد وأبعاض من شخصية الكاتب 
وسيرئة الذائية تفده تتيقصياتت' الاق «العدلافب 
دلالاتبا معادلان للتعدد في ذات الكاتب وللتعدد 


محمد كامل الخطيب 


في المجتمع والحياة» وربما يكون هذا هو السبب 
الكامن خلف «تعدد الأصوات» فى الرواية. 


بهذا ربما تكون الرواية التي يكتبها الكاتب 
لحظة من حياة» أو لحظة من سيرة حياة كاتبهاء 
مثلما هي لحظة أو بُعد من أبعاد تاريخ مجتمعهاء 
ومثلما هي لحظة من لحظات تاريخ الجنس الروائي 
الذي تنتمي إليه. وبهذا المعنى ريما نستطيع تفسير 
قول فلوبير: «أنا هي السيدة بوفاري», على أنه 
يعني أنه هو هذه الرواية» بكل ما تمَثّلء وبكل ما 
تعني» وعلى مختلف المستويات؛ أي بكل رؤيتها 
الكلية وأبعاد هذه الرؤية ودلالاتها. 


2 
فى هذه الحالة قد تكون حياة الشخصية 
الرؤاقة - إتذاثة اسضارة ضكر تسنياة ادق وزهة 
ومجتمع. ويمكن أن تكون الفترة إياهاء مع بلادها 
ومجتمعهاء استعارة مكبّرة لحياة الشخصية الروائية - 
الذاتية وآلية تكوّن وعيها وفنها. وفي رحلة الذهاب 
والانات مانن الاستعازتى» زقزا «الكنات تقر أ 

الحياة والمجتمع وسيرة الكاتب ورؤية العالم. 

لكن حياة الروائي وسيرته الذاتية» وحتى 
فنه» افص هن اسيرة تمه واي مثلما 
لا تنفصل مشاغل الروائي وهمومهء حتى الفنية 


منهاء عن هذا الملجتمع وهذا الزمن. فالرواية 
منسوجة من رقعة ثلاثية الأبعاد والألوانء وهذا 
«المثنلث» هو مثلث: الزمانء المكان» الإنسان. 
وربما من هنا تبدأ الرواية» بما هي سيرة لكاتبها - 
يحسب هذه القراءة - تصبح كذلك» سيرة ذاتية 
لمجتمعهاء مثلما هي - الرواية - فصل في السيرة 
الذاتية لجنسها الأدبي وتاريخها الأدبي ‏ الروائى. 

في الإمكان اعتبار ثلاثية نجيب محفوظ بين 
القصرين .)١9505(‏ قصرالشوق ,)١1905(‏ 
السكرية 24)١9451(‏ وعبر نسيجها الروائي وتعدّد 
شخصياتها وزمنهاء وعبر رؤيتها الكلية» إذا أخذنا 
بما تقدم» سيرة ذاتية لراويها أو كاتبهاء كما في 
الإمكان اعتبارها «سيرة ذاتية» لمصر خصوصاً. 
والمجتمع العربي عموماً في الفترة ما بين الحربين 
الأوروبيتين ‏ العالميتين خلال النصف الأول من 
القرن العشرين المنصرم. وبهذا المعنى فإن الثلاثية 
سيرة ذاتية داخلية ‏ خارجية» خاصة ‏ عامة فى 
الوقت تقتف :وريه كان هذا نا تقوله أن ما تفعيله 
كل رواية جادة أو كل كتابة ذات مستوى رفيع . 
وبهذا المعنى» فإن الخبز الحافي (1981). لمحمد 
شكريء ليست مجرد سيرة شخصية. أو سيرة 
للشقاء الفردي أو الحقيقي الاجتماعي الذي ارتفع 
الكاتب منه». بمقدار ما هى سيرة للشقاء البشري 
عموماًء وتبيان كيف ايخرج الحي من النتن 
والمتحلل» (ص 8). 


قد تكون الرواية سيرة ذاتية شخصيةء كما 
في رواية حنا مينه: بقايا صور 2)١1915(‏ وكما 
فى رواية محمد شكري الآنفة الذكر. وقد تكون 
السيرة الذاتية هي العنصر الأبرزء كما يمكن أن 
نقرأ في كثير من الروايات العربية» مثل الزمن 
ا موحش (1917) لحيدر حيدرء وقد تكون الرواية 
سبيرزة :ذانية بدعائليةه كسا فى روانة فَبدقي 
إسماعيل (19474- 1917) العصاة (195), 
وقيلاتكرن الرؤاية سيرة ذائية الفموعة بشرية 


١ 


خلال جيل واحدء أو فترة زمنية محددة» كما فى 
زؤانة سي كيال:(155-23451) :كادي 
الغرام ,2)١9155(‏ أو كما في رواية فتحي غانم 
(19474-١٠٠)الرجل‏ الذي فقد ظله. وقد 
تكون الرواية سيرة داخلية لحياة ومعاناة داخلية 
لمشكلة حضارية ‏ تاريخية ‏ اجتماعية»؛ كما في 
رواية قنديل أم هاشم (194) ليحيى حقي 
(995-1905١)ء‏ ورواية موسم الهجرة إلى 
الشمال )١1955(‏ للطيّب صالح». حيث تعرض 
هاتان الروايتان سيرة المثقف العربي في لقائه مع 
أفكار ونمط حياة الغرب الأوروبي الحديث خلال 
النصف الأول من القرن العشرين» وبدهى أن 
الرؤانك تعر هنان كلمت :ةب زداقية 
لصاحبهماء مثلما تقدمان سيرة عامة للمجتمع 
العربي وهو يعانيٍ هذه القضية إياها. 


ثلاثية حنا مينه السيرية: بقايا صور 
(191)» المستنقع (/191), القطاف )١185(‏ 
مشلا تروي سيرة طفل يكتشف العالم مع تفتح 
وعيه الذاتي» مثلما تروي فى الوقت نفسه سيرة 
بلاد - مجتمع يكتشف وعيه وينفتح على العالم 
الحديث وعلى أفكاره وقضاياه. وكما يكتشف الطفل 
فى الرواية الحب والفقر والسياسة»ء فإن بلاداً 
ومجتمعاً يكتشفان هذه القضايا والأفكار والأوضاع. 


تت 


تروح الرواية وتجيء ما بين العام والخاص» 
ما بين الفردي والجماعي» ما بين الواقع والمخيلة. 
مثلما تروح وتجبيء ما بين السيرة الذاتية والسيرة 
الاجتماعية» بحيث يصبح الخاص عاماًء ويصبح 
العام خاصاً. بحيث تصبح السيرة الذاتية رواية 
عامةء وتصبح الرواية سيرة ذاتية. وهذا التحليل» 
إذا ما أخذنا به» يضعنا وجهاً لوجه أمام مشكلة 
مشروعية» أو إمكانية تقسيم الرواية» أو تصنيفها 


إلى رواية سيرية» رواية اجتماعيةء رواية تاريحية. 


رواية عاطفية» رواية سياسية. . . إلخ» كما يفعل 
بعض النقاد. 

م فى عدي لالس تام اذوه مين 
الروا:والتيرة الذاقة؟ ما عن "تفاط لاصيال 5 وها 
هي نقاط الانفصال؟ أو بتعبير أدق. .ما هي النقاط 
الا علقي إثر عله من اك دمن الكو يق 
الكتابة؟! وهل تكون الرواية المسماة «رواية سيرية» 
هي النوع المعروف في النقد الأدبي الألماني برواية 
«سنوات التعليم» أو «سنوات التربية»؟ 

تكاد الرواية أن تكون خيالاً في خيال» مع 
الحفظ الواجب لعلاقة الخيال بالواقع؛ فالرواية قد 
تكون «سرداً متخيلاً» كما قد يرى بعضهم., أما 
السيرة الذاتية فتكاد تكون «حقائق عيشت» أو 
معيشة؛ إنها (سرد استرجاعى لحياة مضت». لكن 
من يستطيع الادعاء أن الخيال - الرواية - مقطوع 
الصلة عن الواقع في جذوره وفروعه ومكوناته؟! 
وفي المقابل» من يستطيع القول إن عملية 
«الاسترجاع للحقائق»» في السيرة الذاتيةء 
لا تحتوي أي عنصر من عناصر التخييل» أو من 
عملياته والياته؟! فهل تقوم السيرة الذاتية ‏ حقًا- 
على حقائق معيشة فقط؟! أليس الخيال هو القوة أو 
الآلية التركيبية «العظمى» التي تقوم عادة ‏ 
بإعادة تركيب الحقائق وترتيبها ووصلها وفصلها 
وإعادة تقديمها أو «إعادة بنائها»؟! 

قد لا تتقيد الرواية بمكان وزمان وتفاصيل 
حياة كاتبهاء فى حين قد تتقيد السيرة الذاتية 
نذلك: لكو هذه العخاصي السسري افيفرية ف ثنانا 
العمل الروائي» فرواية جمال الغيطاني الزيتي 
بركات (19175) مثلاً تجري أحداثها في زمن 
المماليك وقاهرتهم العتيدة» لكن قارئ الرواية يقرأ 
فيها زمن جمال عبد الناصر في الستينيات من القرن 
العشرين» وربما يقرأ فيها بغداد ودمشقء مثلما 
يقرأ القاهرة. وربما يقرا فيها القارئ زمنه ونفسه. 
مثلما يقرأ زمن المماليك وزمن عبد الناصر وزمن 


1١ 


حمال الغيطاني الشخصي » على الرغم من كل «قناع 
التعريب» الذي ترسمه لغة الرواية وزمنها وشبكة 
علاقاتها وشخصياتها التاريخية المملوكية. 


قد لا تتقيد الرواية بضمير المتكلم» كما في 
كت رع اطي الذانكه ير تعد فير ولت 
الضمائر» مفردة ومتمازجة. كما قد لا تتقيد الرواية 
بزمن شخصي محددء أو «استرجاع ماض»»؛ كما قد 
تفعل السيرة الذاتية» لكن الحقيقة ‏ فى ما يبدو أن 
العمل الفني يتجاوز جميع هذه القروفات:والكدوة 
والتعريفات؛ فكل عمل فنى هو تخط لحدود جنسهء 
مثلما هو إعادة تأسيسن لهذة الحدود. كل عمل فنى 
فوعارو للحدره والاعدات هو قاقد رحد 
ذهاب وإياب ما بين جيمع الأجناس الأخرى. ومن 
هنا يصح الكلام على شعرية الرواية وملحميتهاء 
وسيرية الرواية» وسردية الشعر العظيمء أو رواية 
السيرة. 


رواية توفيق الحكيم )١918-14848(‏ عودة 
الروح (1917)» هي سيرة ذاتية خاصة ‏ عامة - 
وملحمة» مثلما هي سيرة روائية» أو رواية سيرية 
لمن وعاتلتةاء مثلها ع سير ذائة ل امصر ا 
وربما كان هذا ما دفع جمال عبد الناصر ١914(‏ - 
إإى الإعجاب بها. ومن يدري» فقد يكون 
جمال عبد الناصر رأى في «عودة الروح» شيئاً من 
سيرته الذاتية» فأحبهاء مثلما رأى فيها شيئاً من 
سيرة مصر وسيرة توفيق الحكيم. 

طبعاً» من التعسف فى النقد». مثلما هو من 
الضف ف القراءة « "أن يقال هده خط فى 
هذه الرواية هي زيد من الناس أو عمرو في الحياة 
المعيشة» وأن"نطت ينوط هر كيدان مهافت 
فقط ‏ وقد وجّه الكثير من النقد إلى كثير من 
القصص والروايات على هذا الأساس» كما حدث 
لرواية حيدر حيدر الزمن الموحش؛ وبعدها رواية 
هاني الراهب: بلد واحد هو العالم .)١965(‏ 
وقبلها رواية مكاتيب الغرام لحسيب كيالي»؛ حيث 


كان هناك إمكانية للممائلة بين شخصيات الرواية 
المضوزة وشخصيات مغروفة فى الوسط التقافى؛ 
وقبل ذلك كان الرسام الروسي ليفتيان قد عتب على 
صديقه أنطون تشيكوف )١1910-14850(‏ لأنه ‏ 
كما رأى الرسام ‏ قد صور «حياتهم» الخاصة في 
إحدى قصصه: اللعوب. لكن المشكلة تبقى أبعد 
من ذلك؛ فالمشكلة» في رأيي» تكمن في علاقة 
المخيلة والفن أو الكاتب أو المنتتج خصوصاًء وفي 
الواقع عموماًء لكن تلك مشكلة أخرى كما يقال. 


مشكلة الرواية السيرية أعقد من ذلك» وتجري 
في غير هذه الأماكن. فالروائي قد يستخدم سيرته 
الذاتية» أو قد يستخدم خيوطأ منها في نسيج عمله 
الروائي» ولكن مجرد استخدامه خيوط سيرته الذاتية 
في عمل فني» حتى لو كان سيرة ذاتية» ينزع عنه 
صفة الذاتية» ويحوّل العمل الفني من عام الذاتية 
الخاصة إلى عالم المخيلة والفن والاستعارات عموما. 
وخيط السيرة الذاتية» أو سير الآخرين من معارف 
وأصدقاء»ء أو من شبكة علاقات الكاتب الحياتية» 
اماس حيري في سي الت بشي العيل 
الفني واستعاراته ودلالاته. ومن هناء تصبح 
الرواية؛ أو السيرة الروائية» أو أي كتاب» عملا 
فنياً جديداً أعادت المخيلة نسجه وأعطته دلالة 
أخرى بواسطة «الحقيقة التي أعيد تسجها عير 
لبان و لايق ودراكق السره وأساليبه ومجمل 
الاستعارات والبناءات المتولدة عن هذه العملية 
الفنية. وبهذا المعنى» فإن روايات جبرا إبراهيم جبرا 
)1٠٠١-19475(‏ وعالمها الفنى» هى سيرة ذاتية 
لرحلة الكاتب الحياتية ‏ الفكرية» الشخصية؛ من 
لاجئ فلسطيني فقير إلى «عائش في أجواء عراقية - 
ليبرالية - حداثية - برجوازية خاصة» في وسط يريد 
أن يكون حديثاً أوروبي الطابع». ربما بذلك يصح 
القول إن رؤية الرواية» أو العالم الروائي» سواءً 
أكان سيريا أم تخيلياًء هي التي تشير إلى مضمر 
السيرة الذاتية للروائي» وليس مجرد تشابه الأحداث 


١١مم‎ 


والأشخاص والأقوال في الرواية مع ما يماثلها في 
الواقع المعيش. ولهذا تبدو مثل هذه المطابقة» على 
الرغم من إمكانها أحياناء عملا تعسفيا وغير ذي 
جدوى من وجهة نظر الفن والنقدء. وريما من 
وجهة نظر القراء من لا يعرفون شخص الكاتب» 
أو شبكة علاقاته الحياتية أو اليومية» أو لا يعرفون 
مجتمع الكاتب وثقافته أصلا. 


قد يربط بعضهم الرواية السيرية بطفولة الفن 
الروائي أو بعدم نضج الكاتبء وتاريخ الرواية 
العربية يغري بمثل هذا الربط. ربما يكون ذلك 
صحيحاء وربما لا يكونء فثمة أعمال ناضجة 
تستخدم السيرة الذاتية» وقد أشرنا إلى بعضها 
كثلاثيتي نجيب محفوظ وحنا مينه» و(موسم الهجرة 
إلى الشمال» للطيب صالح»ء وثمة أعمال من بداية 
نشوء الفن الروائي تستخدم السيرة الذاتية» وقد 
سبق ذكرها أيضاً؛ إلا أن هناك أعمالا «بدائية» 
تستخدم السيرة» وثمة أعمال ناضجة أيضاً لا تبدو 
فيها واضحة السيرة الذاتية» كما في رواية: الوقائع 
الغريبة لاختفاء سعيد أبي النحس المتشائل 
»)١987(‏ لإميل حبيبى. وفى كل الأحوال» فإن 
كنيو ميان المي الذاكة سدزان اتسين 
وناشزين في كثير من الروايات العربيةء» وهذا من 
بعض مظاهر السلبية» إن لم نقل الضعف والتعثر 
في الرواية العربية. 


ات 


يُستخلّص تا تقذم أن ليس هناك حدود 
واضحة أو فروق دقيقة بين السيرة الروائية 
والرواية غير السيرية» وإن وجحدت هذه الحدود في 
السيرة الذاتية تحديداً. القائمة بشكل مباشر على 
استرجاع حياة شخص ماء وبين الرواية التي 
لا تتقيد بتفاصيل و«حقائق» حياة الفردء أو سيرته 
الذاتية» لكنها تحتويها وتعيد تركيب وترتيب ونسج 
حياة الفرد وأحداثها وعلاقاتها فى بناء متخيل 


وجديدء على الرغم من أن مواده منسوجة من 
خيوط الواقع» والرقعة المنسوجة قد تشابه الواقع» 
لكنها ليست الواقع. إنه بناء جديد أخذت حجارته 
من ركام قصر اخرء فصار بناء جديداء» وبعض 
النقاد ‏ القراء» يرى فى القصر الجديد مواد القصر 
القديم وملامحهء 20007 قد لا يرى ذلك. وربما 
لا همه كل ذلكء ما يعنيه هو فقط هذا القصر- 
الرواية الجديدة ‏ ومدى فنيته وجماله وإمكانية 
سكناه والتمتع في «أبهائه». 

تبقى مسألة أخيرة» وكان فى الإمكان أن 
تطرح منذ البداية : ْ 

ما هى الرواية السيرية» أي: ما تعريفها وما 
حدودها؟ ١‏ 

ربما كان طرح مثل هذه الأسئلة من مخلفات 
الماضي» فالحدود الفاصلة بين الأنواع الأدبية غير 
موجودةء حتى يمكن «الحدا. وقضية «نقاء» 
الأجناس الأدبية لا تقل خطا عه قفي انقاء 


الأعراق والثقافات والأجناس الأدبية تعيش على 
حدود بعضها وما بين بعضها بعضاً»» والقارئ أو 
الناقد هو الذي يعطى هذا التحديد أو ذاك» 
بحسب موقعه وموقفه وثقافته. ويهذا المعنى 
نستطيع أن نقرأ: الخبز الحافي (1987) لمحمد 
شكري عل أنها رواية» ورواية سيرة وسيرة 


ذاتية. . . وعلى أنها مجرد كتاب ممتع. 


خلاصة القول: ما تزال السمة «السيرية» 
واضحة وبارزة في الرواية العربية» وهي هذا 
المعن كدر من غرة«النضقين الف كني 
الحتمي» في الرواية لبعض جوانب سيرة الكاتب 
الشخصية» هذا التضمين شبه الحتمى الذي يحتويه 
الفن الروائي بطبيعته» وطبيعة المخيلة وآلية 
عملواه والمالة أن نا نسم الجبيرة : الذاقة ها 
تزال تبدو غضة وفبّة في كثير من الروايات 
العربية» بدون أن يستوعب «عامل» السيرة الذاتية 
بشكل فني مقبولء أي بدون «تمثُل» هذا العامل 
تمثلا روائيا ‏ فنيا. 


(لفصل الثالت عشر 
القصة القصيرة 


060 ميلاد القصة القصيرة الحديثة 


حاب 


ازدهرت ترجمة القصة القصيرة والرواية في 
أواخر القرن التاسع عشر على يد كثيرين» منهم 
بطرس البستاني وخليل بيدس ورزق الله كعره 
وتوزعت الأصول بين الفرنسية غالباء 
فالانكدرية فالرؤسية: وقد احتضتت الصحافة 
(الجنان. الجنةء الضياء. فتاة الشرق. . .) تلك 
الترجمات التي غلب عليها التصرف». وتوخت 
الإمتاع والكرينة: كمالدى مصطفي لطفي 
المنفلوطي. 


في هذا الرحم ولدت القصة القصيرة العربية 
الحديئة» بما عنى ذلك من صدمة اللقاء بالغرب» 
ومن المتغيرات على سائر المستويات. ولئن ظل من 
الكتّاب من يتقصّى الجذر التراثى للقصة» فقد 
تكرس القول بجذرها الغربي بعد الحرب العالمية 
الأولى»ء حيث تهجلت بخاصة تأثيرات موباسان 
وتشيكوف في قصص الرواد والمؤسسين من مصر 
وبلاد الشام - سورية الطبيعية - والعراق. ويأتي في 
صدارة أولاء محمود تيمور -1١8844(‏ #/ا9١)‏ 


١ ١مللا/‎ 


نبيل سليمان 


الذي يؤكد خلوّ التراث الأدبي العربي من القصة 
«إلآ بالعرر السير الدئ الا تسم ولا نخدي 


فالقصة الفنية إذآ دخيلة عليه» ناشئة فيه». غير أن 
هذا التوكيد لا يلغي ما سبق وما تلا من تقليد أو 
تشغيل عناصر وألوان القص التراثية» مثل المقامة 
والخبر والنادرة والحكاية والمسامرة. 


لقد عُرف محمود تيمور بأبي القصة القصيرة» 
كما غرف قبله محمد المويلحي» صاحب حديث 
عيسى بن هشام. بابن المقامة وأبي القصة الحديثة. 
وإذا كان تيمور قد بدأ متأثراً بجبران والمنفلوطي» 
فقد مال به شقيقه محمد تيمور )١19107-1١8957(‏ إلى 
تشيكوف وموباسان. وقد توزعت قصص محمود 
تيمور في ثلاثين مجموعة, منها: الشيخ جمعة. 


يحيى حقي 


الشيخ عفا الله. أبو علي عامل أرتيست. الحاج 
شلبي» أبو الشوارب», إحسان لله. قال الراويء أنا 
القاتل. مكتوب عل الجبين» فرعون الصغيرء تمر 
حنّا عجب. كل عام وأنتم بخير» شفاه غليظة» 
حورية البحرء الوثبة الأولى» ما تراه العيون. كما 
كتب الرواية والمسرحية والمقالة النقدية التي قدم في 
بعضها لمجموعات قصصية شتى لكتاب جدد. ولئن 
ابتدأ تيمور بلغة سلسلة وسهلة» فقد مال من بعد إلى 
التأنق». لكنه ظل يصور عام الفلاحين والقاع 
الاجتماعي المديني. 

في مصر ما بين الحربين أيضاء كانت ريادة 


يحيى حقى »)١1947 -١904(‏ الذي عبّر عن 


١٠١84 


الجيل بشيخ عنيد شحيح» «تشتد قبضته على 
أسلوب المقامات. أسلوب الوعظ والإرشاد 
والخطابة» أسلوب الزخارف والبهرجة اللفظية 
والمترادفات (. .) كنا نريد أن ننتزع من قبضة هذا 
الشيخ أسلوباً يصلح للقصة الحديثة كما وردت لنا 
من أوروبا شرقها وغربهاء ولا أتحول عن اعتقادي 
بأن كل تطور أدبي هو في المقام الأول تطور 
أسلوب). 


وقد توخت قصص يحيى حقى النفاذ إلى 
الوسر الأشسان الكابد لشت العيشن والطريعة: 
كما يتبدى في ما كتب عن الصعيد في مجموعاته 
أم العواجزء دماء وطين. صح النوم. وفي ما 
كتب عن الأحياء الشعبية المدينية وعن الطبقة 
الوسطىء» بلغة دقيقة مقتصدة ومتهجنة بالعامية. 
ولكن كانت قصة «البوسطجي» وقصة «(قصة في 
سجن» من أبرز قصص يحيى حقي» فقدأخذ 
يغلب عليه أسلوب القصة - المقال منذ كتب قصة 
«الموت والتفكير)». 


في تلك الفترة تواترت قصص محمود طاهر 
لاشين وشحادة عبيد وعيسى عبيد وتوفيق الحكيم 
وإبراهيم عبد القادر المازني» وكذلك محمد حسين 
هيكل )١1155-1١988(‏ الذي استوحى مصر 
القديمة» وعرّى سوءات الحياة المصرية الحديدة» 
كما في قصة ميراث ضد نظام الوقف الأهي. 
وقصة الشيخ حسن - حكم الهوى اللتين تبتكان 
سوءات القضاء. وعكفت قصص محمود البدوي 
على اليومي» مستلهمة التشيكوفية (مجموعته: رجل 
60 © وجاء نجيب محفوظ بمجموعته همس 
الجنون .)١978(‏ أما في سورية» فقد تحققت مثل 
هذه النقلة الكبرى على يد علي خلقي في مجموعته 
التي قدم لها سليم خياطة ربيع وخريف 
( »© وعلى يد محمد النجار في مجموعته التي 
قدم لها منير العجلاني (في قصور دمشق). وقد بدأ 
الأول منفلوطياء ثم عانقت لغته المحكيّة وهي 


تناوش المحرم الجنسي كما فعل النجار الذي أولع 
بالسرد الخبري. وفي لينان رسمت قصص كرم 
ملحم كرم ومارون عبود وتوفيق يوسف عواد 
عللامة مكرة خامة معاهة عدر ان احلنا :يزان 
وميخائيل نعيمة» مثلما رسمت في فلسطين 
فشن جيل تعيدن (5 ١10‏ 4443 فى 
مجموعته مسارح الأذهان :)١974(‏ ومحمد صبحي 
أبو غنيمة )19170-1١94017(‏ في مجموعته أغاني 
اليل 195350 ومحسود سيق: الدين الاتران فى 
مجموعته أول الشوط (1977). ومع هذا الرعيل 
يأتي من العراق محمود أحمد السيد فى مجموعاته 
النكبات (14157).: والطلائع (1474)»: وفي ساع 
من الزمن ,.)١9”5(‏ وأنور شاؤل فى مجموعته 
الحصاد الأول .)١190(‏ ْ 


]تت 


بعدالحرب العالمية الثانية» وفي أفق 
الاتكماؤلايت نزم بعد الاستهما ره كانتا للقضة 
العربية الحديثة ولادتها الثانية. ومن المهم أن نشيو 
هنا إلى أن عدة مجموعات كتّاب تمن ظهروا بين 


الحربين؛ سيتأخر ظهورها إلى هذه المرحلة» فضلاً 


عن الإشارة إلى أن كثيرين من السابقين سيواصلون 
الحضور في هذه المرحلة» وبعضهم سيتوقف» 
ومنهم من ستعرف قصصه تطوراً حاسماًء ومنهم 
من سيتوقف عن كتابة القصة إلى أمد (نجيب 
محفوظ)» ومنهم من سيبدأ بكتابتها مثل طه حسين 
)1977”-1١864(‏ الذي سمَّى مجموعته المعذبون 
فى الأرض )١1594(‏ كتاباً قصصياًء وكانت قد 
صدرت له عام ١4847‏ مجموعة الحب الضائع. وقد 
اتسمت قصص طه حسين بالتماهي بين السارد 
والشخصيات وبالطابع العقلي». وهو ما جعل 
الكثير منها أقرب إلى المقالة أو الخاطرة أو الترحمة 
الذاتية. على أن القصة القصيرة ستبرأ غالبا لدى 
الآخرين من هذه الحيرة في التجنيس. 


فى هذه المرحلة التى تمتد حتى نهاية 
خحسينيات القرن العشرين» سيتقد بخاصة نجم 


له مبجموعات: أرخص ليالي :4)١9451(‏ وجمهورية 
فرحات .)١955(‏ وأليس كذلك ,)١989(‏ 
وحادثئة شرف .)١108(‏ كما كتب علدا من 
القصص التى ستظهر فى بقية مجموعاته البالغة 
ثلاث عشرة» وكتب الرواية والمسرحية والمقالة. و 
قد جاءت شخصيات قصصه من الفلاحين وعمال 
التراحيل والعاطلين والموظفين الصغار وسواهم من 
الهامشيين» فضلاً عن الأطفال والمراهقين. كما 
صورت هذه القصص التحولات النفسية 
والاجتماعيةء وحظيت المرأة والجنس باهتمام 
الكبير كما فى قصص «(العملية الكبرى'. 
وادستوريا سدم و«جيوكندا مصرية». وكما 
عرّت قصصه الجماعة (قصة «الأورطي» مثلا)» 
فإنها عرّت الفرد أيضاً (قصة «الغريب» مثلاً)» 
وعبرت عن الاحتجاج على النظام الناصري 
(قصص: «الخدعة» و«الرحلة) و«حامل 
الكراسى» و«العملية الكبرى)»). 


لقدأعلنت قصة إدريس الأولى أنشودة 
الغرباء )١195.(‏ ميلاداً جديداً للقصة» يؤصل 
تشيكوفيتهاء بينما كان نجوم المشهد القصصي 
يعوّلون على علية المجتمع وعلى الغرائبي والعاطفة 
الرومانسية؛ كما فى قصص محمود كامل المحامي 
وإبراهيم الورداني وإحسان عبد القدوس. على أن 

كن مانن 2 كاك المازكد الكو ملل بعد 
مكاوي ومحمود البدوي» وأبرز أولاء هو يحيى 
حقّي. غير أن يوسف إدريس الطبيب وذا 
الشخصية القلقة الساخطة» راهن على تبجين اللغة 
بالمحكي في الصيغ والصور والألفاظ. وعلى 
السخرية والتجريبء مؤثراً فُضاء القرية حتى 
مطلع ستينيات القرن العشرين» وحيث الجنس 
فاعل بامتيازء كما في قصص «أرخص ليالي», 
و«حادثة شرف)»ء و«ليلة صيف»ء و«داوود»)» 
و«الورقة بعشرة». و«الستارة». ومن القصص التى 
كتبها قبل ثورة 1461 في مصرء نذكر<ه 
ساعات». و«الهجانة»), والجمهورية فرحات». ومن 
القصص التى بدا فيها أثر احترافه الطب» نذكر 
«بدون 0 و«فوق حدود العقل». ومن 
القصص التي تعرّي تزمت الكبار ونفاقهم في تربية 
الصغارء نذكر رمضان والحادث. كما جرب 
إدريس كتابة القصة القصيرة جداً. في تكثيف 
شعري للتعبير عن دخائل البشرء كما في قصص 
«نظرة»)» و«النقطة», و«لحظة قمرا. 


إلى جانب يوسف إدريس. اتقد في هذه 
المرحلة نجم يوسف الشاروني ١9754(‏ - )» الذي 
كتب أول قصصه المعدم الثامن) عام 2١945‏ 
لكن مجموعته الأولى العشاق الخمسة ظهرت مع 
مجموعة إدريس الأولى عام .١904‏ كما ظهرت 
مجموعته الثانية رسالة إلى امرأة عام .١95١‏ وإذا 
كان إدريس قد جذد الواقعية بالتشيكوفية. فقد 
جددها الشاروني بالكافكاوية» فكان لقصصه 
صوتبها الجديد. ولعل من الأ*مية بمكان هنا أن 
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يحضر القول الذي يشخص خروج فرعي قصة 
إدريس والشاروني من إهاب قصة بحيى حقي. 


فى قصة «العشاق الخمسة». يعشق سلوى 
الشاعر والرسام والمقال والفيلسوف والموسيقي 
لكن أياً من أولاء المنقفين لا يجرؤ على إعلان 
عشقه لتلك التي ستتزوج أستاذها. وهذا الإخفاق 
يتجسّد بصورة أعمق في قصة «دفاع منتصف 
الليل»"؛ حيث يخرج الراوي غير المسمى من بيته 
ليخبط في المدينة» مسكونا بوسواس الملاحقة 
زالاععساله وال شاشن لصفن كريد 
المتميزتين» تتألق قصتا «زيطة صانع العاهات» 
و«مصرع عباس الحلو' اللتان استوحاهما الكاتب 
من رواية نجيب محفوظ زقاق المدق. ولعل ما قاله 
فاروق عبد القادر في قصص يوسف الشاروني يفي 
القول فيها: 
كان همه الأول أن يجرب محتلف الأدوات 
والوسائط. لم يقف عند شكل واحدء أو وقع في 
أسر مذهب بعينه» جوالاً بين الأشكال كما بين 
الأفكار» مجرباً لا يقر له قرارء لكنك لا تخطئ في 
أعماله أبداً دارس الفلسفة وعلم النفسء» تمده 
الفلسفة برؤية شاملة للعصر بما فيه وبمن فيهء 
ويعينه علم النفس على انتقاء النماذج التي يمكن 
أن تكون حالات بالمعنى العلمي للكلمة». 


١كتب‏ قصصاً تعبيرية ورمزية وواقعية. 


2 


في مرحلة ما بعد الاستقلال هذه» مضت 
القصة القصيرة خارج مصر (سورية» لبنان» 
فلسطين» العراق) في السبيل نفسه». وفي السبيل 
السابق للرواد فى البلدان التى تأخر فيها ظهور 
القصة؛ كما في ليبيا (قصص محمد كامل الهوني 
وأحمد الفيزي وطالب الرويعى)»؛ وفى السعودية» 
حيث كانت الريادة للشيخ أحمد السباعي الذي 
تأخر ظهور قصصه في مجموعة إلى عام ١937137‏ 
تحت عنوان خالتي كدرجان. ومن قبل ظهرت 


بجموعة أريد أن أرى الله )١555(‏ لأحمد 
عبد الغفور عطارء بتقديم سيد قطب» ومجموعة 
إبراهيم هاشم ملالي مع الشيطان ,)1505١(‏ 
ومجموعة عبد السلام هاشم حافظ قلوب كليمة 
»)١455(‏ ومجموعة حسن عبد الله القرشى أنات 
الساقيّة (1565) يتقديه عمو يمور وعسوطة 
سعد البواردي شيخ من فلسطين (/ا196١).‏ ومن 
اللافت أن هذه المجموعات صدرت فى القاهرة. 
وقد جاءت بالتأثير عينه للصحافة وللترجمة وللصر 
وللتغبيرات :العامة فى السؤدان :قيض عتتان 
عل تور» الذي بعد أب الفضة السودانية». فصدرت 
له بجموعات غادة القرية 4)١107(‏ والبيت 
المسكون ,.)١965(‏ والحب الكبير .)١908(‏ 
وأصدر الطيب زروق وأبو بكر خالد مجموعة 
مشتركة بعنوان حياة صغيرة :»)١461/(‏ كما أصدر 
علي الملك وصلاح أحمد إبراهيم مجموعة 
البورجوازية الصغيرة )١1904(‏ بتقديم إحسان 
عباس. على أن القصة في السودان جاءت على يد 
سابقين أيضاً بلبوس متلجلج» ومن أبرز هؤلاء: 
عبد الحليم محمد والسيد الفيل وعرفات محمد 
عبد الله. وتما يسجّل للقصة فى السودان تبجين 
الرطلج سيد عليك ا داف فل؟ ا حوان درا كيده 
مفرداتها القصةء فضلاً عن التأثير اللافت للأدب 
الروسي. وفي مستوى أقرب إلى ما كان في 
السعودية. جاءت في الجزائر ريادة أحمد رضا 
حوحو وأحمد بن عاشور وعبد الحميد بن هدوقة. 
وجاءت في المغرب ريادة عبد الر حمن الفاسي - 
الذي اشتهر بزيّات المغرب - وأحمد بناني ومليكة 
الفاسى التى اشتهرت بباحثة الحاضرة. لكن الريادة 
الأكبر في المغرب تبقى لعبد المجيد بن جلون 
ولعبد الكريم غلاب. وفي هذا السياق نذكر من 
تونس العروسي المطوي وأمحمد المرزوقي؛ ومن 
اليمن محمد محمود الزبيري» ومن البحرين أحمد 
سليمان كمال وعلىي سيارء. ومن الكويت فهد 
الدويري وفرحان راشد الفرحان وفاضل خلف 


(وله مجموعة: أحلام الشباب ‏ 1904). غير أن 
الهم ليس في ذلك كلهء بل في ما كان للقصة 
تاريخ جرح )))١914(‏ ووداد سكاكيني 
(مجموعتا: مرايا الناس (/951١)غ,‏ وبين النيل 
والنخيل 2)1١9(‏ وأديب نحوي (مجموعتا: 
كأس ومصباح (44)), ومن دم القلب 


من بين هذا الدفق الذي توزع بين الواقعية 
والوجودية» وساده ضمير المتكلم؛ وصدح قومياً 
واجتماعياًء كان الامتياز الأكبر لعبد السلام 
العجيل فى مجموعاته بنثت الساحرة .)١954(‏ 
وساعة الملازم (1401): وقناديل اشبيلية 
.)١451(‏ والحب والنفس .)١559(‏ وكذلك 
سعيد حورانية الذي صدرت له عام يدك اح 
مجموعة وفي الناس المسرة. وعلى نحو أدنى» 
وباعتبار الاشتباك بين فلسطين والأردن» واصل 
محمود سيف الدين الإيراني كتابة القصة (مجموعة: 
مع الناس »))١465(‏ وجاءت مجموعات جيرا 
إبراهيم جبراعرق ,)١19605(‏ ونجاتي صدقي 
الأخوات الحزينات .)١91057(‏ وعيسى الناعوري 
طريق الشوك :4)١455(‏ وخلي السيف يقول 
.42١407(‏ وأمين فارس ملحس من وحي الواقع 
(؟055). وروكس بن زائد العزيزي وطنية خالدة 
وأزاهير الصحراء »)١4014(‏ ونجوى فرح قعوار 
عابرو السبيل .)١1905(‏ لكن الصوت المتميز كان 
لسميرة عزام (19517-1975) التي ظهرت لها 
فى هذه الفترة مجموعتا أشياء صغيرة 2)١955(‏ 
والظل الكبير :)١9407(‏ ووصفها غسان كنفاني 
بكاتبة من «الطراز الأول». وعدّها رجاء النقاش 
«أميرة القصة العربية القصيرة». وقد بدا المكان 
غالبا فاعلاً رئيسياً في قصص سميرة عزام» يتعين 
كلما تحدد في فلسطين المحتلة» وبهوّم خارجها. 
ولقد كانت فلسطين والشتات الفلسطيني الينبوع 


الرئيسى لقصص الكاتبة التى آثرت السخرية 
(قصة للا ليس لشكور» ل 8 طيني») ‏ 
وجربت الحوارية (قصة: «عندما تمرض 
الزوجات»))؛: وأسلوب الرسالة (قصة «حكايتها»). 
وناءت بعض القصص تحت وطأة الغائية» حيث 
غلبت الحماسة والمبالغة» كما فى قصص «فى 
الطريق إلى برك سليماناء» و«الفيضان». ولاأزيك 
ماءً». وقامت بعض القصص عل المفارقة» مخاطبة 
لطرفة أو النادرة»ء كما في قصص «الشيخ 
مبروك)» و«كوافير). و«زواج العمة»). و«حبات 
السبحة». إلا أن إبداع سميرة عزام القصصي جاء 
في القصص التي تمتح من تجربتها الذاتية كمناضلة 
فلسطينية (قصة «خيز الفداء» مثلا)» وكذلك فى 
القصص التى متحت من أسفار الكاتبة وامتلات 
بنظرتها الإنسانية العميقة» وهذا ما تجلوه القصص 
التى تتعلق بالمثقفة (قصة «(الظل الكبير»)ء 
واد شين (قصص من بعيداء. و«احكايتها؛. 
و«الفيضان»..). والطفل (قصة «بائع 
الصحف)). والزمن (قصة «الساعة والإنسان»). 
والآلة (قصة «طير الرخ في شهربان»»» والموت 
الذي يحضر سافراً أو مظللاً. وربما كانت قمة ما 
لحري راي فصي الع فو ريع 
حجته ) وااعام آخرا. 


أما في العراق» فقد تابع بعض الرواد 
العطاءء فصدرت لأنور شاؤل في زحام المدينة 
»2١455(‏ ولنزار سليم أشياء تافهة(150١)‏ 
وفيض (؟965١)؛,‏ ولعيدالحق فاضل حائرون 
(1904). لكن الأهم هو الأصوات الجديدة التي 
يترجّع فيها صدى موباسان وتشيكوف وغوركي» 
ويبدو فيها التفاعل مع ما بلغته القصة القصيرة في 
مصر وسورية» تعبيراً عن الموران الاجتماعي 
خمسينيات القرن الماضي. وهنا تأت مجموعات جعفر 
الخليلي أولاد الخليل (1155) وهؤلاء الناس 
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(1465).: وغائب طعمة فرمان حصيد الرحى 
»)١905(‏ وعبد الملك نوري الذي تدأ وومانسياً 
ثم يمّم إلى الواقعية»؛ وسمّى قصصه منذ 
الأربعينيات مقالات قصصيةء وغرف ببساطة 
الأداء وتفصيح العامية والتأثر بجويس والامتلاء 
بالهم الإنساني وهمّ التجريب. وقد صدرت له 
مجموعتا رسل الإنسانية )١947(‏ ونشيد الأرض 
.)١196#(‏ 


ات 


بكلرة :ستكيات الفرن العاترين تون 
للقصة القصيرة ولادة جديدة على يد جيل آخرء 
من أبرز ممثليه في مصر جمال الغيطاني وعبد الحكيم 
قاسم وسليمان فياض ونجيب محفوظ في عودته 
إلى القصة. وفي سورية زكريا تامر وغادة السمان 
ووليد إخلاصي» وفي فلسطين غسان كنفاني. 
وسيرفد هذا الجيلَ آخرون من المتقدمين الذين 
تاخر مثو جموعافيم» مكل نواد التكرق من 
العراق؛: ولكل ذلك مقام اخر. 
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-ا١‎ 


إذا ما نظرنا إلى القصة القصيرة في العراق 
بمنظور فني - تاريخي» يمكن أن نضعها في أربع 
مراحل أساسيةء هى: مرحلة البدايات التأسيسية» 
والرسكة :تر اجات الاستكامية لوعي 
التجديدية الأولى (جيل الخمسينيات)» والمرحلة 
التجديدية الثانية (جيل الستينيات). 


فإذا كان ما غلب على المرحلة التأسيسية قد 
تمثّل في ما ساد قصة البدايات وغلب عليها من 
لكل عضط 4 وبداء في قاتم عن ا رينترت من 
«الحكاية»ء» صيغة وشكلاء فإن الصيغة 
الرومانسية؛ سواء في مدلولها العاطفي أم في 
تمتلها لواقع المجتمع» كانت هي المتغلبة على 
هذه القصة. على أن من بين دارسى الأدب 
القصصي في العراق من يذهب إلى أن ما كُتب 
من نع الال العراقى الرائد محمود أحمد السيد 
(1940 - 0ث19١)‏ كان «أقرب إلى المقالة منه إلى 
العمل الفنىي» لأن اهتمامات المؤلف كانت 
منصبّة في الأساس على الغرض الاجتماعي أو 
اسداس و07 بل إن «قصص» يعفقل 


ماجد السامرائي 


القصاصين الذين ظهروا في هذه المرحلة» 
وشكلوا عنوانها (مثل جعفر الخليل)؛ جاءت 
أقرب إلى «الحكاية الشعبية» منها إلى القصة 


مععود أصمن السيد 0 


القصيرة بمفهومها الحديث. أما ذو النون أيوب 
(908١988-1١)ء‏ فإن شهرته فى ما كتب 
5 تيوه "إن القردة العنة: فى قصصةة إل بإن 
النقد الاجتماعي فيها)؛ 3 جاء الفكر فيها 
«طاغياً على الفن»”"2. 


.4!7 ص‎ :)١991/ علي جواد الطاهرء ج. س؟ أجوبة عن أسئلة في الأدب والنقد (بغداد: دار الشؤون الثقافية العامة‎ )١( 


(؟) المصدر نفسهء ص .١7١‏ 


١644 


غير أن المرحلة التالية» مرحلة الواقعية 
الاجتماعية» ستعرف انفتاحاً أكبر على واقع 
المجتمع وحياة الإنسان فيه» ورصداً نقدياء في 
كثير من توجهاته. لحالات التخلف والتبعية 
السياسية وآثارها السلبية في حياة الإنسان وواقع 
المجتمع. وقد كان للتيارات السياسية التي ظهرت 
في الواقع المجتمعيء. وما بثت من أفكار حول 
الصراع في بعديه الاقتصادي - الطبقي والسياسي» 
أثره في بلورة الاتجاه الواقعى لدى عدد من كتّاب 
القصة. وإذا كان اسم القاص ذو النون أيوب 
سيقترن بهذا الاتجاه. فإن قاصاً من الجيل الثاني 
لجيله (عبد الملك نوري) سيأخذ عليه كونه في 
قصصه إنما يسرد الواقع سرداً سطحياًء و 
بحسب نظرة هذا القاص الذي سيكون من أوائل 
المجددين» "١لا‏ يتعمق» ظواهر الواقع الإنساني» 
ولا يغور إلى الحس الإنساني المشترك» وعلى هذا 
يجده قاصاً لم يفرض على نفسه شروطاً فنية» وم 
يمجهد لتحقيق هدف فني إلى جانب الرسالة 
الاجتماعية في إنتاجه الوافر””". 


حت 


إلا أن النهضة الحقيقة والفعلية في واقع هذه 
القصة ستنطلق من نهايات أربعينيات القرن 
العشرين» متشكلة على محورين أساسيين: المحور 
الاجتماعي (موضوعا). والمحور التجديدي 
(فنأ). . لتظهر القصة في العراق بصور من النضج 
الذي يسير ا إلى العكامل الفتى 4 إذ تكخل” في 
هذه المرحلة وعى فنى جديدء وين تاسيون ده 
يتشاخد القصة عل اديه تعبائهدي الفدة 
والموضوعية القائمة على وعي فكري ‏ اجتماعي 
ومنظور سياسي ذي بعد نقدي. وقد عززت ذلك» 
عند قاص هذه المرحلة» مقدرة فنية على بناء القصة 


بناء فنياء فضلا عن الأسدوب الجديد الذي 
ستعتمده لغة القص. 


ففى الوقت الذي كان للقاص من هذا الجيل 
همومه الغئية ‏ الإبداعية في أن يرقى بفنه إلى 
مستوى ما يجده لدى نظيره الغربي ‏ الذي اتسع 
الاطلاع على منجزه وتعمق في هذه المرحلة ‏ كان 
هناك الهم الاجتماعي ‏ السياسي الذي دفع غير 
كاتب من هذا الجيل إلى «التزام» قضية الإنسان في 
واقع كانت توجهات المثقف العراقي في هذه 
المرحلة تصب في مسار التغييرء وهو ما جعل 
كثيراً من المبدعين» قصاصين وشعراء» يندفعون 
في كتاباتهم في اتجاه تحقيق التلازم بين القضية 
الفنية والقضية الاجتماعية ‏ السياسية لديهم. 

وإذا كان من بين دارسى القصة القصيرة فى 
القواق من وعة«الفاصينن يعيد الللك تورف ( 5551 
) وفؤاد التكرلي )١1971(‏ «وجهي القصة 
الفنية في الخمسينات؛ رغم اختلاف منطلقاتهما 
الفكرية»”*'» فإن تأكيد أهمية هذين القاصين» 
واعتبارهما أبرز ممثّلين للقصة في هذه المرحلة يأتٍ 
من كون الأول (عبد الملك نوري) قد وضع 
الأساس الفعلى للقصة القصيرة فى العراق فى 
صورتها الحديثة القائمة على التجديد في الرؤية» 
والعجديد في الفن القصصي ببذاته» وبما يشمل 
الله وجو سلوس وم و لبماء المت ووو ا قد فين 
نو واضح'في جموعتتة القتصصبية الثائية نشنيد 
الأرض ..)١465(‏ . وأن التكرلي هو الذي 
سيعمّق هذا الاتجاه. مؤكداً أهميته قاصاً في قصصه 
التي بدأ ينشرها عام ١916١ء‏ وتكونت منها 
مجموعته الوجه الآخر .)١1550(‏ 

فإذا كان عبد الملك قد أكد أن على القاص أن 
«يجهد لتحقيق هدف فني إلى جانب الرسالة 


(”) انظر: عيد الإله أحمد. الأدب القصصي في العراق» ١‏ ج (دمشق: اتحاد الكتاب العرب» [د. ت.]). ج 5؟. ص .١7‏ 


(5) المصدر نفسهء ج 0 ص رد 


٠م‎ 


الاجتماعية في إنتاجه)؛ فإن من بين دارسي أدبه 
القصصي من يذهب في القول إلى أن «شعوره الحاد 
نضوورة التقنية اللعمل القتخصى» كان أن حله إلى 
الالقة ادن هذه الضصوورة إل اللارحة الى يناث 
ديه فن كثير من الأحبان) كاما أضبحت غابة 
العمل الأدبي)0* 2 هنذا يعد أن انققكل بمضمون 
قصته وبنائها الفني من الرومانسية ‏ التي سادت 
حقبة الأربعينيات التي عرفت أولى تجاربه القصصية 
منتقلاً إلى «الواقعية السياسية» التي ستؤطر كثيراً 
من قصصه بمضامينها وأفكارها ‏ والتي سيستأثر بها 
روح فيها من المباشرة نصيب - وهو ما يتمثّل في 
يجموعته الأولى رسل الإنسانية .)١95/8(‏ 


ورغم أن هناك من يعذه «مجسداً لواقع الأدب 
القصصى فى العراق» إبان فترة نتاجه» وأن تأثيره 
قد امتد إلى الجيل التالي لجيله من كتّاب القصة في 
العراف» هن الاحظى العفلى اد نهنا امسا ف 
التصصيى» قير ايه العلكف ‏ لوو انمد 
والؤاقشية البتياسيةء والتجريبية. . يرى أنه لم يحقق 
شيئاً كبيراً لنفسه قاصاًء خصوصاً من بعد مجموعته 
«نشيد الأرض» التى كانت قد وضعته (افى 
السندارة بين قصاضي الفراق80. ْ 


غير أن فؤاد التكرلي» الذي كتب القصة 
القصيرة بعد نحو عقد من السنين على كتابة عبد الملك 
نوري لهاء كان أن حققء. منذ قصصه الأولى» 
حضوراً فنياً واضحاً بوّأه المكانة التي ستكون لهء إذ 
أصبح أبرز اسم في جيله بفعل مالقصته من 
موضوع.ء وبناء فني متميزء وأسلوب انفتح على أداء 
لغوي حدد طريقته في الكتابة القصصية. 


ومع أنه اهتم. شأنه شأن كثير من الكتّاب 


الذين أخذوا أنفسهم وكتاباتهم بمفهومات الواقعية» 
بحياة مجتمعه الاجتماعية والإنسانية» موضوعات 
وشخوصاًء فإنه جعل لهذه الموضوعات؛ التي 
استمد بعضها من وقائع وأحدات عرفها وعايشهاء 
على أرض الواقع بما ترسم به نطاق وجودها 
الإنساني الفعلي» معبرة عن هذا «الحضور الذي 
جعله لها من خلال أفكار» وصورء ووقائع رسمت 
معاناتهاء وعبّرت فيها عن تطلعاتهاء والامهاء 
وأحزانها. . وقد جاء هذا كله في صيغ فنية عالية 
حققت لقصته ارتفاعها عن مستوى «التصوير 
المباشر». أو رؤية الأشياء ومعالجتهافي هذا 
المستوى ‏ الذي كان أن 00 
«الواقعية» من كتابات. فقد غرف التكرلي «بالانحياز 
إلى الجانب الإبداعي الفني الحقيقي» في قصته”". 


6 


تقف بمحاذاة هذا الجيل» وتشكل امتداداً 
طبيعياً لاتجاهه فى القصة, أسماء أخرى. مثل 
غائب طعمة فرمان )١1940 - 1١471(‏ الذي كانت 
بدايته في القصة القصيرة» وإن كان قد غرف 
واشتّهر بكونه كاتباً روائياً. وقد أصدر منها 
مجموعتين قبل أن يتوجه بكليته إلى الرواية» الأولى 
حصيد الرحى »)١9054(‏ التي استُقبلت بنقد عنيف 
لكونها لم تتوفر على ما يلزم القصة من فن. . بل 
جاءت: في تسيج :وصفا بالمهلهل» وبلغة مبعثرة» 
فضلا عن ما فيها من وعظية اجتماعية سادت معظم 
قصصها. وأما يجموعته الثانية مولود آخر 2)١95٠0(‏ 
فسيكون فيها أكثر تمكناً من فن القصةء إذ أخذ 


عليه بعض دارسيه «نزعته الوصفية الظاهرة)0". 


(5) المصدر نفسه؛ ج بت ص 1739. 


(5) المصدر نفسه. ج 5 ص .5١١- 4117١‏ 


(7) الطاهرء ج. س؟ أجوبة عن أسئلة في الأدب والنقدء ص 177. 


6 أحمدب المصدر نفسه» جح 0 ص 0 


ل 


وقد انشغل فرمان في قصته بالهم الاجتماعي». 
كما غلب عليها «الاتجاه الواقعى». وظل يعبّر عن 
هذا الهم من خلال ريط #الإنسان بطيفة تمعل له 
سمة وهموما واضحة». بحيث جاء تفاعله اامع 
الحياة والبيئة والزمن» كشفاً عن وعيه كاتباً» وما 
يلتزم من قيم إنسانية. وقد جاء هذا من خلال 
نظرته إلى القصة كوما «محاولة لاختطاف لحظة 
إنسانية» وهي حالة جريانها لتلتصق بلحظة إنسانية 
أخرى»”''؛ معتمداً فى قصتهء: كما فى روايته من 
بعد ذلك ما ورج عتليه بعفن أسلافه من 
القصصيين» باعتماد ١‏ العامية العراقية» لغة للحوار 
بين شخوص القصة. مبرراً ذلك بما يراه من «أن 
اللغة التي يتحدث بها الشخص تشكل سمة بارزة 


من سمات شخصيته.) 


في السياق ذاته تأتي أسماء أخرى لقصصيين 
ينتمون إلى المرحلة ذاتهاء زمنياً وفنياء ومن أبرز 
هذه الأسماء: عبد الله نيازي »)١977(‏ الذي 
أخذت قصته يُعداً رومانسياً ‏ اجتماعياً. ومهدي 
عيسى الصقر )١971(‏ الذي أصدر مجموعته 
القصصية الأولى مجرمون طيبون عام 219614 ثم 
مجموعته الثانية غضب المدينة عام ..١947٠‏ وبعد 
انقطاع طويل نسبياًء استأنف الكتابة» ولكن في 
الرواية هذه المرة» إذ أصدر منذ الثمانينيات عددأ 
من الأعمال الروائية التى غلب على بعضها نفس 
#القعة الطرولة كما همير عو الوفات 
(40 » الذي كتب القصة. مثله مثل كثير من 
مجايليه» فى البدايات الأولى للخمسينيات» قد 
جم فصن ا فد زه سعييونا ورزية ا ختط 
فيهما طريقه الإبداعي» وإن ظل مقلاً. 


وإذا كان هذا الجيل من القصصيين 
العراقيين» الذي سيُعرف. من بعدء باسم ١جيل‏ 


الخمسينيات»» جيلا تميز بثقافته وبوعيه الاجتماعي 
- النقديء. فإن الجيل التالي» الذي سيطلق على 
نفسهة تسحية اجيل السديبات) »روكذ تشكدث 
بداياته الأول مطلع الستينيات» وأعلن نفسه «جيلاً 
جديداً) في أجيال القصة في العام ..١974‏ كان 
أن اتخذ لنفسه منحى آخر في التطورء وعلى 
المستويين الفني والموضوعيء في ما كان له من 
قصة قصيرة وجد فيها غير دارس لتطورات هذه 
القصة». عمل «على تغيير واقع الأدب القصصي 
فى العراق)» إذ جاءت قصة هذا الحيل» فى 
معظم نماذجهاء «أقرب إلى الفنية» في بُعدها 
التجديدي» وأصبح في مقدور هذا الجيل» وقد 
تعرف إلى كثير من اتجاهات القصة في الوطن 
العربي والعالم وتابع تطوراتهاء ١‏ أن كفي تضرف 
بلغة فيها الكثير من المرونة والرواء» فلا يعانٍ في 
محاولة تذليلها ما عاناه الجيل السابق. كما أصبح 
فى طوقه أن يكتب فى أشكال فنية أكثر تطوراء 
وأن يدعي رقب اأفكاة النشة ال ار 


ات 


أما إذا كانت اهتمامات هذا الجيل» الفنية 
والموضوعية.ء جاءت متشعبة. . فإنهاء فى الوقت 
ذاته اجتمعت أكتر ما العتمعفا عل تحتيق: «الافراة 
بقصة قصيرة تمثّل هذا الجيل نفسه» بما يحمل من 
*موم» ويكشف عنه من تطلعات.. كما 
أوضحت.» وحددت» أبعاد شخصيته الفنية ‏ التى 
| واحسنا نا كان اعوكى هة الفمال أن تكن 
ااشخصية مميزة» لا بموضوعها وحدهء وإنما بفنية 
القصة التى يكتبها. وسيكون القاص عبد الرحمن 
مجيد الربيعى )١1974(‏ من أوائل الأسماء فى هذا 
الشين؟- ققد لسغل نقد الكدالة + والكأسيض لقضنة 
قصيرة تحمل سمات الاستقلال الفني وخصائصه. 


(9) ماجد السامرائي» شخصيات ومواقف (تونس: الدار العربية للكتاب» )ل ص 575-10 


(١٠)أحمدء‏ المصدر نفسهء ج 7 ص .57١‏ 


١٠١ /ا‎ 


بعيداً عن كل ما لهذه القصة من تراث كان أن وقف 
فجاء تمرده هذا تمرداً فنياً مصحوباً ب «تمثيل») واضح 


عبد الرحمن مجيد الربيعي 


للشكل الفنى الجديد الذي أراد لقصته أن تأخذه» 
والذي حرص على أن يجعله أكثر تعبيراً عن 
شخصيته الفنية التي ميزها بالاستقلال الكلي من 
خلال عمله القصصي. وبذلك» كان من أوائل من 
شكلوا للحداثة مفهومها وجعلوا لها أبعادها 
الواضحة في قصصهم. إلى جانب فاضل العزاوي 
في الشعرء ومن ثم في الرواية. وكانت مجموعته 
القصصية الأولى السيف والسفينة )١977(‏ التعبير 
البرهاني على منحاه هذا واتجاهه. 


في سياق آخرء يأتي في هذا الجيل القاص 
عمو حضير [1445)* الذي تسل هده المقايرة 
غيده للتخيل. التابق فق القعتصضيين العراقيين سايرة 
مدروسة»ء وأقل اندفاعاً من الربيعىء, إذ يمكن 
الفول إن قتضعةه أفادت فثيرا من قصة اليل 
السابق» من حيث البناء الفني تحديداً؛ إلا أنها 


غايرتهاء وتغايرت معها في أكثر من وجه من 
وجوه الفن والموضوع واللغة. . إذ رأى فيه بعض 
النقاد «الأنموذج الأمثل للقصة القصيرة في 
تطورها الطبيعي. .500". 


وبرزت في هذا الجيل أسماء أخرى في قصة 
الستينيات لا تقل عن الربيعي وخضير إنجازاً 
قه)ا واضة ب حت المعديد علوت ين 
كان لكل منهم أسلوبه» ورؤيته وما يميز قصته. من 
بين هذه الاسماء موسى كريدي )١9945-١941٠0(‏ 
الذي جعل لقصتهء إلى جانب معمارها الفني» 
توجههاالنقدي الذي أخذ فيه حيوات رامل عق 
مجتمعية وقف منها موقفاً نقدياً واضحاً في قصتهء 
بدون أن يجره ذلك إلى شيء من المباشرة. 


أما جليل القيسي. فقد اتخذت قصته منحى 
تحييلياً يقوم على الحلم» أو ما هو في مصاف 
الحلم؛ من رؤى وشخصيات ووقائع نسج على 
منوالها قصته بلغة شعرية جعلت للعبارة القصصية 
عنده إيقاعها الواضح. 


وامتازت قصة قاص آخر من الجيل نفسهء هو 
عبد الإله عبد الرزاق» بحبكة فنية شديدة 
التماسك. لغة وبناء سوكاناً ) فضلاً عن موضوعاته 
القصصية التى ركز فيها على الإنسان فى علاقته 
بالواقع» بكل ما يثير هذا الواقع من قضايا 
ومشكللات إسالية :“فى حين اسكثير خعة اللامى 
في قصته نوعين من التجارب: فهناك التجارب 
الاحعها عن فى اا ذل فكها سنن جديرانة ومو فقن 
وهناك التجازب السنياشية في ما عرقت من 
صراعات . . لطا جو مآ :عدا رك يها لصح متو ليذ 
شعرية كان لها إيقاعها الأدائي الواضح. 


ونجد غازي العبادي أقرب أبناء جيله إلى 
قصة النمسينيات في تطوراتهاء سواء من حيث 


.١55 الطاهرء ج. س؟ أجوبة عن أسئلة في الأدب والنقد؛ ص‎ )١١( 
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الموضوع وطبيعة المعالجة» أو في ما اعتمد فيها من 


لغة وبناء قصصى» يشاركه الموقف قاص آخر هو 


خضير عبد الأميرء الذي سيجمع إلى هذه 


جمعة اللامي 


البيئة العراقية. 


وهناك أسماء أخرى فى هذا الجيل» من بينها : 
عان سين الزاوي #رقاطى خلوصى و رعائك 
خصباك. وعبد الرزاق المطلبي» وغيرهم... وقد 
عملوا جميعاً ضمن مسار تعميق الاتجاه/ التوجه 
التجديدي في القصة القصيرة في العراق. 


وستظهر من بعد ذلك أسماء أخرى فرضت 
حضورها الواضح في المشهد القصصي في العراق» 
من أبرزها وأهمها منجزا قصصيا عبد الستار ناصر» 
ومحمود جنداري» وأحمد خلف» وعلي خيون» 
ومحمد أحمد العليء لكل منهم أسلوبه في القصةء 
ورؤيته للواقع » واهتماماته الموضوعية» ونظرته إلى 
ما تكون عليه القصة. 

كما ظهر عدد من الأسماء من كاتبات القصةء 
كان لعدد منهن تميزها الواضحء فهناك لطفية 
الدليمي» التي بدأت الكتابة والنشر في السبعينيات 
لتصبح اسماً واضح الحضور في حاضر هذه القصةء 
إلى جانب بديعة أمين» ومن جيل تالٍ عليهما سيبرز 
اسم القاصتين ميسلون هادي وإرادة ال حبوري. 


0 تطوّر القصة القصيرة في سورية 


مقدمة 


ترتدٌ نشأة القصة القصيرة فى سورية» 
بمعناها. التي الوافد إلى نهاية القرن التاسع 
عشر. وتُعدَ مجموعة على خلقي ربيع وخريف 
(197) أوَل مجموعة قصصية سوريةء ثمّ ما 
لبث النتاج القصصي السوري أن تتابع بعدهاء 
راسماً خطأ بيانياً متصاعداً بلغ ذروته في العقد 
الأخير من القرن العشرين. وبلغ عدد 
المجموعات القصصية السورية بين سنتى ١917١‏ 
و١٠٠273‏ نحو ١٠١7١‏ مجموعة. : 


ومهما يكن من أمر تعدّد فعاليات تحقيب 
تلك القصة وتجييل كتاهاء فإنه يمكن التمييز 
بين حمس مراحل أساسية في تاريخها''2: مرحلة 
النشأة (من بداية الثلاثينيات إلى نماية 
الأربعينيات)» ومرحلة التأسيس (الخمسينيات)» 
ومرحلة التأصيل (الستينيات)»: ومرحلة 
التجريب (السبعينيات)» ومرحلة التمثّل وإعادة 
الإنتاج (من بداية الثمانينيات إلى نمهاية 
التسعينيات). 


نضال الصالح 


لم يكن النتاج القصصي في سورية حتى 
مطلع الثلاثينيات سوى تمرينات في القصء أو 
محاولاات تعيد إنتاج التقاليد الفنية الوافدة» وترتهن 
في الأغلب الأعمّ منها لتقاليد الكتابة السردية 
العربية الموروثة على مستوى الشكل. وعلى الرغم 
من أنه لا يمكن الحديث عن تجربة قصصية سورية 
بالمعنى الدقيق لمصطلح الفنّ القصصي حتى بداية 
الأربعينيات؛. فقد كان النتاج الصادر في 
الثلاثينيات ضرورة تاريخية وفنية لظهور تلك 
التجربة أو الإرهاص بها على نحو أدق. 

شهد عقد الثلاثينيات صدور ست مجموعات 
قصصية لستة قاصين: على خلقي؛ وعباس 
الحامضء. وعبد الله يوركي حلاق. وخليل 
هنداوي» ومحمد النجار» وعلي الطنطاوي. ومع أن 
خلقي قدم في مجموعته الوحيدة: «ربيع وخريف» 
إشارات عذة إلى قصّ مميّز من تجارب الأخرين» فإنه 
سرعان ما توقف عن الكتابة بسبب إحساسه الفادح 
بوطأة الواقع حوله. ضمّت المجموعة سبع قصص 
ارتبطت جميعاً بالحياة القاسية التي كان خلقي قد 


)١(‏ التمييز إجراء نقدي فحسب. فليس مّة حدود قطعية بين مرحلة وأخرى» كما أن كل مرحلة لا تمثّل كيئونة تاريخية ‏ جمالية مستقلة 


تمام الاستقلال عمّا سبقها أو عمًا يليها. 


اكتوى بأوارهاء ودفعته إلى الغوص إلى قاع المجتمع 
وقضاياه ومشكلا تهء وإلى نماذجه السلبية خاصة. 


عبد السلام العجيلي 


وتميّزت مجموعة محمد النجار في قصور 
دمشق» وهي من نتاج ذلك العقدء ومن العقود 
التالية أيضاء بحفاوتها البالغة بموضوع الحب 
الحرام؛ وبما ينطوي تحت عباءة الفضائح في 
المجتمعات الشرقية. وعلى نحو مغاير» استغرقت 
مجموعة علي الطنطاوي قصص من التاريخ في 
الماضي الذي أرسته الثقافة الإسلامية والتاريخ 
العربي الإسلامي. 

وعلى وجه العموم» فإن من أبرز السمات التي 
ميزت نتاج الثلاثينيات صلة معظمه الوثيقة بالواقع 
المحلي » وصدوره عنه» وتعريته أمراض ذلك الواقع 
وعلله الاجتماعية وقيمه وتقاليده المعوّقة للتقدم» ثم 
خفوت صوت الوعظء والتأسيس لكتابة قصصية 
قيد التكوّن على المستوى الفني. 

أمَا عقد الأربعينيات» فقد شهد صدور ١7‏ 
مبجموعة قصصية ل 1١‏ قاصأًوقاصة:ء كان من 


أبرزهم : فوؤّاد الشايب» ووداد سكاكيني» وسامي 
الكيالي» وأديب نحوي» ومراد السباعى» 
وغبد السلام العتجبل. وقد عنيت تلك المجموعات 
كافة بمثيرات الواقع وتحوّلاته. وبدت» كلها 
أيضاء منعطفا في تاريخ الحركة القصصية السورية 
على المستوى الفنى خاصة. ومن أمثلة ذلك يجموعة 
فؤاد الشايب الوحيدة تاريخ جرح» التي دفعت 
شاكر مصطفى إلى وصف صاحبها بأنه «من أبرز من 
وضع القصة في سورية على الصراط الفني 
الصحيح. ومن أعطاها شكلها الذي يجب أن تأخذه 
كنوع أدبي راق»”"'. كما عدّها عدنان بن ذريل 
«أول مجموعة قصصية رصينة في سورية»” ". ومن 
أمثلته أيضاً مجموعتا وداد سكاكيني مرايا الناس» 
وبين النيل والنخيل» ومجموعة سامي الكيالي 
الوحيدة أنواء وأضواء التى حفلت بصور منتزعة 
من قلب المجتمع» نه سعرقةا آذين نحوي كأس 
ومصباح ومن دم القلب اللتان أرهصتا بصوت 
خاص ومميّز في القص السوري على غير مستوى. 

كانت مجموعتا نحوي إيذاناً بكتابة قصصية لها 
ملامحها الخاصة ؛ كتابة تنطلق من الواقع وتعود إليهء 
وتبدو وسائل للتعبير عن الأيديولوجيا القومية التي 
كان نحوي يؤمن بهاء ويصدر عنها. وقد جهرت 
تلك الملامح بنفسها في ما تلا من مجموعات: حتى 
يبقى العشب أخضرء وحكايا للحزن. وقد يكون 
الحب. ومقصد العاصيء وسلاح الأعزل» وكلمة 
نوي الشهيد» التي كانت جميعاً أشبه بثبوت فنية 
للناس العاديين الذين عملهم مدوّئات التاريخ 
الرسمى عادة» وكان دأب أديب نحوي فيهاء 
جميعاً أيضاًء أن يعلّمء وينور» ويثير في فرّائه 
رغبة التغيير في الواقع حولهم”''. 

وأرهصت مجموعة عبد السلام العجيلٍ 


() شاكر مصطفى. محاضرات عن القصة فى سورية حتى الحرب العالمية الثانية (القاهرة: معهد الدراسات العربية العلياء» ))١9848‏ ص 5148. 
(”') عدنان بن ذريل» أدب القصة في سورية (دمشق: دار الفن الحديث العالمي. .)١9357‏ ص 45. 
(4)انظر: أديب النحويء الأعمال الكاملة» إعداد وتحرير نضال الصالح (دمشق: منشورات وزارة الثقافق» »)35١١7‏ المقذمة. 


الأولى» بئت الساحرة» بصوت قصصى خاص فى 
السحر يه السميهيية المسووية نا لي اد كد 
حضوره وثميّزه في تلك التجربة طوال ستة عقود. 
ومع أن الملجموعة «تبدو اليوم بدائية متعثرة لم 
تستوف بُعدها الفكري الفنى»”” » فإنها قدّمت 
إشارات عدّة إلى قصٌ يِخصٌ العجيلٍ وحده. 
فتكت السوعة عش تسن اتوت حيماً 
موادها الحكائية الخام من تجارب القاصٌ الشخصية 
وخبراته المباشرة» وكانت» عامة» قصصاً تقدم 
المجرّد على الملشخصء. وتنتصر لما هو غيبي وترى 
فيه حقائق الحياة والوجود. ويمكن إجمال السمات 
التى ميّزت تلك المجموعة» وأكّدها العجيل فى ما 
بعد فى مجمل تتاجه القصضي > بالسجات الكلاث 
التالية: «خصب وإمتاع في أسلوب الرواية مع 
حرص عل الواقعية ومعايشة الأحداث والتجارب 
ثم نقلها بإمتاع وسلاسةء وتأثر بالتراث العربي 
القديم. . وعكس رغبات باطنية عند الشخصيات 
من خلال رؤى غيبية تتحول بين يدي مبدعها 
لتصبح رموزاً»”". وعلى الرغم من أنّ العجيلٍ م 
يطوّر في أدواته كثيرأء فإِنْ مجموعاته التي تلت لم 
تكتف بتأكيد أصالة الموهبة لديه فحسب». بل 
تجاوزت ذلك أيضاً إلى التعبير عن قصّ يتسم بغنى 
موضوعاته وتعددها على المستوى الحكائي» وعن 
أسلوبية قصصية أثبت العجيلي من خلالها كفاءته 
العالية في إنجاز قصّ ثريّ حكائياً؛ ودال على 
دشا دا من قن يكام القة العربية القضيرة فقا 
وك قن افنان أضية سس تر الا نف واي 


تمل أعوام الخمسينيات في سورية مرحلة 
التحوّلات الكبرى على غير مستوى. كان من 


أهمها على المستوى الثقافي تقدّم فنَ القصة تقدّماً 
لافتا للنظر عبر ثلاث علامات معا: عدد 
المجموعات القصصية الصادرة خلاله (5/ا مجموعة 
9" قاصاً وقاصة). والتطوّر الفنّى الذي حققه 
كات لك الحقة والاستسابة للقيازاث الفكرية 
والفنية الوافدة بأطيافها كافة: كالوجوديةء 
والماركسية» والقوميةء والواقعية» والواقعية 
النقدية» والواقعية الاشتراكية» وسوى ذلك. 


وعامة» مثّل نتاج النمسينيات ما يشبه 
القطيعة مع منججز العقدين السابقين» فلم يعد يقف 
عند حدود تصوير الواقع تصويراً آليأء بل تجاوز 
ذلك إلى الغوص إلى الجوهري فيه» وإلى استكناه 
مشيراته وتحولاته. ثم إلى تحرّره من الوعظ 
والإرشاة إن الوعي:والسويير» فال الأجتهام 
بطبقات المجتمع كافة. وتجدر الإشارة هنا إلى 
«رابطة الكتّاب السوريين؟ التي كان بيانها 
العاسوفي ان الجترطة البرك الجددمن 
أعضائها (درب إلى القمة)ء إشارتين جهيرتين إلى 
تحرّل يكاد يكون جذرياً في وظيفة الفنّء 
وأسطلحه ولاقييا الالكزام بقعايا المجتمع 
والنهوض بفنَ القصة وتطويره. 

قدّمت أعوام الخمسينيات» بالإضافة إلى عدد 
من الأصوات التى ظهرت فى العقود السابقة» 
عدداً مهما من الأصراتالخديدة الع مكل الكدين 
منهاة :رقا يرال غلاناك نارقة ف ويه لقف 
السورية1 أنفال عاد انو سنت لين 
الاختيارء وإلفة الإدلبى» وجان ألكسان» ونصر 
الدين البحرة» وحليم را وشوقي بغدادي. 
وسعيد حورانية» وليان ديراني» وعدنان الداعوق» 
وفاضل السباعي» وصميم الشريفء. وسلمى 
الحفار الكزبري». ومطاع صفدي» وحسيب كيالي» 


)2( رياض عصمت ٠»‏ الصوت والصدى: دراسات في القصة السورية الحديئة (بيروت: دار الطليعة» 56 ص 1 


(1) المصدر نلفسه ) ص .4١‏ 


(/) انظر : نعيم الياني» التطوّر الفني لشكل القصة القصيرة في الأدب الشامي الحديث (دمشق: اتحاد الكتّاب العرب» .)١987‏ ص 197. 
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واسكندر لوقاء ويوسف أحمد المحمود» وصباح 
محيي الدين» ومنوّر فوال. 


شوقي بغدادي 


وعلى الرغم من تفاوت المرجعيات الحكائية 
والوسائل الفنية بين تجارب أولئك» وباستثناءات 
قليلة» فإِنْ معظم نتاج الخمسينيات عبّره بدرجات 
متفاوتة» عن وعي عميق بمعنى الإبداع ووظائفه 
ودوره في إماطة القناع عمًا يختفي تحت قشرة الواقع 
من مفارقات كابحة لتقدّم المجتمع وتطوّره. وليس 
أدل على ذلك ما قدّمه محمد النجار فى مجموعته 
عسات :تردق :: الت .رخراك نونف من اليا 
الدمشقية آنذاك» ثم ما قدّمه حسيب كيالي في 
مجموعته مع الناس التي يمكن عذها جذراً للقصّ 
الساخر في سورية» وما قدمه نسيب الاختيار في 
طيف الماضي مهما يكن من أمر نسبتها إلى 
الحكايات أكثر من صلتها بالقصة!*, 
سلمى الحفار الكزبري في مجموعتيها حرمان 


وما قدمته 


وؤوايا+. وكذا ما حفلت به جموعات: اسكندز لوقا 
حبٌ في كنيسة وفي ليلة قمراءء والعامل 
المجهول. وأنصاف محلوقات. ونافذة على الحياة» 
وإلى حد ما مجموعة صميم الشريف أنين الأرض» 
ا 0 
تدمع العيون. وشوقي بغدادي في مجموعته حينا 
يبصق دما. 


وقد جهرت تلك السمات بنفسها فى 
المتمتيرظة الستركة التي اضيكرفها تؤاظة الككاب 
السنوريين !«ذرت إل اليه اذى مصنتت ١١‏ 
قعل عطي أ عطناء: ارا عه انين ب لوك لدان 
الذي تصدذرها فحسبء بل أيضاً من خلال تلك 
القصص التى أسّست لكتابة جديدة لا تكتفى 
بتعرية سوءات الواقع بل تتجاوز ذلك إلى الكشف 
عن تناقضاته ومرجعيّات القهر والظلم الاجتماعي 
الذي يعانيه الفقراء والكادحون فيهء وعبر رؤيا 
إبداعية منبثقة من الأصول الفكرية والفنية للواقعية 
الاشتراكية. 


ويمكن تبينٌ تجليات ذلك كله في نتاج سعيد 
حورانية خاصة., الذي كانت مجموعته الأولى وفى 
الناس المسترة إشارة أرق إل صوك ميد فق القض 
الشيورق» كان :من أدرق غاذنانة حفاوجه الوا فسحة 
بالمقهورينء والهامشيين» والطبقات المسحوقة» 
والمعذبين الذين تطحنهم رحى الظلم والاستغلال» 
وبمعالجته لذلك كله برهافة أشبه ما تكون بمبضع 
الجرّاح. وقد عززت تلك الحفاوة حضورها في 
مجموعتيه شتاء قاس آخرء وسنتان وتحترق الغابة» 
اللتين أكدتا ما كان دأب عليه من حفر في الواقع. 
بتفاصيله وجزثئياته كافة» ولاسيما تصوير المفارقات 
الغاشمة بين المستغِلين والمستغَّلَينَء وعلى نحو 
دينامي يتمثَّلٌ الواقع من خلال رؤية واقعية 
شتراكية تعكس الواقع ولا تحاكيه. وتؤمن بحتمية 


() انظر: مصطفى., محاضرات عن القصة فى سورية حتى الحرب العالمية الثانية. ص ."0١‏ 
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انتصار قوى الخير فيه» على الرغم من علو صوت 
المناضل على صوت الفتان أحيان/*) 


ثالثاً: التأصيل 
إذا كان عقد الخمسينيات يمثّل مرحلة 
التأسيس للتجربة القصصية السورية» فإِنَ عمد 
الستينيات يمثّل مرحلة التأصيل لتلك التجربة؛ أي 
لكتابة قصصية دالّة على نفسها فحسب من جهة. 
ولا تعيد إنتاح ما سبقها من جهة ثانية. 


كوليت خوري 


صدر فى عقد الستينيات 19 يجموعة قصصية 
سورية لنحو 55 قاصاً وقاصةء. وكان من أبرز 
الأصوات الجديدة خلال ذلك العقد: زكريا تامرء 
وسامى الحندي. وهاني الراهب» وغادة السمان» 
ووليد إخلاصي» وبديع حقي» وحيدر حيدرء 
ومحمد حيدر» وكوليت خوري» وصلاح دهني» 
وياسين رفاعية» وفارس زرزورء وجورج سالمء 
ومظفر سلطان» وعبد الله عبد. 


وقد توزع منججز تلك الأصوات بين اتجاهات 
فنّية متعددة ورؤى فكرية متباينة» وقدم غير إشارة 
إل بزايات العجريب حي العطن السوري» وغدر 
عن تجديد واضح في أشكال القصّ وعن مَثّلٍ مميز 
لختلف تمنولآأت الفكر والفن الإتسانيين» التى 
عاقب كما دس :ادهل لحرت قر عن للإقا رات 
إلى اتساع المؤثرات الوافدة وتنوّعه”"'". وإلى 
سرعة استجابة المبدعين السوريين» ليس في مجال 
الفمنة فحني :ارال العقافة العالية أنهنا: 
ويمكن التوقف فى هذا المجال عند أربعة 
أصوات». من غير أن يعنت ذلك نفياً لتجارب 
الآخرين» الث يمثل بحضها بخق. وبدينة 
متفاوتة في ما بينهاء نقاطاً مضيئة في ذاكرة القصّ 
السوري. 

مئّلت تجربة زكريا تامر منعطفاً حقيقياً في 
قر القوة بالعوية هامر لهي لسوت لعاف : 
وإلى حد بدت معه نسيج وحدها في حركة القصة 
البعرية لخديف الك ندية كفي ذفن الات 
التجريب فيْها ما يمكن الاصطلاح عليه بالمدرشة 
التامريةء أو المذهب التامري فى القصّ. فمنذ 
المجموعة الأولى: صهيل الجواد الأبيضء قدم 
القاصّ صوتاً مغايراً للمتواتر والمستقرَ والثابت في 
القصٌ العربي الحديث,. ليس على مستوى 
الموضوعات فحبدتن» بل عل مسترى الحقنية 
القصصية أيضاء التى يمكن القول بكثير من 
الأطيسان التمدى إن تعسة رز قربا دامر زد 
التي ما لبئت أن تناسلت في نتاج آخرين وفي نتاج 
الأجيال اللاحقة بصور مختلفة» وظلت مع ذلك 
تحتفظ بنسبتها إليه. 


ضمّت مجموعة «صهيل الجواد الأبيض» أحد 
عشر نصا قصصيا تعذدت مؤرقاتها بتعذدها 


(9) انظر: أحمد محمد عطية» فن الرجل الصغير فى القصة العربية القصيرة (دمشق : اتحاد الكتاب العرب» /ا/191)» ص 44. 
(١٠)انظر:‏ حسام الخطيب» سبل المؤثرات الأجنبية وأشكالها في القصة السورية؛ ط ١‏ (دمشق: [د. ن.]» ,))١18١‏ ص 77 وما بعدها. 
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جميعاً هو اغتراب الإنسان عن الواقع حولهء 
وهجاء الاستلاب الذي أنتجته الحضارة الحديثة. 


زكريا تاصمر 


والسمة نفسهاء بل السمات نفسها على نحو 
أدق» تجلت في مجموعة القاص الثانية: ربيع في 
الرماد التي تابعت تفكيك مثيرات الواقع السالبة 
للإنسانٍ في الإنسان» ثم في مجموعته الثالثة: 
الرعد التي قدّم القاصٌ فيها إضافة جديدة إلى 
مجموعتيه السابقتين من جهة, وإلى التجربة 
القصصية العربية من جهة ثانية» ولاسيما استدعاء 
الشخصيات التاريخية وبعثها من جديد لتعرية 
الخراب الذي يعانيه الراهن. ومن «الرعذ» إلى 
دمشق الحرائق, إلى النمور في اليوم العاشرء إلى 
نداء نوح. والحصرمء وسنضحكء عرّز القاصّ 


بلاغته القصصية الخاصة به.» وحرصه على إبداع 
كتابة لا تعنى أحدأً سواه. وعلى «انتمائه لقوّة 
تعبيرية خارقة تعلن انتصار الإنسان أو هزيمته 
وكأنه الضحية والبهلوان معاً210. 


ولم تكن مجموعة وليد إخلاصي الأولى 
قصص إيذانا بظهور صوت جديد فحسبء. بل 
كانت» أيضاًء إيذاناً بظهور صوت مغاير 
للأصوات التي صاغت تجربة القصّ السوري منذ 
بداياتها الأولى في ثلاثينيات القرن العشرين إلى 
مطلع الستينيات منهء ليس بسبب إرهاصها بطريق 
مميّز في القصّ يختلف «عن الطرق المألوفة في 
التعدرية :طرق التقتزاتةالكنافة : و الاساسيس 
الطفولية» والأحلام الضاحكة». وبسبب الأسلوبية 
الحيوية العفوية» والخفيفة الظل, والمتدفقة بغنائية 
رشيقة» التي طبعت نصوصهاء وأشار الناشر إليها 
في الغلاف الأخير من المجموعة فحسبء. بل 
بسبب إثارتها سؤالاً مؤرقاً» هو: «هل يمكن 
تكوين قصة صغيرة» أو حكاية» من لا شىء؟»» 
كماءراق التاشر سند إبهنا: : 

فالنصوض الخمسة عشر التي ضمتها 
الملجموعة بدت» على مستوى تقنيات القصّ» نقلة 
في تلك التجربة التي دأبت على الحفاوة بالمحكي 
القصصي وعدم الالتفات إلى طرائق صوغ هذا 
المحكى نفسه. وكان من أبرز ما ميزهاء فى هذا 
المجال» بثّها مقاصد القصّ في تضاعيف الحكاية» 
وعلى نحو غير مباشر تحرّرت النصوص معهء 
وعبرهء من الوعظية.» والتعليمية» التي هيمنت 
على الأغلب الأعمّ من النتاج القصصي السوري 
حتى بداية الستينيات. 

وعلى الرغم من أن تجربة غادة السمّان 
كانت مسبوقة بتجارب قصصية نسوية» فإنها لم 
تخرج من عباءة إحداهاء أو من عباءة أي من 


.50 ص‎ .)١981١ عبد الله أبو هيف. فكرة القصة : نقد القصة القصيرة فى سورية (دمشق : اتحاد الكتّاب العربء.‎ )١١( 
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التجارب القصصية السورية عامة» بل مقلت 
بنفسها حملة مستقلة في إيقاع القص السوري» 
إذ كانت مجموعتها الأولى عيناك قدري مقدمة 


وليد إخلاصي 


لقص مفارق لما سبقهء ومؤسس لعوالم لم يستطع 
النفاذ إليها سوى غادة السمان وحدها. ولئن 
كانت تلك المجموعة واحدة من أوضح نتاج 
الستينيات «لانفتاح الأدب العربي المعاصر في 
سورية غلا المؤقرات الأجسية27:: ففد كانت 
بنفسها علامة فارقة في تاريخ القصة السورية» 
ليس بسبب تمكن مبدعتها من استكناه العوالم 
الداخلية لشخصياتها فحسب» بل بسبب كفاءتها 
التعالية :فى :تميق فعالية الاستكداة :تلك :: مضانا 
إنها :وت الأسوانف ‏ الحيظة .شلك العتفمياك 
في آن أيضاً. 


ولم تكتف مجموعة جورج سالم الأول فقراء 
الناس بالتعبير عن ظهور صوت جديد. بل 
تجاوزت ذلك إلى الإفصاح عن صوت له هاجسه 
الخاص به أيضاء حدده القاصٌ بنفسه بقوله: 


(١١)الخطيب»‏ المصدر نفسه» ص 17 
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«مجاهة الشعور بالموت على الصعيد الفردي 
والصعيد الجماعي. والتغلب عليه». ولئن كان 
عد :تر جكات الف تدده السكان الوجودي فر 
النسيج الثقافي العربي آنذاك» فقد كان من 
مرجعياته على المستوى الفني نتاج الألماني كافكاء 
الذي كان له نفوذه الواضح في الإبداع السردي 
العريع العامة 


غصّت مجموعة «فقراء الناس» برثاء حارٌ 
للكائنات الممعنة في قطيعتها مع العالم حولهاء 
والتي يتناهبها إحساس فادح بالعزلة» وبحتمية 
هزيمتها في مواجهة القوى العاتية التي تحدق بهاء 
ول تكن مجموعات القاص التالية: الرحيل» 
و الصمّ. وحكاية الظمأ القديم. وعزف 
منفرد على الكمان سوى تنويعات على ذلك 
لواحن الذي لحل فيها جبيعا طابعا فلنفياروليق 
الصلة بالوجودية المسيحية» الذي تمل يبحمل قصّ 
جورج سالم معهء بل مجمل إبداعه» بوصفه قناعاً 
تحبيرياً لأكنن أسثلة الإتسان إلحاحا: أسكلة الوجود 
والعدم. والحياة والموت. 


وعلى نحو نقيضء. كانت تجربة عبد الله 
عبد تجذر نفسها في تربة الواقع» وتطلق نشيجها 
المكتوم ورثاءها لاختلاطاته الممعنة في انتهاكها 
لقيم الحق. والخيرء والجمال؛ وللطبقات المسحوقة 
والمجردة من أقل الشروط الإنسانية. وقد أفصحت 
فعالية التجذير تلك عن نفسها منذ مجموعة القاص 
الأول : مات البنفسج التي انتهت نصوصها جميعاً 
إلى أن الفقر هو اللعنة التى تصادر على الإنسان 
حقه في حياة كريمة وخالية من الظلم 
والاستغلال. ومع أن مجموعتيه التاليتين: السيران 
ولعبة أولاد يعقوب. والنجوم تجردتا إلى حد ما من 
نبرة تقسيم المجتمع إلى قوتين فحسبء فإنهما لم 
تغادرا الجذر الذي انطلقت منه المجموعة الأولى» 


والاستيها تصويز القهر الطبعى والكقاء اللاي زكابنة 
المقال والكادحوق. والفقراء عامة ##بوالدى جل 
كما يبدو برحيله المبكر قبل أن يفصح عن كل ما 
كاذ طهر إن قولة. 


رابعاً: التجحريب 


بلغ عدد المجموعات القصصية الصادرة في 
غقد السبعينيات ١1514‏ مجموعة» لما يزيد عل ١‏ 
قاص وقاصة. كان عدد منهم بدأ الكتابة والنشر 
في عقود سابقة» أمّا الأصوات الجديدة التى قدّمها 
ذلك العقدء فقد كان من أبرزها: بماد لي 
إسماعيل» وإبراهيم الخليل؛ وعبد الله أبو هيف» 
وسميرة بريك». وزهير جبور» وخليل جاسم 
الحميديء وناديا خوست» وصبحي دسوقي» 
وعبد الإله الرحيل» وزكريا شريقي» وحسن 
صقرء ومحمود عيد الواحد» ورناض عمديقه» 
وضياء قصبجي. وقمر كيلاني» ونيروز مالك» 
ووليد معماري» وحسن م. يوسف. 


وإذا كان من أبرز ما اتسم به ذلك العقد 
وفرة النتاج القصصي عل المستوى الكمّي» فإِنَ 
من أبرز ما اتسم به على المستوى الفني ظهور ما تم 
الاصطلاح عليه بتعبير «الحساسية الأدبية الجديدة» 
التي بلغت القصة القصيرة في سورية معها مرحلة 
عالية من التجريب في: التخييلء, والبناءء 
والتراسل بين الأجناس» والترميز» والاستجابة 
لتحولات الفنّ ومذاهبه وتياراته الحديثة» على 
الرغم من التصاقها الشديد بالواقع وصدورها عنه. 
ومع أن نتاج ذلك العقد كان» في جزء غير قليل 
منهء امتداداً لتجارب العقود السابقة» إلا أنه كان 
في الوقت نفسهء وفي جزء غير قليل منه أيضاًء 
مرحلة جديدة بالمعنى الدقيق للكلمة في تاريخ 
التجربة القصصية السورية. 


ولعل مجموعة إبراهيم الخليل الأولى البحث 
عن سعدون الطيبء التي كُتبت نصوصها جميعاً 
وشرت في السبعينيات ولم تصدر في مجموعة 
حتى بداية الثمائينيات» أكثر منجّز السبعينيات 
جيرا بالسسات المشار إليها الفا من تداخل' الشعر 
بالنثر» إلى الأسطرة والترميزء إلى تفتيت الأحداث 
وتشظيتهاء إلى الجدل بين مكوّنات القصّء إلى 
الطابع الحواري في المنظور السردي. إلى الإطاحة 
بالحدود الفاصلة بين الأجناس الأدبية» وسوى 
ذلك من تقنيات حدائية جعلت معظم قصص 
الخليل نصوصاً تتأبى على التجنيس أكثر منها 
قصصاً بالمعنى التقليدي لفن القضّة. 


وقربياً من ذلك كانت مموعة محسود 
عبد الواحد الأولى الضيف مفعمة بالشعرء وممتلئة 
بالاستعارات من الموروث» وزاخرة بالأساطيرء 
وأشبه ما تكون «بالبوتقة التى تصهر مختلف المعادن 
وتلق منها' قينا جديد )"ركذا كانه جمرطة 
خليل جاسم الحميدي الأولى السخط وشتاء 
الخوف. ومجموعة حسن م. يوسف العريف 
غضبان التي ضمت تسع قصص كان معظمها قد 
فاز في مسابقات للقصة في سورية»ء واتسم 
معظمها أيضاً بكثافة الرؤياء وروح السخرية المرّةء 
وبتفتيت الحدث» وحيوية الأسلوب» واستخدام 
الوثائق» وعلى نحو دال على جرأة واعية في التمرّد 
عل مر اضحات لقص بويقاليدة الا 7 


وكانت مجموعة عبد الله أبو هيف موتى 
الأحياء واحدة من أبرز مجموعات ذلك العقد 
إمعاناً في التجريب والتجريد» وفي استثمار 
مختلف تقنيات القصّ الحديثة» ولاسيما: تشظية 
الحدث واللغة» وطغيان قص الحالة على قص 
الحدث. والنأي بعيداً عن القوانين والتقاليد التي 


5 رياض عصمت » قصة السبعينات (بيروت: دار الشبيية» م/ماو1)ء ص‎ )٠( 
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خامساً: التمثّل وإعادة الإنتاج 


على الرغم من أن عدداً من كتّاب القصّة 
القصيرة الذين ظهروا فى الثمانينيات شكل إضافة 
جديدة إلى تجربة القص السورية؛» فإنّ معظم نتاج 
ذلك العقد لم يستطع التحرّر من عباءة السبعينيات 
التى ظلَّت تمارس نفوذها فيه. 


صدر فى الثمانينيات ما يزيد على ٠٠١‏ مجموعة 
لمعتسي تدر قاس وقاصة كاه 
أبرزهم : إبراهيم صموئيل» وخطيب بدلة» وجميل 
حتمل» وأنيس إبراهيم» ومحمد الحاج صالح» وعلي 
المزعل» وسمير عامودي» وجمال عبود. 

ولئن كان ذلك النتاج تنويعاً على لحن أو 
ألحان سابقة» فإِنْ قصّ التسعينيات كان إعادة إنتاج 
لمجمل تجارب القص السورية طوال تاريخها. 
ولذلكء فإنّه لم يشكل أية إضافة إلى حراك المشهد 
القصصي السوري على الرغم من أنْ عدد 
المجموعات التي صدرت خلاله تزيد على مجموع 
ما صدر طوال تاريخ القصة القصيرة في سورية؛ 
إذ تجاوز 15٠‏ مجموعة. لنحو ٠٠١‏ قاص وقاصة 
من ينتمون إلى جيل التسعينيات» ولنحو 50 قاصاً 
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وقاصة تمن ينتمون إلى أجيال سابقة. ولعل أبرز 
الأصوات الجديدة التى قدّمها ذلك العقد: محمد 
أبو معتوق» ونجم الذين سمّان» وأئيسة عبودء 
وعسان كاما رو توس وناك الدين ارسي 
ونجاح إبراهيم» ورباب هلال» وحسان المحمد» 
وإبراهيم العلوش» وهزوان الوزء وماجد العويد» 
ونجلا علي» وهيمى المفتي. . 


ويمكن إجمال الخصائص الفنية التي اتسم بها 
منجز ذينك العقدين بالتجريب» وباستلهام 
الموروث» وبتداخل الكنائي بالواقعي؛ وشعرنة 
القصض وزحزحة التطابق بين الواقعي والفني؛ 
والعجائبي. أمَا على مستوى الموضوعات» فلعل 
أبرز ما ميّز ذلك المنجَز إلحاح معظم مبدعيه على 
استبصار مرجعيات الخراب التي تفتك بالواقع 
وتنذر بدماره. ومن أمثلة ذلك نتاج إبراهيم 
صموئيل في غير مجموعة: رائحة الخطو الثقيل» 
والنحنحات» والوعر الأزرق» وفي غير نص من 
تلك المجموعات التي تمثل أجلى النتاج القصصي 
السوري تعرية لمصادرة حقّ الإنسان فى الحرية 
والتعبير» وأجلاه كفاءة فى تحويل فنا التعرية 
تلك من :فضا اللكابة إل فضاء المن: 


6 تطور القصة في الأدب اللبناني 
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في مجلة المشرق البيروتية» ومن عام 107١»ء‏ 
ظهرت قصة «سوء العاقبة» لنجيب أفندي 
المشعلاني.» كملخص لرواية. وكان مثل هذا 
الظهور للقصة قد تواترء تأليفاً أو ترجمة. قبل 
ذلك بعقود. مع ظهور الرواية» ولكن بكمٌ أدنى 
بما لا يقاس » وذلك استجابة للصحافة ولدواعى 
ستيه والعوية. وف كا شعي انتعلك جيران 
)198١-188(‏ منذ مطلع القرن العشرين من 
طغيان المقالة والقصيدة؛ ودعا إلى العناية بالحكاية» 
بما يعنى: القصة. كما حض مجلة الهلال المصرية 
على إجراء مسابقة في كتابة القصةء يتبرع هو 
بجائزتها. ويمكن القول بعامة إن البدايات 
القصصية قد اشتبكت بالمقالة وبالحكاية. أما الريادة 
الحدية. فتبقى لحبران نفسه. كما تدلل مجموعاته 
القصصية عرائس المروج )١107(‏ والأرواح 
المتمردة )١159١08(‏ والعواصف (١٠1١)؛‏ فمن 
الأولى ‏ مثلاً ‏ يشار إلى قصة «مرتا البانية» التي 
تعرض لتغرير الشاب الثري بالفتاة الفقيرة. ومن 
الثانية يشار إلى قصة «خليل الكافر» التى تحمل على 
الطائفية في لبنان» وترسم الكاهن على هذا 
النحو: «هو لمحلوق عجيب له منقار النسر 
ومقابض النمر وأنياب الضبع وملامس الأفعى). 


١8 


نبيل سليمان 


وقد متحت قصص جبران من المجتمع» فعرّت 
أدواءه بواقعية نقدية جارحة» مثلما رمحت بها 
الرومانسية (قصة «صراخ القبور»» مثلا) ومثلما 
رمح بها الخيال. وكما تلوّنت أحيانا بالعامية» بدا 
بقوة تأثرها بالكتاب المقدس. وقد شارك ميخائيل 
نعيمة )١1988 -١889(‏ بالريادة القصصية» 
فجاءت قصته «سنتها الجديدة» .)١91١5(‏ وجاءت 
في العام التالي قصة «العاقرا. لكن ظهور 
مجموعات نعيمة القصصية سيتأخر وسيتباعد؛ إذ 
جاءت مجموعته كان ما كان (1ا”9١).‏ وفيها 
قصتاه الرائدتان المذكورتان» كما جاءت مجموعة 
أكابر ,.)١955(‏ ومجموعة أبو بطة .)١904(‏ 
ويلمح في قصص نعيمة التأثر بالقصة الروسية» 
والتلون بالعامية» والحرص على التعرية الاجتماعية 
وعلى التمجيد الرومانسي للريف. 


3ت 


فى الريادة القصصية بين الحربين العالميتين» 
تأي مساهمة كرم ملحم كرم الذي بدأ كتابة القصة 
عام ١978‏ متأثراً بالتراث السردي من جهةء 
همه دوماً في القصص الغرامية الاجتماعية التي 
تنشد التحديث والإصلاح. وفي هذا السياق» تأي 
تجربة خليل تقى الدين (9417-1405١)4؛‏ ففى 


مجموعتيه عشر قصص من صميم الحياة )١951(‏ 
والإعدام 2)١14٠0(‏ يحضر بقوة النزوع الرومانسي 
والطبيعة البكر والقرية. ومن المجموعة الثانية إلى 
الثالثة (خواطر ساذج)» تتخفف قصص تقي الدين 
من البلاغة المتكلفة؛. وتتضاعف العناية بدخائل 
الشخصيات. غير أن المساهمة الكبرى في الريادة 
القصصية فى ثلاثينيات القرن العشرين» تنعقد 
لتوفيق 57 عوّاد(١91١-984١)الذي‏ 
ظهرت مجموعته الأولى الصبي الأعرج عام 
97 » فأعلنت ميلاد قصة برئت من التقليد» 
سواء أكان التقليد للترائي أم للأجنبي» بدون أن 


مارون عبود 


يخفى فيها تأثير عمل صاحبها في الصحافة» وبينما 
ببراعة. وهذا ما تعمّق فى ما تلا من قصص عواد 
(مجموعته الثانية : قميص الصوف وقصص أخرى 


».)١158(‏ ومجموعته: العذارى .))١5515(‏ وبذلك 
امتازت قصص عواد عمًا حاوله رئيف خوري من 
عصرنة التراث قصصياًء ومن سوى ذلك في 
الحواريات التي لم تفلح في أن تكون قصصاًء وفي 
القصص التى ظلت متواضعة فئياً» منذ المجموعة 
الأول حب الرمان وقصض عرنية أخرى 3و5 ) 

أما التجربة المهمة التالية» فهي تجربة مارون 
عيوة:1005590-553 الى العدات تمجمرعة 
وجوه وعتكاياك (2001535 وتعؤره) سسيوعة 
أشباح ورموز .»)١458(‏ وتواصلت في أحاديث 
القرية .)١455(‏ وكان عبود يشبّه القصة بمقبلاات 
المأدبة الصحفية» ويشبّهها ب «السندويشة» للعابر» 
وبالقهرمان الذي «يموّن)» من لا وقت لديهيم 
ولا جلد. وقن اتسمح القضة غدل مازون عسود 
بعفوية السردء وفي هذا ما يعبر عن التباس مفهوم 
القيضة لدية بين الحكاية والزواية والمذكرات» وهو 
ما تخففت منهء بقدر أو بآخرء قصص سعيد 
تقى الدين (5 ١96‏ 555١)ايتداءًَ‏ بمجموعته 
الثلج الأسود (1447), ثم في موجة نار 
»)١94(‏ وفى غابة الكافور :)١901١(‏ حيث اطرد 
تعنم قتركه القخصية:وفي هذا السياق ظهرت 
قصص سهيل إدريس (205008-19470'"'. ابتداءً 
بمجموعته أشواق .)١9417(‏ غير أن طابع البداية 
سيظل يسم قصص إدريس الأولى في مجموعتيه 
نيران وثلوج )١1548(‏ وكلهن نساء ,)١1944(‏ 
حيث برز الهاجس الجنسي مثلما برز الحس الوطني 
وتمجيد الاستقلال والتعالي على الطائفية. ويشار هنا 
إلى أن أول قصة لسهيل إدريس تذكاره التى تعود 
إلى عام ١١446‏ تصخب بمقاومة الاستعمار. وقد 
تابع إدريس كتابة القصة بعدما دخل عالم الرواية» 
فجاءت مجموعته الدمع المر )١1955(‏ ثم مجموعته 
رحماك يا دمشق ,.)١1950(‏ وأخيراًالعراء 


.)١40؟ مارون عبود» روادنا والقصة (بيروت: دار العلم للملايين»‎ )١( 
.)١981/ (؟) سهيل إدريس. محاضرات عن القصة في لبنان (القاهرة: معهد الدراسات العالية»‎ 


١١٠ 


(19177). وفى هذا المسار الممتد من خمسينيات 
القارن العشريق: لسع انهه ماود دريس نا 
هيمن على مجموعاته الثلاث الأولى من الرومانتيكية 
الفكرية والسياسية» وثما يرّمز إلى ذلك القصة التي 
حلت الحمرغة لشو عنوات ا وال رسيت 
لفل الكابتويض لهزييت 14517 فى أعماق 
لمثقف» بأسلوب متوتر وبناء جديد. ‏ - 


2 


مع سهيل إدريس وسواه ممن ظهروا في 
خمسينيات القرن العشرين» تجاوزت القصة فى لبنان 
عهد الريادة والبدايات الطويل» وتقدمت بالتفاعل 
مع ما كانت تضطرم به القصة العربية بعامة» سواء 
ببروز الواقعية أو الوجودية» وكذلك بمضيّ 
المغامرة الفنية قدماً. هكذا ظهر محمد دكروب عام 
14 في مجموعة الشارع الطويل. حيث نتأ 
اشتباك القصة بالممالة (قصة «القهر والشارع 
الطويل»). وناءت القصة بالمقولات الثورية حول 
العمال والصراع الطبقي» كما علت نبرة التفاؤل 
الثوري (قصة «سائرون فى الليل»).» وطغت 
الفوتوغرافية والصورة الكاريكاتيرية للعدو الطبقي 
(قضة #اللك لله)): وقد برقت قفيض رسفت 
حبشى الأشقر )١1947-1١9179(‏ من الكثير من 
ذلك في مجموعتيه الأوليين طعم الرماد (19057) 
وليل الشتاء »)١455(‏ وبخاصة فى ما ارتقت إليه 
عموعشاء التالكان دعل بعد ها تينهما وبين 
المجموعتين الأوليين ‏ وهما الأرض القديمة 
)١147(‏ والمظلة والملك وهاجس الموت (1980). 


أخذ تطور القصة في لبنان يشهد حضوراً 


مطرداً وفعالاً للمرأة الكاتبة منذ ستينيات القرن 
العشرين» وحيث تذهب الإشارة أولاً إلى بجموعة 
ليق البعلبكى سفينة حنان إلى القمر 2)١415(‏ 
التي جلجل فيها صوت الذات الأنثوية ممزقاً عن 
الجسد واللغة ما غللتهما الذكورية به» وحيث 


١١١١ 


اشتبك: سوط الرجاك: والذين تدعوهم القصة 
«الكلاب البشرية» ‏ باليسرية الجارحة» برهافة 
لانة االحظة العصضة لاسي زليو القضة الك 
حملت المجموعة عنوانهاء إلى قصة الم يعد صدرك 
حديقتي»؛ إلى قصة «صنين والجبل الآخر»). وقد 
حت ذلك عل الكائنة مواجهة خترظة الأحلوق) 
لكنها اذيك عا تصني اليهاة مو اناده رو التعدى: 


قبل ذلك كانت قد 'ظيرت عموعة .يلفيسن 
الحوماني اللحن الأخير »)١97١(‏ ثم مجموعة نور 
سلمان يبقى البحر والسماء .)١455(‏ لكن 
المجموعتين رجّعتا ما سبق إليه الآخرون ‏ ولم 
تخرج مجموعة سلمان التالية العين الحمراء )1١941(‏ 
عن إهاب المقالة/ القصة ‏ فلم يتسن لهما مثل 
امتياز قصص ليل بعلبكي أو ديزي الأمير أو عايدة 
مطرجي إدريس. 


وربما ينبغي الانتباه هنا إلى التبياس الجنسية 
العراقية (الأصل) واللبنانية لديزي الأميرء ومثلها 
أخريات يجري تنازع التشامن إلى لبتاتن وسنؤاة 
بسبب اليلاد أو الزواج أو الإقامة؛ فوداد 
سكاكيني اللبنانية المولد باتت كاتبة سورية». 
والسورية سمر عطار التي صارت أسترالية ينسبها 
بعضهم إلى لينان» مثل السورية غادة السمان.. 
وعلى أية حالء جاءت مجموعة ديزي الأمير الأولى 
البلد البعيد عام 614 وتلتها برع ثم نعود 
الموجة .)١1979(‏ وقد ظلت الكاتبة من نَع وافانة 
للقصة القصيرة ة التي أخذ الوفاء لها يتراجع حد 
الندرة. وتتسم الشخصيات النسائية في قصص 
الأميرء بعامة. برفض التحرر الجنسي (على 
الطريقة الأوروبية)» وبالنزعة الزهدية والحاففلة 
الأخلاقية في عالم خانق للذات. وأولاء 
الشخصيات لا تعلق اعتزالها المطمئن على شماعة 
المجتمع. وقد كان للآخر حضوره المميز النسوي». 
حيث يجمع العربية والإنكليزية البحث عن 
الخلاص الفردي (قصة «رسالة إلى جدتي»" وقصة 


«الضباب»). وإلى ذلك» دأبت قصص الكاتبة على 
أنسنة الطبيعة (قصة «الباكية»)). وجلجلت بالدعوة 
الرومانسية كما فى قصة «الغابة» التي تنتهي 
بالقول: «ليتنا نعود إلى عهد الغابة حين لم يكن 
هناك ما لا تشترى به بعض النفوس». ومع اندلاع 
الحرب الأهلية في لبنان» بات صداها يترجّع في 
قصص ديزي الأمير» وأخذت النزعة الفردية 
للشخصية النسائية تتضخم بقدر ما تبدو كسيرة. 
وقد تواتر تمثيل ذلك منذ مجموعة البيت السعيد 
)١915(‏ حتى جراحة لتجميل الزمن .)١19945(‏ 


في عام ١957‏ أطلت عايدة مطرجي إدريس 
بمجموعتها الذين لا يبكون؛ حيث لا تخفى 
السيرية فى بعضها (قصة «البطلة الصغيرة»)» ومنها 
ما يصور المثقف الثوري الملتزم المأزوم (قصة «الموت 
والكلمة»). وما ميز قصص الكاتبة المزج بحنكة بين 
العام والمخاص قصتا: «بطلة جديدة» واكان 
الصوت يبكي» ومحاولة الترميزء سواء للوطن 
بأرض البيت في قصة «دارنا الكبيرة»» أم للمحرم 
الجنسي في قصة «واقع الأوهام». ومثل كثيرات 
وكثيرين» لم تتابع الكاتبة سبيل القصة؛ على 
العكس تما كان من ديزي الأمير ومن إميلٍ نصر 
الله التى بدا بعض قصصها روايات موجزة أو 
ملخصات لروايات (مجموعة: المرأة فى ١7‏ قصة 
()): وقد عابت ميل تضم الله انها 
الحضون الرومائسى فى القنضنة"اللبكانية» كما في 
بعض قصص مجموعتها الينبوع )١918(‏ وبعض 
قصص مجموعة الرحيل )١1995(‏ على بعدما 
بينهما. ولعله يكفي أن يشار هنا إلى قصة «الشاعرة 
والحشون»* الى تريتع موفقت الراوية الشاعرة قن 
الطبيعة المصنعة» ومع البراري الشاسعة والغابات 
الوحشية» بالأحرى. مع الطبيعة البكر. وقد شغلت 
الحرب ما شغلت من قصص إميلٍ نصر اللهء شأنها 
كن ساتوي كتيوا دوعن كتين ندل اند لعيت الخرني 
أواسط سبعينيات القرن العشرين. وركزت نصر الله 


١١١ ؟*‎ 


فى قصص الحرب على الدرامية والمفارقة» وعلى 
استبطان الإنساني (مثلاً: قصة «خبزنا اليومى» من 
المجموعة التي تحمل العنوان نفسه؛ عام .)198٠‏ 
وإذا كانت الحرب قد دفعت ببعضهم إلى الهجرة» 
فقد كان ذلك سانحة قصصية للكاتبة كي ترسم 
الآخر (قصة «عالم سعيد) مثلا) بهجائية عالم الآخر؛ 
عالم الفراغ العقيم الذي يثير حنين المهاجر اللبناني 
إلى عالمه بفوضاه وعنفه. 
أت 

لقد انعطفت سبعينيات القرن العشرين 
بالمشهد القصصي اللبناني عمًا سبق من الإنجاز 
الفني؛ وإن يكن بعض القصص ظل يرجع من 
المماضي أصداء رومانسية أو واقعية. وربما ضاعف 
الإكماة وأزّمه فى آن؛» أن الحرب قد عصفت 
فصدها نو لقن انعا جالج كال ةمير 
مجموعة إلياس الديري الخطأ(1ا19), حيث 
جاءت القصص تنويعات سردية حول شخصية 
واحدة (سرجون).؛ وتوافر للقصص الطول 
والرصانة اللغوية وتوتير الجملة» هكذا توالى في 
«هجرة الفراشات» استرجاع الطفولة» وفي 6 
أيتها الذبابة» السخرية من الماضي الثوري» وصولا 
إلى النهاية الميلودرامية لسرجون في «ورقة لوز). 

أما محمد عيتاني 2))١1948-19575(‏ فقد تابع 
السبيل الواقعي منذ باكورته أشياء لا تمهوت 
(191/4)» التي يذكر بعضها أنه متابعة لسبيل 
مارون عبود؛ فعناية الكاتب منصرفة إلى القاع 
الشعبي لبيروت» الذي تتناهبه صور مقاومة الأتراك 
فالفرنسيين» ويمور بشخصيات الصيادين 
والقبضايات. وعلى هذا اللأس الفني والشعبي قامت 
مجموعتا عيتانٍ مواطنون من جنسية قيد الدرس 
(1915) وتحت حوافر الخيل .)١984(‏ ولئن كانت 
قصص عوض شعبان الأول قد قاربت قصص 
عيتاني» فإن ما تلا لشعبان بعد الحرب جاء مختلفاء 


وذلك بالتنويع على التداعي» وبالبناء المركب 
للقصة؛ء والإفادة من المسرح» ثما تمثّل له قصص 
«الثرثار والولي»» و«العودة إلى الجحيم). و«الحمراء 
تحت الصفراء و«محاكمة مار جرجس»2»2 واثرثرة 
مجنون»» سواء في مجموعة الرهائن )١1941(‏ أم في 
مجموعة الموت المجاني .)١988(‏ وحيث جرى 
غالباً تنضيد المشاهد ببراعة» كأن ترسم تمبجير 
العدو الصهيوني للبناني وتسكع المهجر في المدينة» 
وهو ما يجبره على العودة إلى بلدته لمواجهة العدو. 
أو كأن ترسم بسخرية المثقفين الذين ينظرون إلى 
الحرب المندلعة أمامهم. أو كأنْ ترسم شخصية 
المرتزق في الحرب. . 

في هذه الآونة قدمت وصال خالد في تذكرة 
لمتاهة الغربة (197) ودموع القمر )١987(‏ تجربة 
مختلفة للتفاعل مع الآخر. ففي باريس» تواجه 
المثقفة الشرقية حصار الآخرء وتنهك جسدها 
العزلة (قصص: إلى هذه الدرجة»», و «الطابور» 
واوقيت الأحلام»). ومن اللافت في هذه 
التجربة ظهور القصة القصيرة جذا عندهاء 
والتباسها بالخبر (قصة في المقهى)). وقد قدمت 
رفيف فتوح صوتاً آخر في بيروت الأزقة والمطر 
)١191/5(‏ وتفاصيل صغيرة )١198٠0(‏ ينبض بالمحلية 
(قصص : «فواتيرا و«قلق» وامشهدان ومحكمة» 
و«الطحشة»»). ويحاول حيئاً أن يصوغ رمزيته 
الخاصة (المطر مثلا) ويتضمخ حينا بالإنشائية» 
بينما توقّع له الحرب. كما وقعت لقصص رجاء 
نعمة كانت المدن ملونة .)١199(‏ 
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القصصى بالكثير. وبدرجة أدنى فأدنى» كان رفد 


١١11* 


العقدين التاليين. وقد كان لغواية الرواية أثر ما فى 
اناف برا بالصيية إن مخضت امال 
الأصوات الجديدة. وهكذا نجد أن كاتباً مثل 
إلياس خوري ترك بصمة في القصة القصيرة 
(مجموعته: المبتدأ والخبر :»))١9414(‏ وحيث بدت 
أولوية البحث عن لغة خاصة.ء لكن الهوى 
الروائي غلب على إبداعه. وعلى نحو مماثل تبدو 
حنان الشيخ التي تألقت مجموعتاها وردة الصحراء 
)١1987(‏ واكنس الشمس عن السطوح 2)١195(‏ 
مع ملاحظة تنامي الهجس بالجسدء سواء في 
الكتابات النسائية القصصية أو الروائية» وبخاصة 
بعد انتهاء الحرب. وعلى أية حال» يقف كثير من 
المجموعات القصصية» إما كعلامة مائزة فى مسيرة 
إبذافية» وإنا مان "تضوت عديد »كنا هي 
الحال مع هاديا سعيد من ياليل (1487) إلى 
ضربة قمر .)١948(‏ أو هدى بركات زائرات 
»)١946(‏ أو جواد صيداوي منذ البحث عن بداية 
.)١984(‏ وعبر ذلك كلهء يبدو أن القصة الواقعية 
أو التقليدية أو الرومانسية تنحخت لتفسح لمحاولاات 
متفاوتة ومتنوعة في التجديد. 
مراجع إضافية 

حجازيء على . القصة القصيرة في لبنان» 
:١99068 -‏ تطورها وأعلامها. بيروت: دار 
المؤلف للطباعة والنشر والتوزيع» .50١4‏ 

ترحيني»؛ عبد المجيد. القصة اللبنانية 
القصيرة فى النصف الأول من القرن العشرين. 
إعواد عبن القاقر القط. بيروت: [د. ن.]ء .١948١‏ 

عطويء علي نجيب. تطور فن القصة 
اللبنانية بعد الحرب العالمية الثانية. بيروت: دار 
الآفاق الجديدة, .١19487”‏ 


04 تطور القصة في الأدب الفلسطيني 


1 


نشأت القصة القصيرة فى فلسطين على 
حتواف الترحة ؛ فقد كتيب خليل بيدس عذداً كبيراً 
من القصص في مجلته النفائس العصرية» التي 
أصدرها في بدايات القرن العشرين ١4108(‏ - 
,)١957 ١9١9 +4‏ لم أعا جنع هده 
القصص في كتابه مسارح الأذهان .)١175(‏ وقد 
اختلف الباحثون حول القصص التى نشرها خليل 
بيدس: هل هي من تأليفه أو من ترجمته؛ إذ إن 
رائد القصة الفلسطينية أخذ على عاتقه أن يترجم 
في مجلته عن الأدب الروسي وغيره من الآداب 
العالمية روايات وقصصا ومسرحيات. ويشير د. 
ناصر الدين الأسد أن قصص بيدس «تتضمن 
أسماء يونانية للمواضع والأشخاصء» وأساطير 
فرعونية وأساطير عن بوذا وتعاليمه27» وحكايات 
عن حوادث الثورة الفرنسية»» وهو ما يؤكد شبهة 
الترجمة» أو على الأقل نوعاً من إعادة كتابة قصص 


لكن أهمية بيدس تتمثل في فتحه الباب 
واسعاً على الأنواع السردية في الآداب العالمية» 


فخري صالح 


ومنها القصة القصيرة» من خلال الترجمة والتعريب 
والاقتباس وإعادة الكتابة. ولعل من بين الأسماء 
الأساسية التى وضعت اللبنات الأولى للقصة فى 
تسن مره سيت الدين الأفراق»«الذى شر 
مجموعته القصصية الأولى أول الشوط (/ا917١)‏ 
التي تنحو نحواً واقعيا في الكتابة القصصيةء 
ودعي إل امصوير اخالات الانسانية تمتريراً 
رومانسياً رغم إعلانبها الانتماء إلى المدرسة الواقعية 
الإشتراكية والتأثر بالأدب الرومانسي» وهو الأمر 
الذي يصل بين خليل بيدس» الذي ركز على ترجمة 
الأدب الروسيء ومحمود سيف الدين الإيراني 
الذي أرسى بحق نوع القصة القصيرة في فلسطين 
قبل النكبة. 


ورغم أن عدداً قليلاً من كتّاب القصة 
الفلسطينيين الذين برزوا بعد النكبة قد أصدر 
مجموعة قصصية ونشرها في مطابع فلسطين قبل 
عام 1444 فإن النوع القصصي شهد ازدهاراً 
واضحا بين الكتاب الفلسطينيين بعد ضياع 
فلسطين وتشتت كتابها بين البلدان العربية. ويمكن 
الإشارة في هذا السياق إلى نبيل خوري ومحمد 
أديب العامري ويوسف جاد الحق ونجاتي صدقي 


.)١9577 ناصر الدين الأسدء خليل بيدس: رائد القصة العربية الحديثة في فلسطين (القاهرة: معهد الدراسات العربية»‎ )١( 


١١١5. 


وثريا ملحس. لكن أبرز الأسماء التي أصدرت 
مجموعات قصصية» تدور في معظمها حول نكبة 
الفلسطينيين عام 46 وتشردهم وضياع وطنهم 
والتباس هويتهم» تتمثّل في جبرا إبراهيم جبرا 
وسميرة عزام. ويمكن أن نعثر في المجموعءة 
القصصية الوحيدة التي كتبها جبرا إبراهيم جبرا 
عرق وقصص أخرى )١1455(‏ على معالجة 
رومانسية لحكايات من زمان ما قبل التكبة» أو ما 
بعدها. وهو الأمر نفسه الذي يسم قصص سميرة 
عزامء الكاتبة الفلسطينية البارزة التي صرفت 
عمرها في كتابة القصة القصيرة» ساعية إلى التعبير 
عن لحظة بعينها أو حكاية بسيطة أو نسيج صغير 
محدود من حياة شخصياتها. 


أصدرت سميرة عزام حمس مجموعات 
قصصية: أشياء صغيرة (105١)»غ‏ والظل الكبير 
460 2)». وقصص أخرى .)١1950(‏ والساعة 
والإنسان »)١9477(‏ والعيد من النافذة الغربية 
( ».. وفى هذه المجموعات قص أقرب إلى 
لغة الواقع» تزاوج فيه بين التعبير عن حياة الفقراء 
من جهة. والاثار العميقة للنكبة الفلسطينية على 
أبنائها بعد تشردهم في جهات الأرض الأربع من 
جهة أخرى. لكن تمتّع سميرة عزام بالقدرة على 
التقاط التفاصيل الصغيرة؛ والالتفات إلى 
الشخصيات المنسية في الحياة اليومية» والرغبة في 
التعبير عن المقموعين والمظلومين؛ تجعل قصصها 
أقرب إلى تيار الكتابة القصصية الواقعية» الجائحة 
إلى اللغة الرومانسية. 


إن قصص سميرة عزام هي بمثابة منمنمات 
للتعبير عن شؤون الحياة الصغيرة. كما أن أبطالها 
هم في معظمهم من النساء والفتيات الصغيرات 
والباعة والموظفين الصغار والمعدمين والمهمشين. 
ويندر أن يكون من بين هؤلاء غني أو مسؤول 
كبير تسلط عليها عدستها القصصية الفاحصة». لأن 
غاية سميرة عزام تتمثّل في إماطة اللثام عن الظلم 


١١16 


والجور وافتقاد العدالة في هذا العالم. لربما يكون 
هذا هو السبب الكامن وراء قلة عدد القصص التي 
تحكي عن فلسطينيين في مجموعاتها الخمس المنشورة 
حميعها بعد النكبة ؛ فسميرة عزام ترى الظلم الذي 
تعرض له الفلسطينيون جزءاً لا يتجزأ من الظلم 
الكبير الشامل الذي يتعرض له البشر جميعاً. لكن 
القصص التي كتبتها عزام عن الهجرة الفلسطينية» 
مثشل «زغاريد) واعام اخرا (جموعة «الظل 
الكبير») التي تحكي عن تمزق العائلات الفلسطينية 
إلى شطر داخل الوطن وشطر خارجه؛» وافي 
الطريق إلى برك سليمان» و«خبر الفداء» (مجموعة 
١وقصص‏ أخرى») التى تحكى عن المقاومة اليائسة 
لقان اعون تعد المشو دو شنط 
العائلات إلى الرحيل عن الوطن. إضافة إلى 
قصص أخرىء عبّدت الطريق لكتابة قصصية 


حت 


في قصص غسان كنفاني تحؤّل جذري في 
الكتابة القصصية الفلسطينية» ووصول بها إلى 
مستوى لم يتحقق في كتابات القاصين الفلسطينيين 
قبله. ورغم عمره القصير (51 عاماأ)» يسبب 
تفجير الإسرائيليين سيارته في بيزوت عام 2191/7 
أصدر أربع مجموعات قصصية: موت سرير رقم 
.)١1951١ 7‏ وأرض البرتقال الحزين »)١9577(‏ 
وعالم ليس لنا :)١975(‏ وعن الرجال والبنادق 
(1454). إضافة إلى عدد من القصص تم ضمها 
إلى مجلد أعماله القصصية الكاملة الذي نشرته لجنة 
تخليده عام 191/7. 


فى كتابة غسان كنفاني يسفر الفلسطيني عن 
وجهه الأنكان ويعيد طرح الأسئلة الوجودية 
الأساسية على نفسه: أسئلة الولادة والموت» 
والرحلة والمصير المعلق على جسر الأبد. وإذا كانت 


روايات غسان قد اهتمت بتقديم إجابة سردية على 


الخروج الفلسطيني ومواجهة تهديد الموت» فإن 
قصصه تقرأ تراجيديا العيش الفلسطينى فى حياة 
محميات شنلة البوية تعين هنين الود اللونا 
لشروط الوجود؛ إنها تعيش على حواف التاريخ 
وقى قلت الغامرة الرتهردية العقدة:برقدل نن 
الوكات تقس كيتوكة رمرية ومققلة بالعدى؟ 
لانسحاق الإنسان بشرط التاريخ. 


لا شك أن غسان كنفاني كان يكتب قصصهء 
بدءاً من «كعك على الرصيف» وصولاً إلى آخر 
قصةلم يتح له أن يكملهاء وفي ذهنه تجربته 
الفلسطينية المريرة اللاهبة. وهو لذلك لم يكن راغباً 
في كتابة قصص تغيب عنها فلسطين لتحضر في 
صورهاا لطلقة المجردة. كان غسان ب يكن عن 
فلسطين في قصصه.ء ويشير إليها مداورة وهو 
يكتب «عالم ليس لنا» أو «أرض البرتقال الحزين»» 
واضعاً فلسطينه فى قلب الممارسة البشرية للعيش» 
ناظراً إليها فى حضورها الأقوى وتمثيلها المعقد 
للإنسان المعذب المرتحل الباحث عن تحقيق مصيره 
أن الحكاية الفلسطينية هى من بين الحكايات 
الكبرى في التاريخ والتراجيديات المعقدة التى 
تصلح أن نفسر على خلفيتها معنى صراع البشر 
على الأرض والتاريخ» فكتب هذه الحكاية بصورة 
تضعها في سدة هذه الحكايات. ويمكن لقارئ هذه 
القتصص أن يستبدل الشخصيات الفلسطينية 
بشخصيات من جنسيات وأزمنة أخرى ليكتشف 
أن غسان حوّل فلسطين إلى تعبير رمزي معقّد عن 
تراجيديا العيش الإنسانٍ على الأرض. 

1ت 

هناك بالطبع أسماء أخرى» إضافة إلى سميرة 
عزام وغسان كنفانيء» عملت على تطوير الكتابة 
القصصية » داخل فلسطين وخارجهاء واضعة فى 
الحسبان التعبير عن الواقع المعقد الذي يواجهه 


١١715 


الفلسطينيون على أرضهم وفي الشتات. ويمكن أن 
نمثل على ذلك ب سداسية الأيام الستة )١974(‏ 
لإميل حبيبي؛ تلك المجموعة الفريدة من نوعها 
والمترجّحة بين نوعي القصة والرواية. إن حبيبي 
يحكيى ست حكايات تدور جميعها حول عودة 
الفلسطينى إلى بعض من أهله من خلال واقعة 
الهزيمة عام 19717+ تلك العودة المعكوسة التي 
تبدو فيها الهزيمة مفارقة ساخرة وتعليقا مواربا 
على التراجيكوميديا الفلسطينية. أما توفيق فياض» 
فهو يعمل في مجموعتيه الشارع الأصفر )١974(‏ 
والبهلول )١1918(‏ على كتابة أسطورة المقاومة 
الفلسطشة. متة قر :155 وضولا إل" المقاوامة 
الفلسطينية في ستينيات القرن العشرين. تقيم 
قصص توفيق فياض في الواقع وعلى حوافه 
كذلك؛ فهى إذ تأخذ شخصياتها من الحياة اليومية 
للفلسطيين الباقين فن ارفتهم بعد الدكيةة. فإعنا 
تلجأ إلى أسطرة هذه الشخصياتء وتبنى عالما 
عزنا بفيدس اللصترير انحن يعض يانه 


بصورة بارزةء لكنه يمد قصصه بالتقنيات الحديئة 
للكتابة القصصية: المونولوغ الداخلي؛ وتيار 
اللاوعى» والاسترجاعات («الفلاشباك») بصورة 
متواترة» وهو ما يضفي على قصصه بعداً حدائياً 
زامطا والامر فيط عمل عند هلط 
القاص الفلسطيني من بلدة ميعار وأحد الباقين على 
أرضهم بعد النكبة. في قصصه يعيد محمد علي طه 
بناء الحكايات والأساطير والخرافات الشعبية 
السائرة في بيئته الريفية» مستخدماً العامية 
الفلسطينية» ليصوغ منها قصصاً تحكي عن الواقع 
نمت الاحتلال الصهيوني»؛ مؤشرا على بذور 
المقاومة والرفض والتمسك بالهوية الفلسطينية. 
ولعل القصص التي ضمتها مجموعتاه جسر على 
النهر الحزين وعائد الميعاري يبيع المناقيش في تل 
الزعتر )١191(‏ أن تكون من أنضج ما كتبه محمد 


علي طه للتعبير عن حكاية الفلسطينيين داخل 
فلسطين وخارجها. إنه يسلط عدسته القصصية على 
نماذج وشخصيات من قريته» ومن اللاجئين الذين 
اضطرهم احتلال بلادهم إلى اللجوء إلى البلدان 
العربية المجاورة» متتبعاً مصائر هذه الشخصيات 
التي تقيم المأساة في تفاصيل عيشها اليومي. 

في سياق موازء يعمل أكرم هنية على نقل 
الكتابة القصصية في الأرض المحتلة من المباشرة 
والتعبير الصارخ عن الاحتلال والمقاومة إلى شكل 
آخر من السرد يستظل بالشعر أو الحكاية الشعبية 
أو المادة الأسطورية» التي تلتحم بالمعيش والراهن 
لتحكي عن الألم والعذاب والصمود في زمان 
الاحتلال. وقد لفتت كتابة هنية الأنظار إليه» منذ 
أصدر مجموعته الأولى السفينة الأخيرة. . الميناء 
الأخير (191/9)؛: بسبب اقتراب لغته القصصية من 
الشعر وتطعيمه هذه اللغة بمادة الحياة اليومية التى 
قوع الكانت مها إلى متيحة يمن فيد التجيير 
الشعري. 


الشىء اللافت فى الكتابة القصصية 
الللسط دروو نز سم جات اقرف لاقني ان 
كثرة استخدام اللنيحة التلسطيية الحليك 
والاهتمام بتصوير الحياة الشعبيةء وطغيان 
الشخصيات الفقيرة والآتية من القاع على المشهد 
القصصى. فى مجموعته مقهى الباشورة )١91/6(‏ 
يكتب خليل السواحري عن البيئة المقدسية الشعبية. 
الشيء نفسه نعثر عليه في قصص محمود شقير 
الأولى؛ ففي خبز الآخرين (19100). يلتقط 


١١ ١ا/‎ 


القاص شخصيات شعبية من الواقع اليومي للحياة 
الفلسطينية فى الضفة الغربية قبل هزيمة ١971‏ 
وبعد الاحتلال» منطقاً هذه الشخصيات برؤيته 
للصراع الطبقي والتناقضات الاجتماعية والسياسية 
التي تدفعها إلى حافة العيش اليومي. لكن اللافت 
في تجربة محمود شقير» الذي عاد إلى فلسطين بعد 
اتفاقيات أوسلو عام 1444» هو أن عاله 
التشعمي شهنن قرلا عدون خلال المتتوات 
الأكرف فكعي عدوا قير امن الحمو هاه الكن 
حك قيضا ققجيرة عد ااه تتكون من افيس 
واحدة أو فقرة واحدة أو حتى حملة؛ كما أن تحولاً 
في أسلوب الكتابة القصصية ضرب عمله بعصا 
محرية فلحا إل الحجاية والغرانة والنانتازياء 
محولاً عدداً من الشخصيات الواقعية» مثل وزيرة 
الخارجية الأمريكية كوندوليزا رايس والمغنية شاكيرا 
ولاعب كرة القدم البرازيلي رونالدو». إلى شخوص 
قصصية ذات علاقة بالواقع الفلسطيني من خلال 
تحوير في الأسماء والصفات». ليضفي قدرا من 
التراجيكوميديا على الواقع الفلسطيني الشديد 
التعقيد تحت الاحتلال. 


المراجع 
صالحء فخري . القصة الفلسطينية القصيرة 
في الأراضي المحتلة. بيروت: دار العودة» .١947‏ 
ياغيء هاشم. القصة القصيرة في فلسطين 


والأردن. ط ؟7. بيروت: المؤسسةالعربية 
للدراسات والنشرء .١48١‏ 


5 القصة القفصيرة في الأردن 


ات 

يمكن القول إن البداية الفعلية للقصة في 
الأردن تتطابق مع صدور مجموعة محمود سيف 
الدين الإيراني مع الناس (157١)؛‏ فهذا القاص 
الفلسطينى الذي دشن البداية الحقيقية للقصة في 
فلسطين فى مجموعته الأولى أول الشوط )١979(‏ 
هو الذي أرسى دعائم النوع القصصي في الأردن 
كذلك. فبعلا انتقاله إلى الأردن عام »١9157‏ ليعمل 
مغتلماً ومفتكا فى مدازسها» واضل كثابة القصةء 
رادو عدو اهن التجحوفات القسيصة ال يكلت 
عليها النَفّس الواقعي والتقاط الشخصيات من القاع 
الاجتماعي ليسلط الضوء على ثنائية العدل والظلم 
في الحياة البشرية. وقد أصدر أربع مجموعات 
قصصية أخرى هى : ما أقل الثمن 2)١471١(‏ ومتى 
ينتهي الليل :)١1574(‏ وأصابع في الظلام 
.)151١(‏ وغبار وأقنعة (بدون تاريخ)» ليجعل 
من الكتابة القصصية واحداً من الفنون السائرة'في 
البلد حديث العهدء الذي كان يخطو خطواته نحو 
التمدين (أعلنت إمارة شرق الأردن عام ,1971١‏ 
وتحولت إلى مملكة عام .)١955‏ 


1ت 


لكن فن الكتابة القصصية تطور خلال 
ستينيات القرن الماضي على صفحات مجلة الأفق 


١١18 


لخري ضام 


الجديد. التى صدرت فى الجزء الشرقى من مدينة 
القدس عام 19459 جامعة على صفحاتها أدباء 
فلسطينيين وأردنيين. وقد كان من كتّاب المجلة أقلام 
قصصية ناشئة مثل: خليل السواحري؛ وفخري 
قعوار» وتيسير سبول» ومحمود شقير» وغيرهم تمن 
أصبحوا من أعلام الكتابة القصصية في فلسطين 
والأردن. والواقع أنه يصعب الفصل بين كتّاب 
القصة الفلسطينيين وكتّاب القصة الأردنيين» لأن 
انضمام الضفة الغربية ومعها القدس الشرقية إلى 
الأردن عام .١195١‏ جعل الحركة الثقافية في 
الضفتين الغربية والشرقية لنهر الأردن تتطورء 
ضامّة أدباء وشعراء وقاصين من الجانبين. وقد 
نضجت الكتابة القصصية وتطورت فى ما بعد 
وراضك أرجها فى :سبعنتات الغرة إنافى عن 
أبدى ,غترة كبين :من كنات القصة» به سالم 
النحاس وبدر عبد الحق ويوسف ضمرة وخليل 
قنديل وإلياس فركوح. لكن الأسماء البارزة التي 
حققت حضوراً واضحاً في الوطن العربي هي : 
غالب هلساء وجمال أبو حمدان» ومحمود الريماوي 
(وهو فلسطيني الأصل نزح إلى الأردن من الضفة 
الغربية بعد نكسة حزيران .)١951/‏ 


أعطى هؤلاء الثلاثة قوة دفع للنوع القتصصي 
فى الأردن» وأثّروا فى الأجيال القصصية التالية 


لهم. فعلى الرغم من أن غالب هلسا كتب قصصه 
في أثناء إقامته الطويلة في القاهرة؛ ولم يعد إلى 
الأردن إلا بعد وفاته عام 14864. فإن مجموعتيه 
وديع والقديسة ميلادة وآخرون )١1954(‏ وزنوج 
وبدو وفلاحون )١1915(‏ تتخذان من الأردن 
منطلقاً لأحدائهماء كما تستذكر الشخصيات فيهما 
وقائع حدثت في أثناء إقامة الراوي في بلده 
الأردن. لكن القصص التى تضمها هاتان 
الست ركان الشيفان لغالي ميا نيدى ورا 
لأعمال روائية»ء أو أنها على الأقل أقرب إلى أن 
تكتوق تقدفات لروانات: أو ففعولا متنا أو 
تلخيصات لتلك الفصول الروائية» بسبب كونها 
قابلة للتطوير والتوسيع والتعميق من حيث المواقف 
والأحداث والشخصيات وطرائق الوصف» التى 
عاو نا تسدنا 'الرواية ل القصة التصيزة» التى 
تعدّ كنوع أدبي مثالاً للكثافة والإيجاز والتركيز على 
تفصيل صغير والحفر فيه للوصول إلى جوهر 
الشخصية أو الفعل أو الموقف. يصدق هذا التصور 
أكثر على زنوج وبدو وفلاحون»» مع أن «وديع 
والقديسة ميلادة وآخرون» تتضمن شخصيات 
ومواقف وأحداثا قام هلسا بالعودة إليها وتطويرها 
في روايات لاحقة. ومن ثم يمكن أن نستنتج أن 
القصة القصيرة في إنتاج غالب هلسا كانت عتبة 
نحو الكتابة الروائية. 


تآ 


على النقيض من غالب هلساء أخلص كل 
من جمال أبو حمدان ومحمود الريماوي للقصة 
القصيرة» وقاما بتطوير هذا الشكل من أشكال 
الكتابة السردية»؛ منجزين عددا كبيرا من القصص 
اللافتة في تاريخ الكتابة القصصية العربية خلال 
القرن العشرين. وقد استطاع جمال أبو حمدان أن 
يرسخ حضوره على خارطة القصة العربية من 
خلال مجموعته الأول أحزان كثيرة وثلاثة غزلان. 
التي نشرت طبعتها الأولى عن منشورات مجلة 


١8 


مواقف في بيروت عام ,.191١‏ ثم من خلال ما 
تابع نشره من قصص في الصحافة العربية السيّارة. 
وتقوم قصص أبو حمدان على تغريب الحدث 
القصصي والشخصيات والحالات التي يصفهاء 
وعلى نزع الألفة عن عناصر عمله القصصيء 
ودفع القارئ باتجاه إدراك غرابة العالم الذي يصفه» 
والتعرف إلى المأزق الذي تحياه شخصياته. إن عالم 
أبو حمدان هو عالم الشخصيات المنسحبة من سياقها 
الاجتماعى الضاغط ء الباحثة عن خلاص وجودي 
في الفن أو التأمل» أو الانطلاق بعيداً عن الوجود 
الأرضي المكبل للروح النبيلة. ويمكن القول إن 
قصص أبو حمدان هي بمثابة تعبير مجحازي عن هذه 
الشيات ١‏ الوميو بيه الى ترط صل لتعصياتة 
وتدفعها إلى الهروب بعيداً عن الفساد الذي ينخر 
عالم البشرء ويمزق أواصر العلاقات الإنسانية. 
ويعمل القاصء للوصول إلى تعبير أمثل عن هذه 
الرغبات» على كتابة حكايات مجازية (ألليغورية) 
تضفي عليها لغته الشاعرية» وقدرته على تفجير 
الطاقات الإيحائية للغة» معاني عميقة تفسر الوجود 
الإثسان وتكسف عن التضدوزات الفلسفية الت 
تخلك عال أبو دان القصصى. كا اتغثر في فلك 
القصص على إعادة رسم شخوص من الحكايات 
(السندباد البحريء ليل والذئبء المارد فى حكاية 
«علاء الدين والمصباح السحري»... إلخ)» 
وإلقاء ضوء جديد عليها بتغيير وظائفها وشروطها 
وملامحها النفسية لتتناسب مع الواقع الراهن الذي 
تتكلم عنه القصص بصورة مواربة. من هنا تبدو 
قصص أبو حمدان قابلة للتأويل المتعدد بسبب غنى 
دلالاتها ونزوعها الشعري. 
امه 

باسريهاا كتيوه الريماري ‏ القنصصي مع هام 

أبو حمدان في طبيعته المجازية وطاقته التأويلية 


الفياضة» ونزوعه إلى الاختزال والإيجاز» وتغريب 
الحالة والحدث القصصيين. إن الريماوي ينسج 


عالمه القتصصي من أحلام اليقظة والمفارقات 
الساخرة وصيغ التهكم على مرارة الواقمع 
والكوميديا السوداء. يصدق هذا الوصف على عاله 
القصصي بدءاً بمجموعته الأولى العري فى صحراء 
ليلية (1917) وانتهاء ب رجوع الطائر (5004). 
وتلون الروح الساخرة المستخفية قصص الكاتب 
بعامة» وتشكل طريقته في بناء الخبر القصصي» 
بجمع سلسلة من الأخبار المتناقضة معاً في خيط 
سردي واحد. جوهر كتابته. وبغض النظر عن 
الموضوع الذي تدور حوله قصص الريماوي» فإنها 
تسعى إلى مقاربة بؤرة محورية محددة تتصل بفكاهة 
العيش في هذا العالم. إن العبث يستبطن طيات 
عمل الريماوي القصصي. وتعزز أحلام اليقظة 
الكثيرة والفانتازيا التي تغلف الأحداث والتأملات 
الشعور الهائل باليأس الذي تنطوي عليها 
الشخصيات. ولهذا لا يمكننا الحديث عن قصص 
الويماوى كدو ماذحظة الليحة المتشككة المزيرة 
تجاه التجربة الوجودية للكائن» والعبث الكامن في 
أصل الوجود. : 


١1 


إن أبعد الأحداث أهمية» وأكثرها فجائعية» 
شبكة من الأحاسيس ولمشاعر الاكتئابية. كما 
تتحول الأشياء جميعاً إلى مادة للسخرية والتفكّه 
والتندذر المرير على مفارقات الحياة وقسوتها وظلمها. 
يتحقق ذلك من خلال كتابة نص قصصي يتدخل 
ننه السارد عنما وشارها وكاشرا نعطية سد 
التقليدي؛ ومزيلاً الوهم بتحقق عالم واقعي في 
القصء ما يفتح الكتابة القصصية في الأردن على 
تيارات الحداثة فى السرد العالمى. 


المراجع 
أبو حمدانء حمال. كتاب الأيام والأنام : 
مختارات قصصية. تقديم فخري صالح. القاهرة: 
الهيئة العامة لقصور الثقافة» .١4949‏ 
ياغي. هاشم. القصة القصيرة في فلسطين 
والأردن. ط ”. بيروت: المؤسسة العربسية 
للدراسات والنشرء .١98١‏ 


١‏ القصة القصيرة في منطقة الجزيرة العربية الطبيعية 


2ت 

بيد التأريخ » على نحو دقيق» لنشأة القصة 
القصيرة في منطقة الجزيرة العربية أشبه ما يكون 
بالمغامرة؛ فعلى الرغم من وحلة الحغرافيا والهوية 
بين الأجزاء السياسية المكوّنة لتلك المنطقة» فإن 
ثمّة تنازعاً بين معظم مؤرّخي الأدب الحديث 
ونقّاده من أبناء المنطقة على نسبة نشأة الأجناس 
الأدبية الحديثة إلى الدولة التي ينتمي إليها كل منهم 
من جهة. وضالة القرائن الكافية والدالة على 
صواب نتائجهم ودقتها في هذا المجال من جهة 
ثافة: 

ومهما يكن من أمر ذلك» فإن ثمة قاسماً 
مشتركاً يوحّد بين جهود أولئك جميعاًء هو نشأة 
المحاولات القصصية الأولى فى أحضان الصحافة 
الفى عر فوا حتفن احراة ا حودره ننه بدا 
الثلاثينيات» وكان لها الدور الأول فى تعريف 
باه الجويرة بقن القض يهاه الاريك رفي 
تمكين الكتاب منهم من نشر محاولاتهم الأولى فيها 
أيضا. 


كدت 


لعل أقدم الصحف التي عرفتها المنطقة في 
وقت مبكر نسبياً من القرن العشرين هي صحيفة 


١١7١ 


نضال الصالح 


الكويت التي صدرت عام ,١19478‏ وضمّت أول 
تلت تلك المحاولة محاولاتٌ جديدة بعد نحو 
عقدين من الزمن» وفي غير صحيفة» وهوما 
صدر في عقدي الأربعينيات والخمسينيات» منها 
البعثة وكاظمة اللتان ساهمتا بدور مميز فى احتضان 
المحاولاات الإبداعية لغير قاص» ملنهم: خالد 
خلف» وعيد العزيز حسين» وجاسم القطامى. 
ويوسفف الشايجى» وعبد اللطيف الصالحء 
ويوسف النصف» وعلي الأنصاري» وابتسام 
عبد اللطيف» وغنيمة المرزوق» وفرحان راشد 
الفرحان» وفاضل خلفء وفهد الدويري» شيخ 
الزيدء الذي مثّلت كتاباته» منذ نباية الأربعينيات» 
بداية مرحلة جديدة في تاريخ القصة القصيرة في 
الكويت. 

وإلى الآنء فإن ثمة ما يشبه الاتفاق بين 
معظم مؤرخي القصة الكويتية على أن مجموعة 
فاضل خلف أحلام الشباب. التي صدرت عام 
14 » هى أول مجموعة قصصية لأديب كويتى» 
وقل توت تللف"المجتموعة ثمائية عشر نضا 
بمقاربة التحولات الاجتماعية والاقتصادية التى 


شهدتها الكويت في النمسينيات» وبأئر تلك 
التحولات في أحلام الشباب الكويتي آنذاك خاصة. 

وقدّم عقد الستينيات غير صوت قصصي 
جديد» أمثال: إسماعيل فهد إسماعيلء» وأحمد 
العدواني» ومحمّد الفايزء» وحسن يعقوب العلي. 
وهداية سلطان السالمء وسليمان الشطي» وسليمان 
الخليفى الذي يمثل أحد أبرز كتّاب القصة القصيرة 
في ذلك العقدء وفي عقد السبعينيات أيضاً. 

أصدر الخليفي؛ حتى نهاية القرن»ء ثلاث 
مجموعات. يمكن عذها جميعاً علامات في التجربة 
القصصية الكويتية» ليس بسبب إلحاح مبدعها على 
ظلال الأشياء أكثر من إلحاحه على الأشياء نفسها 
فحسبء بل بسبب بنائه أيضاً لنصٌّ قصصي له 
معماريته التي تكاد تكون خاصة به من جهة. 
وبسبب حفاوته الواضحة بمؤْرّقات القصّ على 
المستوى الفتي أكثر من حفاوته بالمؤرّقات نفسها 
على المستوى الحكائي من جهة ثانية. 

ويمكن التمثيل لذلك كله بمجموعة القاص 
الثالثة» الشارع الأصفرء التي تابع فيها ما كان 
دأب عليه في مجموعتيه الأولى والثانية من اهتمام 
لافت للنظر بشاغلين مركزيين: التباين الطبقي 
ومكانة المرأة ودورها في المجتمع الكويتي» ثم من 
دفع قارئه إلى قراءة نصه غير مرة لاكتشاف مقاصد 
الخطاب فيهء بسبب بنّه تلك المقاصد على شكل 
إشارات في تضاعيف النصٌ. 


ولا يمكن تجاوز السبعينيات» التي يمكن 
عذها البداية الحقيقية للقصّ الفئي في الكويت» 
من غير إشارة إلى تجارب قصصية مهمة أفصحت 
عن نفسها بقوة آنذاك» أمثال: سليمان الشطي 
الذي صدر له.» حتى الآن» ثلاث مجموعات 
متباعدة زمنياًء ومتنوعة أسلوبياًء وثريّا 
البقصميء. وليل العثمان التي صدر لها حتى 
نهاية القَرن عشر مجموعات» والتي أكدت» عبر 
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تلك المجموعات وسواها ثما صدر لها من 
مجموعات قصصية في النصف الأول من القرن 
العشرين وروايات أيضاً. حضورها بوصفها صوتاً 
إبداعيا مميزاء لا في المشهد القصصي الكويتي 
وحدهء بل العربي أيضاً. 

ولئن كان من أهمّ ما اتسم به الأغلب الأعمّ 
من قصٌ ليل العثمان اشتغال مبدعته على قضايا 
المرأة عامة» فإن من أهمّ ما ميّز ذلك القصٌ نفسه 
بآن صدوره عن رؤية عميقة لمرجعيات الوعي 
البطريركى فى المجتمعات العربية» أي نأي القاصة 
عمًا دأب عليه معظم الإبداع النسوي العربي في 
محاولات قصّهء المضمر أو المعلن» من ذلك الوعى 
الذي يعطّل إرادات التنوير ويفتك بها دائماً. 0 


ويمكن اختزال أبرز السمات المميزة لقص 
ليل العقفانة عل المستوى المكاى: فن دلالة 
حقول بولالية : ابعماةة الافى لا يوم قافنا تن 
بوصفه مكوّناً أساسياً من مكوّنات الوعي في 
الحاضرء وكوابح كوو ]لراة تسن أغثلال: الشادات 
والتقاليد الاجتماعية الشائهة؛, ثم الموضوع 

وتابعت القصة القصيرة في الكويت تطورها 
فى الثمانينيات التى شهدت ظهور أصوات جديدة 
لم يكن عده منها إضافة إلى التجربة القصصية 
الكويتية على مستوى الكمّ. بل إضافة» بآنء إلى 
تلك التجربة على مستوى النوع. ويمكن الإشارة» 
في هذا المجال. إلى نتاج كل من: محمد مسعود 
العجميء وعبد العزيز السريعء وطالب 
الرفاعي. وليل محمد صالح.ء وحمد الحمدء 
ومشية الفاظيل»:وعالبة شعيب +" وستايستان 
الشيخ. ووليد الرجيب الذي صدر له حتى نهاية 
الألفية الثانية أربع مجموعات. 


ويمكن التمثيل لقص الرجيب بمجموعته 


الأخيرة: الريح تهزها الأشجارء التي تضمّنت 


ثلاثة أشكال سردية: قصص بالمعنى المتواتر لفنّ 
القصةء ومتتاليات قصصية» وما اصطلح القاص 
عليه ب «قصص تلغرافية»» التى توزّعت نصوصها 
على شواغل عدة» منها: علاقة التوحٌد بين أبناء 
الخليج والبحر» وطقوس النتان في المجتمع 
الكويتي» وإيقاع الحياة اليومية في منطقة الخليج 
عامة؛ وعلاقات الإنتاج القائمة في ذلك المجتمع 
نفسه»؛ ولاسيّما ما يعني القاع الاقتصادي الذي 
ينتمي إليه معظم القادمين من شرق آسيا خاصة. 
وسوى ذلك تمايشير إلى انفتاح قصّ وليد 
الرجيب على شواغل ومؤرقات مختلفة» ومما بدا 
على المستوى الفني. وحريصاً بوضوح على بناء 
نص قصصى زاخر بالإشارات إلى كفاءته العالية 
فى إحداث توازنت مستمر بين محتوى القص 
وكيفية أو كيفيات أدائه الجمالي لذلك المحتوى» 
وفي استثمار معظم التقنيات التي تخلّص المادة 
الحكائية من شوائبها الخام لتجعلها فنا بالمعنى 
الدقيق للفنّ. 

ولم يكن عقد التسعينيات أقل أهمية تما سبقه ؛ 
فبالإضافة إلى عدد من الأصوات التى ظهرت في 
عقود سابقة وتابع أصحابها الكتابة والنشر في ذلك 
العقد» زخر الأخير بأصوات جديدة مميزة» لعل 
من أهمها: برة الباطني» ومنى الشافعي» وفاطمة 
يوسف العلي» وباسمة العنزي. 


ات 


وبتتبّع مراحل نشأة القصّة القصيرة في 
البحرين وتطورهاء يخلص الرء إلى أن أبرز 
الصمحف والمجلات التي كان لها دور مهم في 
نشأة الفنَ القصصي في ذلك الجزء من الجغرافيا 
العربية وفي تطوّره بآن» في الفترة الممتدة بين 
عقدي الثلاثينيات والخمسينيات» هي: البحرين» 
وصوت البحرين» والقافلة؛ والوطن. والخميلة. 
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والميزان» والشعلة. كما يخلص إلى أنَ أبرز 
الأصوات التى احتضنت تلك الدوريات محاولاتها 
اللأعسية الأول نع «صدا يرف راعد كباله 
وعليٍ سيار» ومحمد المرضي. وعبد ال رحمن الباكرء 
وعبد العزيز الشملان. 


به تلك الأصوات في التأسيس لفن قصصي في 
قصصي بحريني » على مستوى الأعمال الصادرة 
فى نطق نوين ة الفرية :“ليها مل متدرق 
التجريب. 


ويمكن الإشارة في هذا المجال إلى نتاج : 
خلف أحمد خلف, ومحمد الماجدء وعبد الله علي 
خليفة؛ وأحمد الحجيري. كما يمكن الإشارة في 
المجال نفسه» على نحو خاص. إلى نتاج محمد 
عبد الملك الذي كان بدأ الكتابة والنشر في عقد 
الستينيات» ووقع أول تجموعة قصصية له 
بالاشتراك مع خلف والماجد عام ١91/١‏ بعنوان: 
سيرة الجوع والصمت. التي يعذها كثير من النقاد 
علامة مميزة فى القصّ الواقعى الذي يحتفى عادة 
بالمفارقات الطبقية الغاشمة في المجتمعات التي 
تحكمها علاقات إنتاج متخلّفة. ' 


صدر لعبد الملك. حتى نهاية القرن 
العشرين» بالإضافة إلى المجموعة المشتركة المشار 
إليها آنفاً. ست مجموعات قصصية. وباستجلاء 
النصوص المكوّنة لتلك المجموعات» يمكن القول 
إن أهمية عبد الملك ومكانته المميزة في القصص 
البحريني لا تكمن في غزارة نتاجه» بالنسبة إلى 
أقرانة من كثاب القصة القصيرة في البحرين 
فحسبء بل أيضاً في اشتغال قصّه على المكان 
بوصفه الوجه الآخر لحركة الزمن» أي انتماء ذلك 


القصّ إلى الإبداع الذي يعاين تحولات المجتمع عبر 
تحولات المكان الذي تنتمي إليه الشخصيات أو 
التي تصدر عنه. 

وكما تمتلك تجربة عبد الملك ما يميزها من 
تجارب القصّ في البحرين» تمتلئ تجربة أمين صالح 
بغير قرينة على كونما علامة مميزة في هذا المجال 
أيضاً. على الرغم من تعدّد اشتغالات القاصّ على 
غير شكل تعبيري» وعلى الرغمء بآن؛ من قلّة 
عدد المجموعات القصصية التي صدرت له. ومن 
ترجّح نصّه الإبداعي بين غير جنس أدبي. 

ويمكن التمثيل لذلك بأعمال القاص: هنا 
الوردة» هنا نرقص. والفراشاتء» وندماء المرفأء 
ندماء الريح» التي تتسم نصوصها جميعاً بتمردها 
على مختلف محاولات التجنيس» وبتقويضها المستمر 
للقوانين أو التقاليد التى تجعل النص الإبداعى نصًا 
مكوّناً ونق راقطات قن ثابتة» وقبل ذلك كلّه 
بامتلائها بعناصر الشعر. 

وتما يمكن عذه إضافات مهمة إلى تجربة 
القص البحرينية» في نهاية السبعينيات وخلال 
العيها نوي اك اونا قرم عه النادر فيل فى 
مجموعاته: استغاثات في العالم الوحشيء ومساء 
البلورات؛: ورؤى الجالس على عرش » وما قدمته 
فوزية رشيد في مجموعتيها: مرايا الظل والفرح. 
وكيف صار الأخضر حجراًء ثم ما قدّمته منيرة 
الفاضل في مجموعتها الريمورا. 

4ت 

وعلى النحو المميز للعقود السابقة» ظهرت 
فى عقد التسعينيات أصوات قصصية جديدة 
أضافت رصيداً مهماً إلى تاريخ تلك التجربة من 
جهة؛ واستطاعت أن تثبت حضورها في المشهد 
القصصي الخليجي والعربي عامة في وقت قصير 


نسبياً من جهة ثانية. ومن أبرز تلك الأصوات: 
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سعاد الخليفة»؛ وحسن بوحسنء ومهدي عبد الله 
وسواهم. 

وكمااحتضنت الصحافة فى الأجزاء 
اسح الشان اهن اننا الجدارلات الصف 
الأولى» احتضنت الصحافة الصادرة فى اليمن فى 
الأربعينيات المحاولات الأولى لكتات القع 
الذيق يتموث إل ذلك الخرء: من الخزيرة الحربية» 
أمثال: محمد على لقمانء وأحمد العليمى» ومحمد 
مثنى» ومحمد يد بركات» واكك عب اللث 
وحسين سالم باصديق» ومحمد سالم باوزير» ومحمد 
أنعم غالب. 


ولئن كان من المهم الإشارة إلى أن لمجموعتي 
الرمال الذهبية لباوزير» وممنوع الدخول لعلي 
باذيب» الصادرتين منتصف الخمسينيات» فضل 
الريادة في تحرير التجربة القصصية اليمنية من حال 
البعثرة والتذرر في الدوريات المحلية» فإن من 
المهم الإشارة أيضاً إلى الدور الذي نمض به 
الصوت النسوي في تنطور تلك التجربة في وقت 
مبكر نسبياً من تاريخهاء بل من تاريخ التجربة 
القصصية العربية عامة» أمثال: نفيسة عبد الله 
وسامية محمودء وفوزية عبد الرزاق. 

ومئّلت سنوات الستينيات منعطفاً لافتأ للنظر 
فى التأصيل لكتابة قصصية يمنية يكاد يكون لها 
عناننا الخاصة بها. وقد ساهم في محاولة التأصيل 
تلك غير صوت جديدء كان من أبرزهم: شفيقة 
زوقري» وهدى علىي؛ ومحمد أحمد عبد الوليء 
الذي نمض.2. في زأي كثبر من النقادى بدور مهم 
في تحرير القصة اليمنية من المباشرة» والميل با إل 
الإيحاء والترميز» ومعاينة آثار الواقع بدلا من 
الواقع نفسهء ثم أحمد محفوظ عمرء الذي كانت 
مجموعاته الأربع نموذجاً جهيراً لكفاءة المبدع في 
تحويل الخاص في نصّه إلى ما يعني المجتمع الذي 


وإذا كان عبد الولي وعمر قد مثّلا صوتين 
مميزين في قص الستينيات» فإن زيد مطيع دمّاج» 
الذي بدأ كتابة القصة ونشرها في الستينيات وم 
تصدر مجموعته الأولى إلا مع بداية السبعينيات» 
يتجاوز كونه صوتا تميزا في قص السبعينيات إلى 
كرلة اعد يوز الأضوات: القصسبية في كاري 
القصة اليمنية عامة. 


فقد كانت مجموعاته الأربع علامات فارقة في 
ذلك التاريخ؛ لإمعان مبدعها في تتبّع تحوللات 
المجتمع اليمني في غير مرحلة من تاريخه الحديث 
من جهة» ولإطلاقه القصة اليمنية من أسر الواقع 
بمعناه المبذول إلى فضاء الواقع بمعناه الفني» من 
جهة ثانية. 


وأثبتت القصة اليمنية حضورها وتميزها في 
عقدي الثمانينيات والتسعينيات اللذين قَدَننا 
أصواتاً قصصية جديدة يزيد عددها على مجموع 
ما قدمته العقود السابقة» وليس أدل على ذلك 
من أن عقد التسعينيات وحده شهد صدور نحو 
١‏ مجموعة قصصية لأصوات جديدة تماماًء أي 
لم يكن لها أي حضور قبل بداية التسعينيات» 
أمثال: وجدي الأهدل. وهدى العطاس» وآمنة 
يوسففء وأحمد الزين» ومحمد الغربي عمران» 
وصالح البيضانيء. وأفراح الصديق» ونبيل 
الكميمء ومحمد أحمد عثمانء وزيد الفقيهء 
ومحمد القعودء وأفراح الصديقء, وهشام 
شمسان» ومحمد القعود» وأروى عبده عثمان» 
وسامي الشاطبي. وعبدالكريم المقالح. ومها 
ناجي صلاح» وفؤاد الجيلان» ورمزية الأرياني» 
وزهرة رحمة اللهء وعزيزة عبد الله» وعفاف 
عبد الله البشيري». ومحاسن الحواتي» ونادية 
الكوكباني» ونبيلة الكبسي» ونسيم محمد 
الصرحي » ونورا عبد الله زيلعء وسواهم. 
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وما نام ل وو و اندي فر 
قضضية فن دولة الإمارات العربية المتحدة قبل 
نذاب عقهد الميفييات: آى قبل :امشقاذل تلك 
الإمارات نفسها من جهة» ونشأة الاتحاد نفسه من 
جهة ثانية» على الرغم من وجود محاولات قصصية 
سابقة لتلك الفترة» ومبعثرة في غير دورية من 
دوورات الأ ندية اناميا م 


تُعدَّ قصّة عبد الله صقر أحمد «قلوب 
لا ترحم». المنشورة في دوريّة نادي النصر أواخر 
الستينيات أول محاولة قصصية لكاتب إماراتي» ثم 
ما لبث القصٌ الإماراتي أن أفصح عن نفسه في 
مجموعة القاص اليتيمة: الخشبة التي تمثّل إلى الآنء 
في رأي معظم مؤرّخي القصة في منطقة الجزيرة 
العربية؛ أول مجموعة قصصية إماراتية. 

وبتتبّع الدراسات التي عنيت بالقص 
الإماراي» وبهذا الأخير نفسهء يخلص المرء إلى أن 
معظم الأصوات الإبداعية التي أرهصت بما يمكن 
عذه تجربة قصصية في الإمارات هي تلك التي 
ظهرت خلال عقد السبعينيات» ووجدت حاضتتها 
الأولى فى الصحف والمجلات التى نشأت آنذاكء» 
ومن أبرز تلك الأصوات: نا لكيه الشرهان» 
ومريم جمعة فرجء وعلي عبيد علي» وأمينة 
عبد الله.؛ ومظفر الحاج مظفرء وعبد الحميد 
أحمدء وعبد العزيز المطوع. ومحمد ماجد 
السويدي». ومحمد علي المر. 

ومهما يكن من أمر القيمة الفنية لنتاج 
أولئنك» وسواهم تمن أسّس للتجربة وأصّل لها 
بآنء فإن نهاية السبعينيات وعقد الثمانينيات 
يمثلان منعطفاً حقيقياً في تطوّر التجربة وتحولاتهاء 
شيل هون أصيرات جحديدة كمه فى فعرة 
قصيرة نسبياًء من تأكيد حضورها في المشهد 
القصصي العربي عامة. لا الإماراتي وحدهء 


أمثال: محمد المرّ الذي يُعتبر من أغزر كتّاب القصة 
الإماراتية؛ إذ تتميز تجربته من سواه من أولئك 
الكتاب في ارتهان معظمها للقص التقليدي» وفي 
إلحاحها على العلاقات العاطفية» ثم في رصدها 
تحولات المجتمع الإماراتي عبر رؤية محددة هي 
رؤية القاص وحله. ومن أمثالها أيضاً: سلمى 
مطر سيفء ومحمد حسن الحربي» وعبد الرضا 
السجواني» وليل أحمدء وعلي محمد راشد» وناصر 
الظاهري»ء وإبراهيم مبارك» وسعاد العريمي؛ 
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وعبد الحميد أحمد. وناصر جبران» وباسمة محمد 
يونس. 

ولم يكن عقد التسعينيات أقل أهمية ما سبقه» 
إذ قدّم إضافات مهمة إلى التجربة» أمثال: شيخة 
الناخي» وظبية خميسء وعائشة الزعابي» 
وعبد الرحيم عبد الرحمن؛ وعلي الحميري» 
وفاطمة الهديدي. ومنصور عبد الرحمن» ونجيبة 
الرفاعي» ونعيمة المرّي. 


الفصل الرابع عشر 


1 مسرح توفيق الحكيم 


ععلاىت 
ما يزال المسرحي توفيق الحكيم -١4894(‏ 
4417) بحاجة إلى دراسة أيديولوجية؛» أعنى 
دراسة للأفكار الأساسية التى تصدر عنها أعماله» 
وقدراتها على الكشف عن موقفه من قضايا الإنسان 
على العموم. وهذا لا ينفي أهمية بعض الدراسات 


توفيق الحكيم 
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فاروق عبد القادر 


التي صدرت عنهء خاصة دراسات: على الراعى 
وجورج طرابيشي ولويس عوض وفؤاد دوارة 
وسواهم. ولااشك ‏ عندي ‏ في ان توفيق الحكيم 
قطع بالنص المسرحي العربي خطوات واسعة إلى 
الأمامء ولعل أهم إنجازاته أنه استطاع أن يزيحء 
قليلًء حائط الغرابة بين المسرح - من حيث هو 
فن له جديته وأصوله ‏ وقطاع من صفوة الجمهور 
ا تلق أو القارى. 


ات 


لقد نجح الحكيم في أن يكتب للمرة الأولى 
باللغة العربية مسرحيات تلتزم ‏ إلى حد كبير - 
قواعد البناء الذي عرفه المسرح الأوروبي حتى 
عتترييات الفون الماضي» وضرب في كل أرض 
تخايلت لعينيه»؛ فغطت موضوعات مسرحياته مدى 
واسعاً يمتد من صياغة التراث الإغريقي إلى محاولة 
مسرحة القصص القرأني والتوراتي والتراث العربي 
والتاريخ الفرعوني إلى النظر في الواقع المعاصرء 
واختيار نماذج وأحداث منه يمكن تطويعها 


للقالب المسرحي. وقد كان هذا المدى الواسع 
الشرك الأول الذي نصبه الحكيمء بعناية» لنقّاده 
ومفسريهء لذالم يكن غريباً أن يمخحتلف نقاد 
يصدرون عن اتجاهات فكرية متقاربة في تفسير 
بعض أعماله اختلافاً يصل من النقيض إلى النقيض 
(يمكننا أن نضرب المثل هنا ب أهل الكهف). 
الشرك الثاني يتمئّل في المقدمات والتعقيبات التي 
بضعها لمكي الكفررمن أعهاله: التي لا بد 
لقراءتها جميعاً أن توقع في الخلط والتناقض. ولعل 
كثيراً من الأوهام التي شاعت وترددت زمنا حول 
مسرح الحكيم أن يكون مصدرها تلك المقدمات 
والتعقيبات أكثر تما هى الأعمال نفسها. أما الشرك 
الغالث» .فهو أخاذيث الحكيم» إذ يعوه فيها إلى 
ترديد بعض أفكار هذه المقدمات أو التعقيبات» 
لكنه يعترف ‏ في الوقت نفسه - بأن الواقع 
الاجتماعي لم يكد يغير من أفكاره القديمة شيئا 
كثيراً؛ ألم يقل لنا الحكيم نفسه إنه لا يود أن يكون 
العاقل الوحيد وسط المجانين؟ ألم يحدئنا ‏ أكثر من 
مرة ‏ عن قدرته على «التكيف»؟ إن هذا يلقى 
الفنوء عل تلك الأعمال الاجتماعية التى قذمها 
بعد عام ؟140غ أعني الصفقة والأيدي الناعمة 
وشمس النهار والطعام لكل فم. وبعض أعمال 
المسرح المجتمع) و«المسرح المنوع»؛ فالحكيم نفسه 
يرى أنه قدم في هذه الأعمال تنازلات بصفته 
«مواطنا» على حساب فنه. ومن حقنا القول. إذن» 
إن الحكيم لم يتخل عن القواعد الرئيسية التي أقام 
عليها عالمه ‏ الذي اكتمل تماماً قبل عام ١9807‏ -لم 
تتغير هذه القواعدء ولم يكن لها أن تتغير لأنها 
ذات طابع مبدئيء إنها تعينه لحياته. اختياره 
الوجودي بالذات» وقد ظل اعهذه مع الشيطان» 
ساري المفعول منذ وقّعه الطرفان ذات يوم من أيام 
عام 1918. في هذا العهد. يهب الحكيم حياته 
للشيطان مقابل الفن أو المعرفة أو لذة الخلق. 
واححيم راض وقانع بصفته برغم ما يوحي به 
أحياناً من تشكِ وتململ. في هذا الاختيار بداية 
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مأزق الحكيم» والمنطلق الذي تتداعى عنه اختياراته 
التالية: هنا طرفان: الإنسان والفنانء الأول 
يعيش في وحل البشرء نملاً أو صرصاراً (إن بين 
مسرحيته القصيرة بيت النمل التي كتبها أوائل 
الأربعينيات ومصير صرصار التي كتبها منتتصف 
الستينيات أكثر من تشابه. وهما معأ تصدران عن 
رؤية واحدة: احتقار الإنسان» الحشرة التافهة فى 
هذا الكونء التي تخوض صراعاً مقضياً عليه 
بالفشل للخروج من إنسانيته والتحليق في عالم 
المطلق حتى يأ الموت فيضع نهاية الصراع)» 
ويحمل غرائز البشر وعواطفهم ونزواتهم ورغباتهم 
وحماقاتهم ونذالاتهم. إنه مقيد بحدود جسمه 
وزمانه ومكانه» ومشدود إلى المرأة والطفل وسائر 
الهموم البشرية الصغيرة» أما الفنان فهو «من مادة 
السماء» وعليه ألا يتجه ببصره إلا إليهاء وعليه ألا 
يشغل نفسه بهذا «الوحل البشري» وهمومه التافهة. 
فمكانه هناك في البعيدء حيث الزمان ماض 
وحاضر ومستقبل (أبدية)» حيث لا شيء يثني أو 
يعوق أو يحبط أو يرغم على الانحناء نحو 
الأرض» حيث كل شيء مطلق» وكل هموم يجب 
أن تكون كذلك. وتتداعى بقية المآزق: الإنسان 
ليس وحدة واحدة» فليواصل الحكيم لعبته 
الملمضلة: تقسيم الإنسان «ممالك) متعددةء 
لا تنفصل إحداها عن الأخريات فقطء بل هي في 
تصارع وتناحرء ورحلة شهريار خير دليل: من 
الغريزة (العبد الأسود) إلى العاطفة (الوزير قمر) 
إلى العقل الخالص» وبقي شهريار معلقاً بين 
السماء والأرضء ومقتله كامن فى أنه من طين 
الأرضن» ويريد أن يرق مدازع السماء» وجراؤه 
الحق أن يبقى «محرد شعرة بيضاء» سرعان ما 
ستسقطها ريح الموت أو الطبيعة الساعية إلى التجدد 
في دورات مقفلة لا تنتهي. إن شهريار ليس فناناً 
خالقاً مبدعاء ومن كم افملذارج السماء مغلقة في 
وجهه. أما في بيغماليون» فإن رحلته معكوسة 
(وعند الحكيم لعبة مألوفة كذلك: أن يعكس اتجاه 


الحركة» وفى هذا الضوء تبدو مسرحية مثل رحلة 
إلى الغد ليست سوى «أهل الكهف» بعد أن 
انعكس اتجاه الحركة» أما المضمون فيبقى هو هو). 
حين خلق غالاثيا ‏ الجمال المقطر الخالص ‏ فقد 
أصبح من مادة السماء وتداً لساكتى الأوليميى» 
لكنه حين طلب بعث الحياة البشرية فى تمثاله, 
نيط :إل وجل اشر فاضم تضاولة المتوظطت 
لا الصعود ‏ مقتله. ومن ثم استحق مصير 
شهريار: أن يبقى معلقاً بين السماء والأرض. تلك 
معركة (إما... وإما ....» لا يجال فيها لأن 
تكسب موقعة وتخسر أخرى. والحكيم لا يعني هنا 
سقطة بطل التراجيديا التي تؤدي به إلى الدمار قدر 
مأ يعني إيضاع طائع الحسم .في هذه المعركة 
الكبرى بين الإنسان وما فوق الإنسان. 


لاع ؛ للد 


ولكنء ما سبيل الإنسان إلى أن يتخطى؟ ما 
سبيله إلى أن يتخلى عن الإنسان فيه مصعداً نحو 
عام الآلهة؟ الإجابة في كلمة واحدة هي هذا 
المشهد الذي رأينا فيه عصفور الشرق يقف تحت 
المطر المنهمر يتطلع إلى كلمات منقوشة على تمثال 
ألفريد دي موسيه: (لا شيء يجعلنا عظماء غير ألم 
عظيم). مرة أخرى: ما السبيل نحو الألم العظيم؟ 
لقد قرر محسن أن ينفرد بالفن» وعرف أن سبيله 
هو الألم فكيف يجده؟ لا مفر من أن يخلقه خلقاً 
ويصطنعه اصطناعاً. وهذا مفتاح موقف الحكيم 
من الحياة التى تمثلها المرأة: أنها ليست هدفاأ فى 
ذاتهاء فى اسيل اتتعو الأل فقطاء دوخ في ملم 
على الفنان أن يصعدها بدون أن تعفيه فى ذاتهاء 
وهذا شرط من شروط عهدذه مع الشيطان الذي 
يقول له: المرأة ممحلوق تافه !.. أنهاليست 
جديرة بك أيها الفنان الخلاق. . المرأة التي لها 
شأن فى حياتك هى - كما ترى - ينبغى أن تكون 
من صنع يدك ومخلوقات رأسك . .» ْ 
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هذا نص بالغ الدلالة على موقف الحكيم من 
المرأة» من حيث هي امرأة» ومن حيث هي دلالة 
تكثف هموم «النمل البشري»» وهو موقف لا تجدي 
فى وصفه كلمات مثل الرجعية والتقدمية» أنه 
وجه.من زتجوه اختياره البدثي الذي أششرنا إلية : 
إلغاء وجود المرأة ككائن إنساني؛ وتحويلها إلى مجرد 
سماد ضروري لشجرة الإبداع. ولعل موقف 
الحكيم ‏ الفنان من المرأة لا يتضح في أكمل 
صورة وأنضجها كما يتضح في المسرحية التي تعبّر 
عن معظم أبنية الحكيم يا طالع الشجرة :)١977(‏ 
ببادر هو الفئان المتخلي عن إنسانيته» فهو الوحيد 
الذئ ير كين فلار لياف يدون أن بعتي لدت أو 
محطة وصولء وهو يتزوج بهانة رغم علمه بأنها 
عاقر» ويتبتى حلمها في الإنجاب المستحيل مقابل 
أن تتبتى حلمه في الإبداع المستحيل» أعنى 
الشجرة التي تثمر ثمار جميع الفصولء. وحيث إن 
لا سبيل إلى الفن سوى قتل الحياة» فإن بهادر يقتل 
زوجته بالنية قبل أن يقتلها بالفعل». لكنه حين 
يقتلها يختفي أمله في الإبداع: تلك السحلية 
الخضراء» رمز البركة والنماء والإاخصاب. 


هذه الصياغة لدور المرأة فى حياة الفنان 
تتردد ‏ كبصمات الاضائع فى جميع أعمال 
الحكيم الفنية على اختلاف أشكالها (سنية في عودة 
الروح؛ إيما في ١«عصفور‏ من الشرق»» عنان في 
الخروج من الجنة» الفتاة في الرباط المقدس»ء 
الراقصة الجميلة في راقصة المعبد. درية في العش 
الهادئ). وعلى مستوى آخر هي بريسكا في «أهل 
الكهف». وشهرزاد وغالاثيا في «بيغماليون». 
وأخيراً ببانة في «يا طالع الشجرة». وتتجاوزها إلى 
الصراحة والمباشرة في خواطره ومقالاته. المرأة التي 
يرحب الحكيم بدخولها إلى عالمه يجب أن تكون 
من صنع يده ومحلوقات رأسه». فإن كانت امرأة 
من لحم ودم ومشاعر وغرائز (وكل امرأة عند 
الحكيم شبقة بالتعريف)؛ عمد الحكيم إلى تحويلها 


كي تصبح كذلكء. هو يرغب المرأة ويتمنى أن 
يرفضهاء فهذا سبيله إلى الآلم»ء ومن ثم إلى الفن 
العظيم. 

وحين اختار الحكيم أن يجعل الحياة والفن 
على طرفي نقيض » والإنسان والفنان على طرفي 
تقيض ٠‏ فقد كان هذا اما يعفق قاما وتكوييه النفسى 
وانتماءه الطبقيء أنه التماس الأمن والأمان 
وغسل اليدين من أوحال الواقع وموم الأرض» 
وهو يقول صراحة إنه لجأ إلى ما أسماه «المسرح 
الجاد» في مقابل أن «يفوز باحترام الناس بدلاً من 
فيا التشخيص».» وكان سبيله إلى احترام مجتمعه 
به. لقد فشل الحكيم ‏ كرومانتيكي متمرد ‏ في أن 
في التشخيص غير المهانة» وسوف ثبقى صرخته 
في الصفحات الآخيرة من زهرة العمر هي صرخة 
لمواضعات طبقته ومجتمعه» رغم محاولاته للتمرد 
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فردياً ‏ ضدهاء فى تلك الصور السلوكية التى 
عدت شكن الطراكث وكبي يا لمكم قنسية 
أوسع ما كسب مسرحه (البيريه» الحمارء العصاء 
صينية البطاطس» عداوة المرأة» الشرود الدائم» 
الحرص على المال. . . إلخ)»؛ لكنه لم يثمر فكرياً 
واجتماعياًء وجاءت أهم أعماله إصراراً على 
اختيار طريق الفن الذي ينفي الحياة سبيلا للحياة. 


بعبارة واحدة» إن توفيق الحكيم حين اختار 
أن يوثق جسده بوشاح النيابة والقضاءء اختار 
أيضاً أن يوثق مسرحهء وأن يبقى دائماً وأبداً هذا 
المتأرجح بين ما أراد أن يكون وما كان يمكن أن 
يكون. غير أن النظر إلى المسرح المصري - نستطيع 
أن نقول: «العربي»ء بدون تجاوز كبير - يؤكدء بلا 
أدنى شكء» دوره فى إزاحة حائط الغرابة بين 
امسرح» كفن له جديته وأصولهء وقطاع من 
الجمهور المتلقى أو القارئ» ويؤكد كذلك أن 
كثيرين من الكثاب التالين عليه كانوا له قراءء وبه 
متأثرين. وليس هذا بالدور الهين أو القليل. 


مسرح نجيب الريحاني 


اكت 


طالما ثار االجدل حول نجيب الريحاني ١841/(‏ - 
48) ومسرحهء وهو مايزال من الشخصيات 
التي يلفها قدر من الغموض في تاريخنا الفني 
والفكري؛ فأرجح الأقوال تشير إلى أنه ولد لأم 
مصرية وأب عراقي (أو شامي ؟)؛ وتلقى تعليما 
ابعداكيا في تلك الدارين التى كان يكلم فبهنات 
عادة ‏ أبناء الجاليات. فأتقن الفرنسية» وتقلب فى 
عدون : الواطاكقه الكقابية الضعيرة قبل أنحيقف 
على المسرح مهرجاً يلبس طرطوراًء ويمسك 
مقشة. ويخرج لسانه. ويهز جسله. وتنقّل بين 
الفرق المسرحية القائمة آنذاك حتى اهتدى إلى 
شخصية «كشكش بك؛2. عمدة كفر البلاص» في 
5950 روسن أنهي ما قبي سن هذه 
الشخصية ما كتبه يحيى حقى : فقد اشتد الطلب 
عل لفل المضرق دفن آثناء الحرني» بوحجاء المالة 
بُقطئه إلى التورصة حبك يعلقفه السناسرةه 
وأعطوه مقابله ورقاً مطبوعاً قيل إنه نقد قانوني. . 
«وكان لا بد أن يبعثر العمدة الفلاح ماله في اللهو 
والعبث؟ هذا العمدة هو موضع سخرية سماسرة 
القطن وأشباههم في النهار» فَلِمّ لا يكون موضع 
لهو وتسلية بالليل؟ وأمام من؟ أمام جمع أغلبه من 
هؤلاء السماسرة أنفسهم وأشباههم والمخدوعين 
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فاروق عبد القادر 


وراءهم. هكذا ولدت شخصية كشكش بك عمدة 
كفر البلاص . . .»» الذي نال من الهزء والصفع 
على القفا ما نال» وما يزال يرى نفسه سعيدا بلهوه 
وعبثه بين فريق الراقصات العاريات.. هذا هو 


نجيب الريحاني 


شحم : عمدة فى قفطان. له لحية طويلةء كل 
سحره في صوت أجش وشيق عينيه وتلعيب 
حواجبه» وهو دائخ وسط شلة الراقصات. وسوف 
يبقى كشكش في ترسانة الريحان حتى أوائل 


الثلاثينيات» غير أن ما أبقى للريحاني بعض المكان 
في تاريخ المسرح هو أعماله التالية التي بدأت 
بمسرحية الجنيه المصري .)١977(‏ ثم حكم 
قراقوش ,.)١977“(‏ والدنيا على كف عفريت 
.)١95(‏ ولو كنت حليوة »)١1975(‏ وبعدها 
استنى بختك والدلوعة وإلا حمسةء وأموت في 
كدهء وحكاية كل يوم. . . إلخ. وكلها مقتبسة من 
أعمال البوليفار الفرنسي, أعانه على اقتباسها 
وإعدادها بديع خيري وأصولها معروفة لأهل 


المسرح. 
ا 


ويمضي معظم أعمال مسرح الريحاني هذه 
المرحلة على نمط واحد تقريباً» بطله المفضّل الموظف 
الصغير غالباًء الفقير المطلحونء الطيب القلبء 
والكثير الكلام» والقليل الحظ. يعرض أحواله 
عرضاً واقعياً في الفصل الأول» ثم ينتابه تغير 
اجتماعى فإذا به فى أحضان السادة : زوجاً أو 
عنوياً أو وزيا لنزوة أجه من حييت لالفسلب»” غير 
أنه يظل ‏ في الفصل الثالث - مخلصاً لقيم الطبقة 
التى جاء منهاء مؤكداً حقها فى أن تعيش كالسادة» 
ولو لحظة في الخيال. هو إذنء نقد آمن ومسالم» 
ولا يعرّضه لغضب جمهوره الذي يتوجه إليهء 
ولا يرغب في أن يحدث في المجتمع أي تغير 
جذريء وإنما يكتفي بأن يدعو إلى أن يصبح 
الأغنياء أقل جشعاً وتكالباًء وأن يجد الفقراء يداً 
تتمثّل دائماً في ضربة حظ مفاجئة» تمسح على 
رؤوسهمء وتداري عنهم بؤس حالهم. يكتب يحيي 
حقي : «ليس من العجيب أن تكون فرقة الريحانٍ 
من قلائل الفرق المصرية التي مثّلت في قصر 
عابدين» وليس من الغريب أن فاروق ينتقل إلى 
مسرحهء ويرى الجمهور جانب شاربه المعقوص في 
البنوان الملكي إلى أن تنتهي المسرخية ؛ ومن الأسى 
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والأسف أن رئيس الديوان الملكي (...) يقف 
ليقدم الريحاني إلى مولاه» وقد سمعته مرة يصفف 
الريحاني قاتلاً: هذا الرجل يأكل عنده جميع الناس» 
لكنه يتجشأ للفقراء بصلاء وللأغنياء ديكا روميا»!. 


رغم ذلك» فإن شعبنا ‏ كريم اليد والوجه 
واللسان ‏ أغدق على الريحاني» فجعل منه فليسوفا 
ومصلحاً اجتماعياً وثورياً وناقداً لصور الفساد في 
المجتمع» بل شطح بعضهم فاقترح تدريس فلسفته 
في كلية الآداب! عن هذا الاقتراح بالذات كتب 
صلاح عبد الصبور: «الصحف السيارة تصر على 
أن تنسب للريحاني صفة «فيلسوف. .2 وما دام 
الريحاني فيلسوفاً فلا بد أن تكون له فلسفة» وما 
دامت له فلسفة فلا بد أن تدرس أسوة بأرسطو 
وأفلاطون وهيجلء وهنا اتسعت الدائرة بعد أن 
ألقيت فيها هذه القضية الزائفة فأصبح لفلسفة 
الريحاني قسم خاص!». 


ولعل أكثر ما يسيء في مسرح الريحان هو 
الصورة التي يبدو عليها المجتمع المصري في معظم 
أعماله. تلك آفة أصيلة في مسرح الريحاني. مرة 
أخيرة يكتب يحيي حقي : (إنني أخجل حين أقول إن 
المصريين عند الريحاني قوم طيبتهم بلاهة؛» وغزلهم 
تلعيب حواجب. يحبون الحكم والمواعظ الفارغة» 
سريع غضبهم. . . . يثورون للتافه من الأمورء فلو 
ألقيت على أحدهم تحية الصباح لانحدر عليك سيل 
من الردح والتشليق». ألا تلاحظ أن مسرحيات 
الريحاني لا تخلو أبدأ من وصلات الردح والتشليق 
تلك؟ وأنني لا أمضي إلى المدى الذي يبلغه د. على 
الراعي حين يدعو المهتمين بالفولكلور في بلادناء 
إلى راسة ظاهيرة الزوح» أنثي أراها سمة ملضفة 
بتلك الطبقات الشعبية عن عمدء دالة على ناسها 
مثل بصمات أصابعهم.ء لاهدف لهاسوى 
احتقارهم والإساءة إليهم . . . لا أكثر. 


4 مسرح يوسف وهبي 


ات 


تثار شكوك كثيرة حول المؤلف الحقيقي 
الأعمال التي “كان يضع عليها يوسف رهبي اسمه 
وتقدمها فرقته التي أنشأهاء للمرة الأولى عام 
١47‏ . وقد تحدث أكثر من واحد تمن عملوا معه 
بأنه كان يلجأ إلى الميلودرامات المعاصرة؛ ويعهد 
إلى بخههم. بترجتهاء ثم يتدحل هيو في العرخة 
وينسبها بعد ذلك إلى نفسه على أنها من تأليفه. 

يذكر فتوح نشاطي. الذي قام بترجمة كثير 
من الأعمال التى اعتمد عليها يوسف وهبىء 
الأصيون: القن اعد فنا يوسضف :أعمالة المكدهورة: 
«أولاد الذوات» هي الذبائح لأنطون يزبك؛ 
«أولاد الفقراء» عن رواية لكاتب ألاني هو 
سودرمان؛ «أولاد الشوارع» هي مسرحية سجون 
الأحداث للكاتبين الفرنسيين أندريه دي لورد 
وكلير شون؛ «زوجاتنا» هي مسرحية العرائس 
للكاتب الفرنسي بيبر وولف؛ «بيومي أفندي» هي 
سيط الأ لوناره الكانق حون كار كهاةان 
لمسرحية «راسبوتين» أصلا فرنسياً من تأليف بول 
أندريه . . وهكذا. كما يروي الأستاذ نشاطي كثيراً 
ف مزالت الع كسان بك من طااشته اقرقة 
رمسيس» تجاه الذين يترجمون ويعدون له هذه 
الأعمال وغيرهم من أعضاء فرقته. 


١117 


فاروق عبد القادر 


ا 
شغل يوسف وهبى مساحة واسعة فى الساحة 
المسرحية منذ أنشأ فرقة رمسيس حتى السبعينيات» 
حين أفسح «المسرح القومي» خشبته له ليقدم أسبوعاً 


يوسف وهبي 
كاملا. لنأخذ واحدة من أشهر مسرحياته نموذجاً 
لعملهء وقد كانت بين الأعمال التى اختار أن 
يقدمها أمام جمهور السبعينيات من القرن الماضي : 
عرضت للمرة الأولى في عام .١97١‏ أغمض عينيك 


لحظة وحاول أن تتصور الواقع المصري آنذاك: 
9١‏ : وزارة إسماعيل صدقي تحكم البلاد 
بالحديد والنارء إلغاء الدستور» المصادمات الدامية 
بين السلطة والمتظاهرين» حزب الشعب ومقاطعة 
الانتخابات. اضطهاد الصحافة وفساد الإدارة» 
الأزمة الاقتصادية تطحن الجميع في الريف والمدن» 
والقنابل تنفجر في كل مكان ولا مهرب من القهر 
إلا بالوقوع في القهرء ويوسف وهبي يقدم ابيومي 
أفندي» : بيومي ساعاتي بدأ فقيراء لكنه استطاع 
يغضامية ثادرة ويستمع الفرث عل الفرش - أن يبني 
ماتيا ب اد رح انرا 
لا ينعي غير يواخ فقت : طبق «بصارة)» بين 
الحين والحين. هذا الطبق الشهير ولس خوك تاكاه 
لكنه إحدى وسائل المسرحى الأفاق لمداعبة ذوات 
جمهوره: إذا كان هذا العظيم بجده وعصاميته قد 
استطاع أن يحيا حياة الأرستقراطية المصرية المتمصرة 
ويرتبط معها بالصداقة المصاهرة. هذا العظيم 
لا يتمنى غير طبق البصارة» أليس لمن كان هذا 
ل 


(متى ا هذه قضية فى «الواة 


غير الشرعيين 
قع المصري؟؟)غ, 
ل ا ل ل لياه 
فبيومي يعرف أن ابنه ليس ابنه لكنه يحدب عليه 
ويرعاه ويعيله» ثم يتقدم لخطبة ابنته طبيب هو 
بدوره ابن غير شرعي» فيناصره بيومي» ويدفع 
الأمور للتأزم حتى يصفع زوجته وابنه» ويصفعنا 
بالسر الرهيب: أنه كان يعرف منذ زمن بعيد لكنه 
تكتم الأمر نبلاً منه وكرماً» ومن حقنا أن نطمئن» 
فمن تقاليد ميلودراما يوسف وهبي أن تنتهي الأمور 
على ما تحب وترضى : سيغفر بيومي» سيصفحء 
وستتزوج الفتاة بمن تحب وتنقلب الأم الخائنة 
وتقضي بقية أيامها تكفر عن سيئات ماضيهاء 
ولا يطلب بيومي مقابل هذا الإغداق كله غير الطبق 


١ 


الشهي»؛ من بيومي ‏ وسواها من الأعمال» نستطيع 
استقراء ملامح نموذجية في الدلالة على مسرح 
يوسف وهي: 

الابتعاد ابتعاداً كاملا عن قضايا الواقع» 
رغم امتلاء هذا الواقع بقضايا كثيرة تصلح نقاط 
انطلاق لأعمال تتخذ موقفاً منه وتعبّر عنه. 

- تشي المسرحية باحتقار الطبقات الشعبية من 
وراء واجهة مداعبة ذوات جمهورها من 
الأرستقراطية» والأفندية» فامرأة بيومي الخائنة 
ليست أرستقراطية الأصل (لا يقع يوسف وهبي 
في هذا الخطأ أبدا). لكنها كانت تعمل مرضعة 
في قصر أحد الباشوات حين تزوجها بيوميء 
وظلت تخونه مع ١عربجي»‏ يعمل في القصر نفسه. 
لمهم أن الخيانة لا تمس الأرستقراطية» بل تبدو 
سمة ملازمة لهذه الطبقة «المنحطة» من البشر. 
لاع الوسعيد عل اخثل الآر تر اطيةاالق اللبترسية 
الباق نفع" الارضاط بابدرة قبط الكو له بويوالة 
أحد أفرادهاء وهذا أمر يبدو مشروعاً ومبرراً عند 
الجمهور الذي يتوجه إليه المسرحيء» ومتفقاً كذلك 
مع مفهوم يوسف وهبي للشرفء الذي قال عنه 
كلمته المسخرة: «شرف البنت زي عود الكبريت»! 

ثمة» من الناحية الأخرى» شخصية نرجسية 
هي محور العمل كله ولا بد أن يتقدم جميع الأبطال 
منها بالدعاء والنفاق والتملق. هذا البطل الخرافى 
لذ عطرن ندا لعن عمل خط لاحر و طن 
وحده ‏ في النهاية بكل الإعجاب (أليس هذا 
المؤلف والمخرج والممثل الأول وصاحب الفرقةء 
فهل يملك أن يحاسبه أحد ؟): وإلحاح على المشاعر 
فق تركيتة الواقت ودفعها للتأزم» وترصيع الحوار 
بايات القران كسبا للجمهور» وفتح خزانة الفواجع 
الميلودرامية على كل مصاريعهاء وتلك أهم السمات 
في مشر بوسف وهبي: 


116 مسرح نعمان عاشور 


تت 


يرتبط اسم نعمان عاشور )١941/-١914(‏ 
بموجة الصعود في المسرح المصري منذ منتصف 
خمسينيات القرن الماضى» ويتردد ذكر مسرحيته 
الناس اللى تحت )١107(‏ باعتبارها بداية هذه 
الوية الضاعدة: 


كان نعمان كاتباً م يتوقف يوماً عن الكتابة (نشر 
نيسان/ أبريل .)١9441‏ كتب القصة القصيرة» فنشر 
أربع بجموعات: حواديت عم فرج ,)١965(‏ 
فوانيس ضحد 36 سباق مع الصاروخ (مكتوطكي 
ثم أزمة أخلاق وقصص أخرى (1917). لكنه لم 
يكن قاصا متميّزا؛ إذ حفلت قصصه بثرثرات 
لاضرورة لهاء وبالمبالغات في الوصف والسردء 
والعجلة فى الكتابة» أضف إلى هذا أنه كان يعمد 
دائماً إلى نشر قصص مجموعاته السابقة فى اللاحقة» 
بالعناوين ذاتها أو بعناوين أخرى! 
والتلفزيونية» وكتب المقالاات والانطياعات 
والخواطرء وترجم ولخنصء وصاغ مرحلة مهمة 
من التاريخ المصري في مشاهد حوارية» ووقف 
أمام جملة من الشخصيات المصرية والعربية» 


١> 


فاروق عبد القادر 


مؤرخاً ومسجلا. وأولع ولعاً خاصاً بالشيخ المؤرخ 
عبد الرحمن الحبري» فمنذ وقع على كتابه الفريد 
عجائب الآثار في التراجم والأخبار في مكتبة جذه 


٠.‏ ان عات 


وهو صبيء لم يفارقه هذا الولع بقية أيام حياته» 
والمسرحية الأخيرة التي كتبها وغرضت بعد 
رسيل: أغلة قفوت ؤلا هب هوت ثمرة من 
ثمار هذا الولع. 

إنما في الكتابة للمسرح» فقد حقق نعمان 
امتيازه وتفرده» وأدى دوره التاريخي في الثقافة 


المصرية. 


7ت 


كتب نعمان خمسة عشر نصاً مسرحياً طويلاء 
أولها المغماطيس. الذي فرغ من كتابته في عام 
١‏ »؛ وآخرها العمل الذي أشرنا إليه توا «حملة 
تفوت ولا شعب يموت»» وأهمها وأشهرها ثنائية 
الناس اللى تحت (4)14075 والناس اللي فوق 
,)١1400(‏ ثم عيلة الدوغري (0)147 وبرج 
المدابغ» كُتبت في عام 19174, وعُرضت في عام 
/ا/41١.,‏ وإثر حادث أليم ,)١1985(‏ وفي ما بينها 
أعمال أقل أهمية: صنف الحريم :)١108(‏ سيما 
أونطة ,.)١454(‏ بلاد برّه ,)١951/(‏ سر الكون 
(19170)- ولعلها العمل الوحيد الذي لم يفكر 
أحد في تقديمه على المسرح. فهي أقرب إلى 
«تمرينات الأصابع»» استدعى فيها شخوصا من 
أعماله القديمة وجعل لها امتدادات في الحاضر - 
ثم الجيل الطالع (19177)» ورفاعة الطهطاوي أو 
بشيرالتقدم (45/ا19). كماكتب عددا من 
مسرحيات الفصل الواحد. عُغرضت واحدة منها 
إبَان أحداث عام ١105‏ التي تدور عنهاء هي 
عفاريت الحبانة. وقدمت ثلاث مسرحيات 
أخريات في عرض واحد بعنوان ثلاث ليالي في 
عام 13315 ويشير هنا إل أن تعسان قدا الفك' أن 
يعيد النظر في أعمالهء ويعيد صياغة بعضها 
استجابة لمتطلبات العرض أو لأسباب أخرى؛ فعل 
هذا بمسرحيته الأولى حين أعدّ عنها عطوة أفندى 
قطاع عام في عام 0.1410 وأوبريت غنائية كتبها 
باسم شلبية» في عام 1957» وعاد إليها بعد 
ثلاث سنوات ليصوغها من جديد. وتُعرض باسم 
وابور الطحين. وهو ما فعله أخيراً بمسرحيته لعبة 
الزمن )١98٠0(‏ حين أعاد صياغتها ونشرها 
استجابة لمقتضيات العرض المسرحي في عام 
.١ 47‏ 


يبقى لنعمان عند المهتمين بالمسرح المصري 
أهمية من حيث ارتباطه بتحولات الواقع: رصدها 


١5 


والتعبير عنها واتخاذ موقف منهاء تلك الثنائية 
الأولى فى اللخمسينيات: «الناس اللى تحت"») 
واالناين الل فوق»: وهده القنائته الأحيية ته 
السيكعتناك والثمانينيات: (برج المدابغ) ولإثر 
حادث أليم»» وفي ما بينهما عمله الذي يُعتبر 
فريد الستينيات «عيلة الدوغري). 


ويمكن القول إن نعمان قدم في هذه 
الأعمال لوناً من «التأريخ الدرامي» للواقع 
المصري» وأبرز تحولاته من منتصف الخمسينيات 
إلى منتصف الستينيات,» وأنه اتخذ من هذه 
التحولات الموقف الذي يتسق مع انتمائه الطبقي 
وتكوينه الفكري» موقف ابن الطبقة الوسطى 
المسيثنين» الذي لا يخون طبقته أو ينسلخ عنهاء 
ينقد بعض نماذجها أحياناً» لكنه يشيد بأفضل 
فضائلها أحياناً أخرىء» ولا تقف رؤيته عند 
حدودهاء بل تمتد إلى من يحيط بهاء ويدنوها في 
السلم الاجتماعيء بنظرة لا تخلو من إشفاق ومحبة 
وتعاطف مع سعيهم وهم يضربون في سكك 
الحياة» لا بأس إِنّْ كذبوا أو نافقوا أو ارتكبوا 
الموبقات الصغيرة» وهم يتحايلون ليتقوا استبداد 
أولئنك» «اللي فوق»» وتحكمهم في مصائرهم. 


كد اه 


هذا عزتء. بطل «الناس اللى تحت»)» يتحدث 
بلسان ابن جيل :١9547‏ «إحنا جيل شال على 
أكتافه حمل كبيرء حضرنا حرب ست ستنين وإحنا 


فى عزاقياياء ب تنيحتها نذا فعا ولد 


(..) هم الناس مش عارفين أسباب المصايب اللي 
كانوا عايشين فيها؟ أمال قاوموا الإنكليز ليه؟ 
وكرهوا الملك وشالوه ليه؟ وحاريوا الإقطاع 
ليه؟. . (..) إحنا داخلين على حياة جديدة. 
ولازم نعيش في مصر تانية.. مصر جديدةا. 
وحين عُرضت المسرحية في صيف عام 21985 


كانت أسباب المصائب التى يتحدث عنها عزت قد 
زالت: الإنكليز والملك والإقطاع جميعاً» ومن ثم 
جاءت كلماته تعليقاً على الماضى القريب» وتأكيدا 
لصحة الحاضرء رفوو كد رشاها جدق نين 
عام 1197 «وعتزت يعن قنافا أقانسة مراك 
اجتماعياً هائلاً يحدث على أرض الواقع» ويقول 
عنه إن «الهرم بيتبطط. .»» وهو في هذا الحراك 
يسعى إلى الصعود من أرض «الناس اللى تحت» إلى 
أرض كاسن الل في الوضط د ٠.‏ 

إلى هذه الأرض ذاتها يأني حسن وأنور من 
أرض «الناس اللي فوق»» كل مرتبط بصاحبته. 
وكلٌ باحث عن مكان أفضل ذ فئ النسم 
الاجتماعي» وهم يزيحون العقبات عن طريقهم» 
يزيحون أولئك الباشوات المتحالفين مع الاستعمار 
والملك» الذين يحكمون الشعب ويستغلونه لصالح 
طبقاتهم التي عقمت وصّوّحت ودَبٌ فيها الوهن 
وتكاد المواقع أن تتطابق بين الثنائيات الثلاث: 
إنهم يتملحون: عن روا بولهم بالناس «اللي فوق»)- 
الأدق أن نقول الذين «كانوا فوق» بحثاً عن 
مكان أفضل ذ في في الواقع الجديد. واقع ما بعد عام 
»؛ وتلك كانت قضية الثنائية. 

بعبارة أخرى: لقد وقف ابن جيل ١455‏ 
عندما رأى تَحقّق الأهداف التى خرجوا من أجلها 
يتظاهرون وَيتَصِدُون للسلطة القاهرة: ويقاومونها 
في السر والعلن: تحقق الجلاء» وتم إسقاط الملكية 
والقضاء على الرأسمالية والإقطاع. وثمة اتجاه قوي 
نحو إقامة حكم الطبقة الوسطى المتوجهة نحو 
مطالب الطبقات الأدنى» ومن ثم فقد وقف إلى 
جانب هذا الواقع الجديد» يبشّر به ويدعو إليه» 
ويؤكد مبررات حدوثه وحتمية هذا الحدوث,. لكنه 
م يستطع أن يتجاوزه» متطلعاً نحو مستقبل أكثر 
اشتراكية وإنسانية وعدالة. 

وتبقى حقيقة لا شك فيها: لقد استطاع 
نعمان بهذه الثنائية» ولأول مرة» أن يجمع الناس 


١1ا/‎ 


حول خشبة مسرح تدب فوقها شخصيات مستوية 
من لحم ودمء تصطرع حول هموم وقضايا حية 
وساخنة» التقطها من الواقع المعيش» ثم جعلها 
تتوجه إليهم بالحديث: هكذا يفعل رجائي بك مع 
الستار الأخير للمسرحية الأولى» وعبد المقتدر باشا 
مع الستار الأخير للمسرحية الثانية» وكانت 
الدلالة واضحة: من قلب الناس خرجت تلك 
الشخوص والأحداث والمواقف» وإليهم تعود. 
التقى قطبا الدائرة» فتوهج المسرح» وأثبت نعمان 
عاشور اسمه رائدا للون من المسرح كان هو الذي 
حظي بأعظم القبول: الكوميديا الاجتماعية النقدية 


أو الناقدة. 
12ت 


وما أكثر ما قيل» ويمكن أن يقال عن «عيلة 
الدوغري»!. ويبقى الشبه بين «الدوغري» و«بستان 
الكرز» أمراً لا يمكن تجاهله: هو إرث الأسرة 
المعروض للبيع. ويسببه» ومن حوله» تتحدد 
مواقف الشخصيات فى اصطدامها بعضها يبعض» 
وصدامها جميعاً بالواقع المتغير. ثم هناك هاتان 
الشخصيتان الرئيسيتان: الطوّاف في الأولى وفيرس 
في الثانية: الخادم العجوز الذي يحمل أفراد الأسرة 
واحداً بعد الآخرء أو جيلاً بعد جيل» ثم يلقى 
الإعمال فى النهاية من المغادرين والباقين جميعاء 
عاك أخيراء هذا الذي كان فى لحدية الأسرف 
رسيو درت تقد امعد سند ادكه كدان 
أبو الرضا في الأولى» ولوباخين في الثانية. لكن 
الاختلاف الأساسى كامن فى طبيعة هذا الإرث 
نفسه ومعنى التخلي عنه : كان «بستان الكرز) عند 
تشيكوف رمزاً لماض آن أن ينتهي إلى غير رجعة» 
هارو الخاضر من أجل الانطلاقء إن الممعقي: 
والحاضر هو لوباخين» الذي سيقطع أشجار 
البستان كي يقيم مكانها فيللات للبرجوازيين 
القادمين. والمستقبل هو ما يتحدث عنه بروفيموف 


إلى آنيا: «روسيا كلها سوف تصبح بستاناً لنا. .» 


أما «بيت الدوغري» فليس كذلك: اللذان باعا 
نصيبهما فيه (زينب والدكتور) باعاه من أجل 
«مظهر برجوازي» آخر: فيللا في «الدقي»» أو 
«أودة مسافرين». واللذان بقيا كم ا تحس 
بأمهما بقيا على رغمهماء وأنهما قد يتخليان عنه إن 
وجدا ملاذاً آخر. تبقى عيشة وسامي» وهما اللذان 
يوحيان لنا بالانطلاق نحو فهم جديد للواقعء 
لكنهما لا يمضيان بعيداء «ثوريتهما"» تقفا عند 
استبدال أكلة دسمة بخاتم الخطبة! 


أضيف على الفور: وراء التشابه والاختلاف» 
تبقى «عيلة الدوغري» مسرحية مصرية خالصة» 
شخصياتها مكتملة تضحج بالحياة والصدق» متسقة 
الفكر والسلوك» نابعة من صميم الواقع» معبرة 
عن أفضل ما تميزت به الطبقة الوسطى» وكانت 
آية صدق نعمان أن قدم شخصية مصطفى: 
المدرّس الجامعي الذي جمع أمواله من بلاد النفطء 
ثم عاد ليبدأ رحلة انسلاخه عن امرأته وطبقته. 
مصعداً نحو التسيّد والتمايز. قرّ في وعي المسرحي 
المرهف أن شريحة من هذه الطبقة ذاتها لا بد 
ستتمايز منها وتسعى إلى الوقوف ضد بقيتهاء 
منطلقة نحو تحقيق مصالحها المتناقضة معهاء 
بتصميم بارد» وقتل بدون إراقة قطرة دم! 

ستبقى «عيلة الدوغري» علامة مضيئة في 
المسرح المصريء لا في الستينيات فقط؛ بل على 
الإطلاق. 


ب 


في (برج المدابغ» تقدم نعمان نحو تصوير 
تلك النماذج المتوجهة نحو الصعود إلى قمة القمم 
بأسرع الوسائل وأكثرها يسرا: التهريب والوساطة 
والتجارة بالشقق والأجساد وكل شيء. واستطاع - 
بحسه الطبقي الذي لم تخفف السنوات من إرهافه» 
لأن صاحبه عاش ومات بدون أن ترتبط مصالحه 
بمصالح الصاعدين ‏ أن يقدم لنا شخصيات من 
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تلك الفئات الطفيلية غير المنتجة» الصاعدة بتراكم 
المال والسلطة: الشيخ سلامة وقد أصبح «سلامة 
بك»: تاجر ببقايا حيوانات الذبح في 'المدابغ»)» 
واستطاع ‏ في صفقة ماكرة ‏ أن يربح مئات 
الألوف» أقام بها عمارة في الدقي حيث تدور 
أحداث المسرحية» وابئه عصام: فتى العصر وكل 
عصرء نهاز للفرصء ذو حس عملي باردء يفهم 
ما حوله ومّن حوله جيداء ويتخذ قراراته بهدوء 
وينفذها بحسم» وأخته صورة أنثوية له» وزوجها 
يمجتهد في اللحاق بالركب فيصيب بعض 
الأسلاب» ومعهم «مدام دولت.. والأجر على 
الله» : قوادة في منتصف العمرء تاجرة ووسيطة 
وما خفي أعظم» زوجة سلامة في السر وشريكة 
عصام في العلن. في مواجهة هؤلاء جميعاً الرائد 
هشامء الابن الثاني لسلامة» فقد إحدى ساقيه في 
تشرين الأول/ أكتوبر “/ا19. ومابقى فى 
المسرحية من أحداث ليس مهماًء هو ذلك الصراع 
المحموم بين الذئاب حول فريسة» وكل من 
الذئاب لا يريد أن يخلي مكاناً لسواه» ثم تنهار 
عمارات مجاورة» فيهرع سلامة إلى الخروج هاربا 
من عمارتهء لا يريدها! 


أما الحادث الأليم» فهو حادث سيارة راح 
ضحيته المليونير الكبير فتوح بك وابنه الأكبر 
وصهره. والمسرحية تبدأ بمجيء «محامي الانفتاح» 
لتقسيم التركة بين الورئة والشركاء» والتركة ليست 
مالا أو عقاراً» لكنها مجموعة شركات تمتد فروعها 
إلى الخارج» ويمتد نشاطها إلى جميع مجالات 
الانفتاح» وهو تقسيم صوريء» سيعاد فيه تقسيم 
الأنصبة داخل الشركات ذاتها وستظل تمارس 
الأنشطة ذاتها. الورثة هم ثريا هانم» أرملة المليونير 
الراحل»؛ وامرأة نعمان الأثيرة» وابنها أحمد: 
«هاملت» جديدء نموذج رائع لتكوين برجوازي 
صغير» متذبذب ومتناقض» واقف عند أنصاف 
الحقائق خوفاً من مواجهة الحقائق كاملة» رجل هنا 


وأخرى هناك» وابنتاها إلهام وسهام زوجة «سيادة 
المقدم نصار بك». 


أما الشركاء» فأولهم وأخطرهم نصار هذا 
نفسه؛ء له النصف من كل شيءء وابن خالته 
اقول عن :«اللاتية الرواغى سن الشركة والخيراً 
دهبء أو «الأسطى مات أو « دهب بك» كما 
تشاء: سائق الأسرة في البداية؛ ثم شريكها 
وصهرها في ما بعد. ونحن نرى هذه الشخصيات 
تتصادم وتتصارع» تلتقي وتفترضء أما سيادة 
المقدم؛ الممسك بجميع الخيوط ومحركهاء فلا 
نراه» لأنه مقيم في الخارج» وهو ضابط من 
«ضباط يوليوا» لا ولاء عنده لشيء سوى مصالحه 
وصعوده وثروته هوء. وهذا نموذج ليس نادراً بين 
ضباط يوليو؛ فكثيرون منهم عملوا ‏ ويعملون - 
في شتى ألوان التجارة المشروعة وغير المشروعة» 
التقطه نعمان وقدمه في نفاذ وجسارة. 
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هذان العملان كانا يسبحان ضد التيار 
السائدء أو المطلوب أن يسودء فى الحياة كما فى 
الثقافة» منذ منتصف السبعينيات» وأرغم نعمان 
على تقديم التنازلات من أجل تقديمهما على 
المسرح. تلكأ العمل الأول من عام 1915 إلى عام 
110 ففقد طابع النبوءة» وعَرض العمل الثاني 
في غير المكان والزمان الملائميل: نضع ليالٍ ثم 
انفض سامره!. 


على هذا النحو قدّم نعمان عاشور في أعماله 
المسرحية المهمة تأريخا دراميا للواقع المصري من 
الخمسينيات إلى الثمانينيات» ولم يكن في تأريخه 
هذا محايداًء بل كان صديقاً ل «الناس اللي تحت». 
تغيّرت مواقع «اللي فوق» وتبدلت أقنعتهم» وبقي 
نعمان لهم بالمرصاد. لم يتوقفف عن فضحهم 
وكشف أساليبهم» لأنه لم يسع مرة واحدة - إلى 
أن يكون واحدا منهم! 


7 مسرح محمود دياب 
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لم يتوقف محمود دياب )١1947 --1١97:5(‏ عن 
الكتابة إلا في أيامه الأخيرة» حين أغلق جميع 
الأبواب حول ذاتهء ساعيا إلى النهاية» وقد مارس 
مختلف أشكال الكتابة : القصة القصيرة والرواية 
والسيرة الذاتية؛ إلى جانب المسرح» بطبيعة الحال. 
المعجزة أول أعماله التي نعرفها: مسرحية من 
فصل واحدء فازت نجائزة (مؤسسة المسرح) في 
عام 19377. لم تُنشر ول تُقدم على المسرح. وفي 
العام التالي قدم عمله المسرحي الطويل الأول: 
البيت القديم (فاز أيضا بجائزة «مجمع اللغة 
العربية» لعام )0 قدم بعدهاا على 
المسرح (من إخراج علي الغندور). ونشر في العام 
ذاته. في الفترة نفسها نشر محمود مجموعة من 
القصص القصيرة هي خطاب من قبلي وقصص 
أخرى. التي صدرت في حزيران/ يونيو 21977 
ثم رواية الظلال في الجانب الآخر التي نشرت في 
عام ١954‏ (أخرجها للسينما المخرج الفلسطيني 
غالب شعث في عام 1917», وأدى أدوارها 
الأولى محمود ياسين وأحمد مرعي ونجلاء فتحي). 

على نحو من الأنحاء يمكن القول إن بداية 
محمود دياب كانت مسرحيته الزوبعة التي فرغ من 
كتابتها عام 2١954‏ وقدمتها فرقة مسرحية إقليمية 
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فاروق عبد القادر 


في عام .١1455‏ فلفتت الأنظار - بقوة- إلى 
صاحبها: كانت زوبعة حقيقية عصفت بالقرية 
الصغيرة» وقوّضت أمنها الزائف القائم على 


محمود دياب 


الجريمة والاغتصاب وشهادة الزور وتملق من 
يملكون وازدراء من لا يملكون. إنها ليست حكاية 
«قرية ظالمة» فقطء لكنها يمكن أن تكون حكاية 
النفس البشرية والمجتمع الكبير» حكاية الفرد في 
مواجهة الجماعة»؛ حين تقصيه عنها وتلزمه البقاء 
خارج حدودهاء والسبيل الذي يجب أن يسلكه 
كي يعود إلى قلبها: العمل والانتماء. هذا صالح: 
بعد أن كان منطوياً على ذاته. يجترٌ ذلته وأسامء 
تطرده الجماعة دائماً خارج أسوارها وتوصد أبوابها 
في وجهه. أيقن أن لا سبيل سوى العمل كي 
يفرض وجوده داخل الجماعة ومكانه بين أفرادها. 


كذلك يمكن أن تكون «الزوبعة» حكاية الجريمة 
التي تقع نتيجة تواطؤ أصحاب المصلحة وشهود 
الزور والسلبيين المنقادين لضغوط الجماعة» 
والعدالة التى لا يمكن أن تتحقق وحدهاء بل 
لا بد من العمل والجهد لإقرارها. 


قد تكون «الزوبعة» هذا كلهء وغيره أيضاًء 
وهذا سبب اعتبارها واحداً من أبرز الأعمال التي 
قدمها المسرح المصري في تلك الفترة» ثم إنها 
لا تقول ما تقول بحوارها الذكى وحده. بل 
بنسيجها الدرامي كله؛ ببنائها البسيط والمحكم في 
الوقت ذاته. قد يكون ثمة قدر من التطويل هنا أو 
هناك لكن النص متماسك خلال فصوله التقليدية 
الثلا 
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في عام ١9174‏ غرضت المسرحية التالية التي 
أكدت رسوخ قدمي دياب على أرض المسرح : ليالي 
الحصاد (من إخراج أحمد عبد الحليم)»ء ومرة ثانية : 
هى تلك العلاقة الجدلية المتوترة بين الفرد 
والجماعة» في بناء أكثر إمتاعاً وإحكاماً وصعوبة» 
نانكانك اللر جى يتغل آمامت عل ثالاثة.مقريات 
متداخلة على المسرح: تلقى البذرة على أحد 
المستويات لتنمو على المستويينٌ الآخريْن في تداخل 
وتخارج متصاعديّن على طول فصول المسرحية أو 
«أبوابها» الثلاثة: في ليلة من ليالي «السامر» تبدأ 
القرية فن شيف عباتا اللشتييةة كان 
«البكري» واشووة أو اللؤلؤة داخل هذه المحارة 
الفاتنة: البكري مكروه لكنه ضروري» هو صورة 
من عمله الذي يؤديه: يكوي بهائم القرية ورؤوس 
أطفالها كى يداويهاء وسنيورة: حسناء القرية 
المشتهاة من الجميع والملعونة منهم في الوقت ذاته» 
على رغمها أسقطت الجماعة عليها اشتهاءها ثم 
عدوانها واعتبرتها مصدر كل الشرورء ولكي 
يتواءم البكري مع الجماعة حكم عليها بالموت» 
واندفع أكثر من أضيروا بسببها إلى تنفيذ الحكم؛ 
تندفع الصرخة من خارج المسرح» وبعدها تندفع 
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المفاجأة: إن سنيورة لم تمت. التي قُتلت فتاة بريئة 
لا علاقة لها بالأمر كله! 

هذا كله يتكشف من خلال لعبة تبادل 
الأدوار وإخراج الانفعالات. والمسرحية ‏ على هذا 
النحو ‏ تحتمل أكثر من تفسير واحدء و«(سنيورة» 
ترتفع إلى شفافية الرمزء وفي المسرحية إشارات 
يمكن أن تخدم هذا التفسير أو ذاكء لكن 
التفسيرات كلها يمكن أن يشملها إطار عريض 
واحد هو العلاقة الجدلية المتوترة دوماً بين الفرد 
والجماعة» بين الجزء المتميز والكل الذي ينتمى 
إل وق هذا الافاه ميت اغب الكتانات 
النقدية الجادة التى احتفت بالمسرحية احتفاء كبيراً. 


بسن ع رضي «الزوبعة» و«ليالي الخصاداء قدم 
يوه كبر حي هن لصيل اوابعه ) حى هرسك 
وقدم بعد «ليالي الحصاد» مسرحيتينٌ قصيرتين أيضاً 
هما الضيوف والبيانو (أخرجهما أحمد عبد الحليم 
في عام .)١919‏ 


وفي ظل «ليالي الحصاد» كتب محمود آخر 
مسرحيات الستينيات الهلافيت. والهلافيت - 
بالتعريف ‏ هم هؤلاء الذين لا يملكون شيئاً 
سوى أنفسهم. وإذا التقوا ب «المجموعة المهمة' 
فهم ملك لهم. وفي أمسية صيف ذات قمرء 
تأخر الشاعر عن الوصول فى موعدهء ودفعاً 
للضجر أرادت «المجموعة المقنمة) نا القى اتفتم 
سادة القرية ومستغلي أهلها ‏ أن تتسللى. في ما بين 
هذه الجماعة من ناحية؛ وجماعة الهلافيت ‏ من 
الناحية الأخرى ‏ ثمة «المجموعة المتفرجة»ء هم 
باقي أهل القرية» «الأغلبية الصامتة» لو صم 
الوصف». هي صامتة لكنها ليست مصمتة؛ فحين 
تتصاعد الأحداث ستجد هؤلاء منحازين إلى 
جانب المسحوقين لأنهم منهم في نباية الأمر. 
والبذرة التي تنمو هي التي يطلقها «كبير القرية» 
حين يقول لشحاتة؛ أكثر الهلافيت حيوية: «من 
الساعة دي.. إنت عمدة الجعدة دي كلها.. 


يجول زي ما هو عايز. . وطلباته كلها مجابة. .21 
وأراد شحاتة أن يمتحن جدية العرض فطلب أن 
يتعشى» ويفاجأ حين يلبّى منصور طلبه ويأمر أحد 
رجاله بأن يأتي لهم بالعشاء. 


طيب. بعد أن شبع الهلافيت وملأوا 
بطو ناذا تسيشفسلون؟ طاتيواه ولاه سق 
التعبيرء حقهم في أن يقولوا ما يثقل عليهم» ومن 
ممارسة هذا الحق الأولي تجسدت تفاصيل المأساة 
التي يعيشونها: «إيصالات الأمانة» التي يوقعونها 
لحساب منصوره ومواشيهم القليلة التي يشاركهم 
فيهاء وحين يعجزون عن السداد يشتريها شريكه 
مبارك. ليس هذا فقط وجه القهر الذي يتعرض له 
الهلافيت» ثمة وجه أكثر خطورة في مثل هذه 
القرية: إن منصورهء الذي يعيش أعزب يستغل 
حاجة الفقراء المكبلين بالديون كي تعمل بناتهم في 
بيته» والبقية معروفة» ويندفع إلى المكان رجل تمن 
لقيت بناته هذا المصير التعس» يطارد المجرم. 


«الهلافيت» عمل من أعمال الثأر والثورة؛ 
فهؤلاء المسحوقون بعد أن يملأوا بطونهم ويتاح 
لهم أن يواجهوا قاهر.هم ومستغليهم» يستعيدون 
إنسانيتهم» ويفتحون أبواب الأمل في أن يناضلوا 
من أجل حقوقهم في الحياة الكريمة. عُغرضت 
«الهلافيت» ليلة واحدة فى إحدى قرى محافظة 
كفر الشيخ» نهاية عام 2195784 ورفضت الرقابة 
عرضها في القاهرة» ولم ينشرها صاحبهاء 
رحيله بثلاث سنوات قدمتٌ نسخة منها إلى سلسلة 
«روايات الهلال» التى نشرتها ‏ للمرة الأولى - 
تشرين الأول/ أكتوبر .١945‏ 

ات 

مع بداية السبعينيات» أنجز محمود دياب 

عملين مهمين: مسرحية طويلة هي باب الفتوح. 


وثلاث مسرحيات قصيرة بعنوان: رجل طيب في 
ثلاث حكايات. ولنقفء لحظة. عند العمل 
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الأول: لأن التاريخ يكذب ويجبّن وينافق» فهو 
يسقط بعض الأمور عمداً وينساهاء ولأنه تاريخ 
السادة» فنحن لا نرى فيه صورة الثوارء أعداء 
الشباب ‏ في لحظة ضجر بواقعهم ويأس منه ‏ أن 
صلاح الدين» تلك لحظة موازية: سقطت فلسطين 
أمراء في المدن وقوات في القلاع وملك في 
القدس» وسادة العرب مشغولون بدسائسهم 
ونزواج تم» وفي الأندلس يتهاوى الصرح العربي 
مدينة إثر مدينة» والفقراء فى كل مكان لا يملكون 
سوى أن يدعوا الله أن يولي من يصلح. في هذا 
العصر جاء صلاح الدين» وحفق انتصاره في 
حطين (عام 2)١١417‏ غير أن هذا لم يكن نهاية أي 
شىءء بل بداية كل الأسئلة. 


هكذا تبدأ اللعبة التي أجادها محمود دياب : 
خلق الشباب تائراً من أشواقهم وأمنياتهم» شبيهاً 
لهمء يفعل مايعجزون عن فعلهء ولأن صلاح 
الدين كان سيفاً بلا فكرء جعلوا بطلهم مفكراًء 
صاغ أفكاره في كتاب أسماه باب الفتوح» وجاء 
يحمله من إشبيلية مؤملاً أن يضعه بين يدي القائد 
المتتصرء فيتزاوج السيف والفكر. أمامنا مستويان 
وزمانان» يظلان منفصليْن حيناً ثم يلتحمان. 
تعرض المسرحية للسادة الذين يحيطون بصلاح 
الدين: مؤرخه وقائد حرسه ومن ورائهما التجار: 
تجار البشر والقوت والترف» وفي مواجهتهم فقراء 
كل العصورء لهم «خرائب المدينة وحظائرها 
وعراء مزارعكم ومراعيكم ومواقف طلاب 
الصدقة على أبواب بيوتكم. .». وفي لحظة من 
لحظات الدراما ‏ وعلى نحو مألوف في مسرح 
محمود دياب يلتحم المستويان» وتقرر مجموعة 
الشباب أنها خلقت الثائر على غرارها: وسطاً فاتراً 


بين حذين» وأنها وضعته في مأزق» فالثائر 
لآ دفي إلى تداع السلظان يفكرتهة جل بغر ظبها 
فرضاء ومن ثم ينضمون إليه ويصبحون من 
أنصارى. ويستمر الحدث» يبدأون المحاولة فيقبض 
أسامة. وحيداً محاصراء يساومه التجار ويأبى» 
فيحيطون به ويقتلونه. وتبقى كلمات «باب 
الفتوح» مصونة فى صدر زياد» الفتى المصري 
الذي كان كاتباً لمؤرخ صلاح الدين. 


ذلك هو أسامة بن يعقوب صاحب «باب 
الفتوح» (لن يتسع المجال لعرض أفكاره) كما بدا 
لملحمود دياب صيف عام .191/١‏ وتهيأ سعد 
أردش لإخراج العمل» وتقدم حتى «البروفات» 
الأخيرة» ثم هبط البطش ليوقف كل شيء: 
اعترضت الرقابة على تقديمه في المسرح القومي. 
وم يقيّض له أن يرى النور إلا بعد أكثر من حمس 
سنوات (تشرين الثاني/ نوفمبر »)١91/5‏ فبدا مثل 
ثمرة ناضجة شهية جاءت بعد أوانها! 


وقبل أن ينتهي عام 1917 كان محمود قد 
فرغ من كتابة عمله الطويل رسول من قرية تميرة 
للاستفهام عن مسألة الحرب والسلام (نشر في عام 
.© وقرية «تميرة» (وهو اسم قديم لمصر) مثل 
أية قرية مصريةء لكنها قد تتميز بقربها من خط 
القتال» ولأن أحداث المسرحية تقع بين أيلول/ 
سبتمبر وتشرين الثاني/ نوفمبر ٠191“‏ فطبيعي أن 
بهتم الجميع بما يحدث في تشرين الأول/ أكتوبر» 
وخاصة أن خمسة من شباب القرية يحاربون بين 
الجنودء عرفنا منهم فكري أبو سماعين: نشأ يتيم 
الأب في رعاية عمه الحاج دسوقي. وهو رجل 
جشع متسلط زور وثيقة يدّعي فيها أن أخاه باع 
له. قبل موته» فداناً من الاثنين اللذين يملكهماء 
وهو اليوم يريد أن يضع يده عليه. تلك بؤرة 
الصراع في أحداث المسرحيةء. يرفض فكري 
وأخوه وفقراء القرية» وإلى جانب دسوقي أعوانه 
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والمستفيدون منهء هم قليلون لكنهم أقوياء. ثم 
تندلع الحرب» وينعكس هذا الحدث الكبير عل 
القريةء يتزايد الاهتمام بأخبارها وأخبار أبناء 
القرية الذين يحاربون» ومع تطور أحداث الحرب 
تتزايد الحيرة وعدم الفهم. خاصة مع ترامي 
الأخبار عمّا حدث في ثغرة «الدفرسوار» والموقف 
الأمريكي وما يقوله دسوقي من أن الدول الكبرى 
قررت إيقاف الحرب. إزاء هذه الحيرة» تقرر القرية 
إيفاد رسولها أحمد أبو عارف (وهو رجل حريص 
على أن يفهم ما يحدث في وطنه وفي العالمء وأن 
ينقل ما فهمه إلى من حوله). إلى القاهرة» هناك 
صحفي كبير من أهل القرية عليه أن يقابله 
ويستفهم منه؛ وعليه أن يذهب إلى القياذة ويسأل 
عن فكري الذي انقطعت أخباره؛ يجمعون له 
قروشهم القليلة» ويقدم له كل قطعة من الثياب 
اللائقة» ويأتي رسول قرية «تميرة» إلى القاهرة» 
فماذا حدث له؟ 


ضاع الرسول في القاهرة اللاهية بإعلامها: 
في الصحيفة التي توجه إليها التقطته صحفية نشطة 
قررت أن تجعل منه موضوعاً «يفرقع ويعمل 
دوشة»» ولا تكتفي»؛ بل تتصل بصديقة لها تعمل 
كن الأذاعة كن امه قن كد براعجها. هكذا 
تقاذفته العيط: والذيقة: راقلين أبو عارف وعاد 
إلى قريته في اليوم التالي حتى دون قي حنين! 
فجأة تصل سيارة عسكرية هبط منها ضابط شاب 
يسأل عن واحد من أقارب فكري.. الجميع 
مطرقون.. وتمر برهة صمت وكأنما اكتشفف 
الجميع الحقيقة في اللحظة نفسها. . الوجوه تتلاقى 
في نظرة مروعة... من استشهاد فكري تنبثق 
صحورة الباقين: يحملون فؤوسهم ويتوجهون نحو 
أرضه ليواجهوا دسوقي ورجاله إن جاؤوا 
للاستيلاء عليهاء وتنتهي المسرحية على صوت 
مقاتل من أبناء القرية في الرسالة التي أرسلها إلى 
أهله : «وأوعم تفتكروا إن الحرب خلصت.. هي 


ما خلصتش . . (. .) وكل الأولاد اللي هنا بيقولوا 
إن إحنا هنحارب تاني. .21١‏ 


هذا ما قاله محمود دياب قبل أن ينتهي عام 
١17‏ : ثمة من يتربص ليسرق دم الشهيد وعرق 
المقاتلين» وتضحيات الناس التي جعلت ما حدث 
في تشرين الأول/ أكتوبر ممكن الحدوث: استشهد 
فكري على رمال سيناء وهذا عمه القوي يأمر 
رجاله بالاستيلاء على أرضهء والعاصمة القريبة - 
البعيدة لاهية بإعلامها الزائف», دائرة في دوامتها 
التي لا تهدأء لكنه أبقى الأمل في تحفز الفقراء من 
أهل القرية للدفاع عن أرض الشهيد» ومقاتل من 
أبنائهم يؤكد لهم العزم على مواصلة الحرب 
والتطلع إلى الاستمرار. وعلى رغم النضج الفكري 
والإحكام الفني ‏ ربما بسبيهما ‏ منعت الرقابة 
عرض المسرحية! 


ات 


أعمال محمود دياب الثلاثة التالية: أهمل 
الكهف )١9151(‏ وقصر الشهبندر (65/ا91١)2‏ ثم 
أغنيته الأخيرة أرض لا تنبت الزهور 2)١919/9(‏ 
جاءت على اتصال وثيق بالقضايا ذات الطابع 
الطابع الذي ساد أعماله في السبعينيات على وجه 
العموم. إن سياقاً واحداً ينتظم هذه الأعمال كلها: 
في عام الاة215 حين كتب اباب الفتوح». كان ما 
يزال يأمل أن يتزاوج الفكر والسيف. العقل 
والقوة» وأبقى الأمل في الشباب» هم الذين 
وبعد أن اشتعلت النار في تشرين الأول/ أكتوبر 
.١151777‏ وقبل أن تنتهي السنة نفسهاء جاء برسوله 
من قرية «تميرة). لكنه رجع خائباً مفلساً مديناًء 
غير أنه أبقى الأمل أيضاً في أهل القرية الذين 
يتحفزون للدفاع عن أرض الشهيدء ومقاتل من 
أبنائهم يؤكد العزم على مواصلة القتال. 
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وفى ١916/١405‏ شهد محمود كما 
شهدنا جميعاً ‏ انبعاث رموز الماضي الكريه: خرج 
«أهل الكهف» من قبورهم يجرجرون الأكفان» 
ودتينة انطياة فى التعاتيل القديمة ع فيتت الاستعادة 
ما فقدته وكا لوا لكنه أبقى الأمل كذلك: 
المجموعة كبيرة من عامة الناس. . بينهم عمال 
وفلاحون وبائعون جائلون وأفندية» يحاصرون 
التماثيل ويقفون في مواجهتها لا يسمحون لها 
بالخروج» ويتمايز من قلبهم «شاب جاد» يتوجه 
إليهم بالحديث: «.. هاروح أقف على البوابة. . 
وهامنع أي تمثال من دول يخرج من هنا.. 
مستحيل أسيب عشرين سنة من عمرنا تروح 
هدر..»)ء وينضم إليه الناس «حتى لا يبقى رجل 
واحد لم ينضم إليهم. .2. ثم ينزل الستار بحركة 
بطيئة جداء كأنما كان يتمنى أن ينتظر نباية 
أخرى... ما تلك النهاية الأخرى التي كان 
المسرحي يتمنى أن ينزل عليها الستار؟ واضح أنه 
يريد القول إن الصراع ما يزال مستمراء وإنه لم 
بحسم بعدء وإن حسمه مايزال خبيئا في رحم 
الغيب ينتظر مزيداً من العمل والجهد. غني عن 
القول إن الرقابة رفضت تقديم «أهل الكهف» 
,)١91/5(‏ وإنها لم تقدم على المسرح في مصر حتى 
اليوم. 


العام التالي كان عام «الانفتاح». ما زلنا نذكر 
الصخب الذي أحاط التوجه السياسي ‏ 
الاقتصادي ‏ الاجتماعى الذي حمل هذا الشعار. 
وفتح جميع الأبواب أمام المشاريع الخاصةء ورفع 
القيود كلها أمام الاستثمارات ورؤوس الأموالء 
فى محاولة للتخلص من التوجه نحو «الاشتراكية» 
وقيادة «القطاع العام» لخطة «التنمية الاقتصادية»» 
إلى آخر ما ساد المرحلة السابقة من توجهات. كتب 
محمود دياب قصر الشهبندر. ووصفها بأنما 
«كوميديا غنائية», وتحمس لها كرم مطاوع. 
وخاض معركة مريرة لتقديم عرض عنها باسم 


«دنيا البيانولا» في عام ١9175‏ (لعب أدوارها 
الأول عفاف راضي ومحرم فؤاد وجميل راتب 
وسواهم)؛ وحقق العرض نجاحاً جماهيرياً على 
رغم الموقف الرسمي المعادي لهء وانتهى العرض 
باحتراق المسرح الذي كان يقدم عليه» وبقيت 
«قصر الشهبندر» من أعمال محمود دياب غير 
المنشورة حتى اليوم! 


فما هذاالقصرء وما حكايته؟ هو «قصر 
عربي قديم في القاهرة» يبلغ عمره 1٠٠‏ سنةء 
وهو ما يزال بأبهته رغم عمره الطويل» في مظهره 
الخارجى على الأقل. .». تدور أحداث الفصول 
الثلائة فى باحته الخنارجية» وفيه يعيش آل 
الشهبندر. على رأسهم حكمت هانم؛ آخر من آل 
إليه القصر» تتمايز بينهم بعض الشخصيات» أما 
الباقون وكلهم من آل الشسندن: . «نماذج متعددة 
شيباب الجامعات والمدارس» فتيات وفتيان» فيهم 
العامل والحرفي والموظفء وبينهم أيضاً 


الفقر. .). وتعيش هذه الجماعة بحلوها ومَُرّها 


حتى يأتي «ببجت بيه) بملايينه ورجاله وأحلامه 
الجديدة وثاراته القديمة كي يقلب كل شيء. 
مجت : حبيب حكمت في الزمان القديم» ذكرى 
الماضي المترف الذي ذهب إلى غير رجعة» رفضه 
أبو حكمت زوجاً لها لأنه كان شاباً فاسداًء فرحل 
هيجت وقضى ثلاثين عاماً لا همّ له سوى جمع 
الملل بكل الطرق ‏ «مفيش طريق يجيب فلوس 
مهما كان إلا ومشيت فيه. .2» لكنه بعد أن جمع 
المال وعاد ليحقق انتقامه وجد القصر قد أصبح 
خراباً» وحكمت قد اكتهلتء فماذا يفعل؟ أما 
عن القصر فإن لديه فكرة: «تصوري يا حكمت لو 
قصر الشهبندر بقي أوتيل. . أوتيل شرقي. . كل 
حاجة فيه على الطراز العري» ع البوابة حراس في 
الزي العسكري العربي القديم.. شايلين 
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سيوف.. الغرسوئنات بنات حلوين.. لابسين 
لبس الجواري. . الخ». وأما حكمت فهو يريد أن 
يستبدل بها ابنتها الطالبة الجامعية التى أعادت إليه 
«حكمت الشهبندر بتاعة زمان.. فى التو 
بعينيها. . بنظراتها. . بحلاوة روحها. . بكبرياء 
بنت الشهبندر..). تحددت المسألة إذن: ليس 
القصر وحده موضوع البيع والشراء؛ بل كل من 
يعيشون فيه أيضاًء وعلى رأسهم ابنتهاء ترفض 
كريمة طبعا.. «بارفض ملايينه كلها تمن لقلبي 
وكرامتي ومصير عيلة الشهبندر. .»» صحيح أن 
هناك البعض يضعف ويتردد ويسيل لعابه وهبجت 
يزيد من قيمة ما سوف يدفع» لكنهم قلة قليلة» 
الباقون يقفون وراء حكمت التي تخلت عن مطاردة 
سراب ماضيها الجحميلء. وينتهي العمل على 
كلماتها: «أولاد الشهبندر أولى بكنزهم. هنحط 
إيد على إيد ونحاول سوا نطرد الفيران منه ونقويه 
علشان يعيش لأولادنا وأولاد أولادنا زي ما عاش 
جيل بعد جيل . ).١‏ 

ثم جاء عمل محمود دياب الأخير «أرض 
لا تنبت الزهور» )١91/4(‏ ليعبّر فيه عن استجابته 
الفكرية والفنية للتغيّرات التى حدثت خلال الفترة 
9 - 1914. التى رأى أنها قضت على الأمل 
قاماً (الانفتاح» زيارة القدس» كامب ديفيدء 
٠‏ إلخ). 

رجع محمود إلى التاريخ الأسطوريء أو 
الميثالوجيا العربية عن الزبّاء ملكة تدمر. لكنه لم 
يكتب مسرحية «تاريخية» على أي نحو (ماماً كما أن 
«باب الفتوح) لم تكن مسرحية تاريخية). فهذا 
التاريخ الأسطوري الذي عاشت فيه الزبّاء ليس 
سوى «إطار خارجي لما يريد المسرحي أن يقول. 
أبرز وجوه الزبّاء عنده أنها منتقمة» تسعى إلى 
الانتقام لأبيها الملك من قاتله ملك الحيرة قبل سبع 
سنوات» وقد نجحت في استدراج الملك العجوز 
وقتله. الدراما الحقيقية هي ما سيدور بين الزبّاء من 


تغييب إرادة الناس وإبعادها : 


ناحية» وعمرو بن عديء. وريث ملك الحيرة 
القتيل» ابن أخته وطالب ثأرهء من ناحية أخرى» 
واللقاء بينهما في المشهد الأخير جوهر الدراما 
كلهاء بل هو ما صاغ المسرحي عمله كي يبلغه. انظر 
إلى هذا الذي جاء ليقتلهاء فيعرض عليها الزواج : 


«الزيّاء : هل فكرت في ُ شعبي وم شعبك؟ . . 
عمرو (مصدوماً): شعبي لن يحب زواجاً 


الزباء: أنت بالفعل شاعر ولست ملكاً. . 
فتراث توارثه الناس على مدى أجيال لا يتلاشى 
بكلمة من ملك . . (. .) خذها كلمة من الزبّاء يا 
فيها زهرة حب . .). 

هكذا جاءت أغنيته الأخيرة كئيبة وحزينة» 
مثقلة بالحدب والعقم والزيف والعنف والدم 
والحلون. مذ محمود الخطوط إلى مهاياتهاء» ومرة 
أخيرة كان لرؤيته صدق النبوءة ومذاقها الجارح : 
لا بد من أن تموت زينب الزبّاء: حين استبدت 
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برأها ورفضت حب قائد جيشها والاستماع إلى 
نصحهء وفتحت أبواب تدمر للأعداء» وأرسلت 
عدوها يتفاوض باسمهاء وأحاطت نفسها وجدران 
ال 
قانونا أخضعت له كل شيء! 


زينب الزبّاء إلى موتها ‏ بيدها لا بيد عمرو. 


ذاته» ساعياً إلى موته الخاص. 


يعرف أصدقاؤه والقريبون منه أنه راح يغلق 
حول نفسه الأبواب». وغاص - طوال السنوات 
الثلاث التى سبقت رحيله ‏ فى وحدة كاملة: 
اتروع ولا عرانه «امعرق الأمناقاء والتناينة 
وانقطع عن الصحف والإذاعات» ثم هجر عمله 
الرسميء وراح يقضي أيامه ولياليه وحيداء 
تتراكم الصحف أمام بابه المغلق» لا يجيب طارقا 
ولا يأبه لزائر» اكتفى بذاته تمامأ ووهنت علاقاته 
بالأشياء والناس» وغاص في رؤاه القاتمة التي 
تسعد إل معظيات الواقع -وتمل فق الشبودة 
وقدرها على النفاذ. ورحل صباح يوم من أيام 
تشرين الأول/ أكتوبر .١91/7‏ 


7 مسرح محمد الماغوط: 
مانة نسيك سياسي في قضاء مغلق 
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لا تنفصل مسرحيات محمد الماغوط عن جملة 
كتاباته الأخرى» فهي في العموم خارجة من مناخ 
واحد عنوانه السخط والسخرية والتهكم من عام 
يفتقد العدالة والحرية. ولعل صاحب غرفة بملايين 
الجدران أدرك باكرا ضرورة الدفاع عن الكائن 
الهامشي وهو يرزح تحت وطأة مشكلاته النابعة من 
خلل في البنية السياسية والاجتماعية» فأخذ يعريها 
بمبضع جرّاح؛ إذ إن الماغوط لا يضع في اعتباره 
إلى أين ستؤول مصائر أبطالهء بقدر اهتمامه 
بكشف ملابسات الجريمة وتشريح أبعادهاء ليضع 
الجميع في نباية المطاف في قفص الاتهام. 


كانت مسرحيته الأولى العصفور الأحدب 
»)١970(‏ مشروعاً لقصيدة حوارية» ولم يخطر بباله 
أنه يكتب مسرحية. إلى أن نبهته الشاعرة سنية 
صالحء رفيقة دربه» على أن ما يكتبه هو مسرحية 
بكل المقاييس» لكنها تحتاج إلى تقسيمها إلى فصول» 
وهو ماتمّ لاحقأًء غير أن النبرة الشعرية العالية 
بقيت تنوس في نسيج النص» وربما لهذا السبب لم 
تقدم «العصفور الأحدب» على خشبة المسرح العربي 
إلى اليوم؛ ذلك أن قسوة الماغوط اللغوية» حسب 
روجرز هاردي» «تمائل قسوة ظلم العالم الذي تحيا 
فيه شخصياته». خصوصاً إذا أدركنا أن الماغوط 
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خليل صويلح 


داخل غرفة ضيقة واطئة الجدران» وكان عليه أن 


محمد الماغوط 


يحني رأسه كي لا تصطدم في السقف. فهو 
عصفور أحدب في قفص ضيق» يعيش بؤساً هو 
ليس نتاج أخطاء في تطبيق نظريات التقدم 
السياسي والعدالة الاجتماعية»ء بل هو وليد خلل 
في المجتمعات العربية تراكم عبر تاريخ تملوء 
بالقمع والاضطهاد وتجريد الإنسان من ادميته» 


«ابكوا ما طاب لكم البكاء» لا يهمنا أبداً إذا 
ما انتهى عهد الأغنية الحزينة وانقرض زمان 
الانتظار الممض بين الينابيع. لا بهمنا أبداً إذا كانت 
الأغصان خضراء أو صفراء» بقدر ما يهمنا أن 
تكون أطراً صالحة لصور أبطالنا وشهدائنا» 
(«العصفور الأحدب)). 


دكات 


في مسرحية المهرج ,»)١1150(‏ يلجأ الماغوط 
إلى مقابلة الماضي بالحاضر» حين يستحضر 
شخصية «صقر قريش» بكل عظمتهاء إلى زمننا 
المعاصرء فتنشأ مفارقة كبيرة عبر ثلاثة فصول» 
حيث يفاجأ صقر قريش بكمية التحولات التي 
أصابت حياة أحفاده» وحجم الفاتورة الشف 
التى صرفها هؤلاء من تاريخه وأيجاده الغابرة فى 
قاين لأمتويه مزه جر كه تنم كيو اكات 
والغتمالة» منجيناً رهن التتحقيق» قبل أن يسلمه 
مسؤول الأمن إلى الإسبان مقابل صفقة مالية» 
لتنتهي المسرحية بصرخة من صقر قريش: "أين 
سيفي؟ أريد سيفي» فيجببه المدير: سنقشر به بصلا 
(وينطرح مكباً على وجهه وهو يكاد يختنق من الألم 
والعار). 


هكذا يعرّي محمد الماغوط اللحظة الراهنة من 
أية فسحة أمل» فهي نتاج مستنقع آسن من 
الشعارات الجوفاء التي تلتحف أوضاعا مريرة وتقوم 
ببهرجتها بهذه الشعارات» وهو يلجأ في معظم 
مسرحياته إلى استحضار المسرح داخل المسرح» على 
طريقة المسرحي الإيطالي برانديللوء ففي «المهرج' 
نجد فرقة موسيقية تقتحم بوابة مقهى منذ الصباح 
الباكر بقصد إعادة الاعتبار إلى فن الفرجة وتقديم 
روائع المسرحيات. وتقترح هذه الفرقة تقديم 
معرسة كير فطيل» ولك مخرية الماعوط 
السوداء تستغل شخصية عطيل باعتباره مغربياً 
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للتهكم من وضع عرزي كاتم عل الهزيدة وبضوح 
عطيل رجلا غيوراً» لينسى قضيته الأساسية وهي 
مواجهة الاستعمارء إلى أن يصل إلى شخصية 
«صقر قريش»» الفارس الذي فتح الأندلس» ومن 
ثم كيف تنتهي حياته بفجيعة. 


هذه الأسلوبية في استعارة المسرح داخل 
المسرحء استخدمها الماغوط في مسرحية أخرى 
هي خارج السرب »2)١198(‏ إذ تكاد تتشابه الآلية 
نفسهاء فهنا تبدأً الحكاية في «مسرح النخبة» ذلك 
المسرح الذي بني خارج المدينة» بعيداً عن الناس 
وضوضائهم» يستعد لافتتاح برنامجه بمسرحية 
اروميو وجولييت» الشهيرة. أما حرج العرض 
المدعو و«مخحرج الجوائز). فهو لا يكف عن 
الممتلين» وهناك ممول العرض الذي يطل بين الفينة 
والأخرى محذراً من «الحكى بالسياسة»» وهناك 
أيضاً قاطع التذاكر الذي يقوم بجميع الأعمال 
المطلوبة في المسرح» ولا يخي طموحاته بالتمثيل» 
ثم نكتشف شيئاً فشيئاً أنه البطل الحقيقي 
للمسرحية. بعد أخذ ورد» وانتظار للجمهور» تبدأ 
الفرقة عرضهاء وإذا برجل غامض يظهر من 
الكواليس حاملا بيده ورقة وقلماء يسجل 
مشاهداته. وعندما يعترض عليه أعضاء الفرقة» 
يبتسم لهم ببرود وثقة طالباً منهم أن يتابعوا 
كعضو فى ١الجنة‏ رعاية وتطوير المسرح العربي»» 
مؤكداً أنه مكلّف بمهمة رسمية من جامعة الدول 
العربية. يجلس الرجل الغامض وسط الخشبة» 
بحذافيره» متوقفا عند مفردات بعينها على طريقة 
كتبة محاضر التحقيق» وتتصاعد حدة التوتر حين 
يتدخل الزائر الغريب في تفاصيل العرضء إذ 


يطلب مثلاً من المخرج أن يعقد مصالحة تاريخية 
بين آل روميو وآل جولييت» تنتهي بعقد قرانهما 
بدل موتهماء لأن «الناس تحب الفرفشة». 


يوافق المخرج مضطراً» فيما ينسحب الممتلون 
احتجاجاً على التغييرات» ويجد الرجل الحل 
الموقرة للقيام بأدوار الممثلين» لتنتهى المسرحية 
بالفشل. هكذا نستطيع أن نرى في «مسرح النخبة» 
الحلم العربي الجميل المنعزل والبعيد عن التحقيق» 
وفي «مخرج الجوائز' النخب السياسية التى تتمسك 
بهذا الحلم. وفي قصة «روميو وجولييت» وصراع 
ذويهما مقولة مبسطة للصراع العربي ‏ الإسرائيلي. 
أما أعضاء لجنة تطوير المسرح» فيمثّلون العقلية 
التسوويّة الجديدة التى أفرزها النظام العالمي 
المسرحء إلى المواطن العربي الهامشي المسحوق» 
الذي يقف وحدله فى النهاية» رافضاً التغيير 
المتسرع وغير المنصف. ومدافعاً عن العدالة والقيم 
الصحيحة. فإذا به يدفع الثمن ويكون الضحية 
المثى وكبش الفداء. 


الك 


بك «تسديعناث«العطهون الأسان» 
و«المهرج» و«اخارج السرب» ضفة خاصة في 
كتابات الماغوط المسرحية القائمة على الفكرة والرمز 
والإحالة» فيما تقف مسرحياته الأخرى المكتوبة 
بالعامية» فى ضفة أخرى؛ فهى قائمة على 
المانشيت السياسى الذي يكشف عن رؤية ثابتة 
للشخصيات, لأن منطلقها الفكرة والكلمة فقط؛ 
إذ إنها لا تتطور درامياً نحو ذروة تحل في نهاية 
المسرحية» كما هو الأمر في المسرح التقليدي. 
وضع المجتمع أمام تناقضاته مباشرةء بدون أية 
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يرى الناقد صلاح حزين» الذي يضيف أن هذه 
التناقضات الاجتماعية والسياسية والثقافية» «تبدو 
في كثير من الأحيان مضخمة في صورة 
كاريكاتورية تستثير ضحكاً أسود كالبكاء. 
والشخصيات في مسرحياته تنتمي إلى ذلك النوع 
المعروف بالشخصيات المسطحة» وهى الشخصيات 
البي لالعطون درامياً غل مدئ زمن المسرحية) 
ليس لعيب في تركيبها الدرامي أو في رسمهاء بل 
لأنها لا تَثّل قيمة ما أو طبقة أو شريحة». 


هذه المسرحيات التي بدأت مع ضيعة تشرين 
وغربة قدمت نبرة سياسية مختلفة؛ إذ إن وجود 
الممتل السوري دريد لحام كشريك في مجمل أعماله 
اللاحقة» خفف من وطأة النبرة الشعرية والأدبية 
في نصوص محمد الماغوط» نحو مسرح غنائي 
هجائي وتنفيسي أيضاًء نجده على نحو أكثر 
وضوحاً في أعمال مثل كاسك يا وطن وشقائق 
النعمان التى تحولت إلى خلطة من المانشيتات 
السياسية الساخنةء والنبرة العاطفية الميلودرامية في 
النظرة إلى الوطن بصفته قيمة كبرى غير مرئية» 
تستجدي الضحك والهجاء وكشف الأقنعة عن 
شخصيات متباينة في سلوكياتهاء رغم أنها تقف 
على أرض فكرية راسخة؛ فالماغوط يعرف ماذا 
يريد مسبقاًء وبالتالي فإن شخصياته محكومة سلفاً 
بالمربع الذي اختاره لهاء أو القفص الذي سجنها 
فيه لتتحرك في فضائه المحدد. 


ولعل المطب الأساسي للأعمال المشتركة بين 
محمد الماغوط ودريد لحام يتمئّل في الهوة الفكرية 
بينهما والتي تبدو جلية في النص ذاته» فبينما 
يتشبث الماغوط بالهجاء المسباين المرير لمجتمع 
محكوم بالقمع والتعسف السياسي» نجد أن دريد 
لحام يضيف توابل غنائثية وميلودرامية لتخفيف 
وطأة هذه الهجاءء مراهناً على عاطفية الجمهور 
وحماسته في ما يتعلق بقيم كبرى مثل الوطن 
والشهيد والأرض والكرامة على خلفية مستعارة 


من أجواء المسرح الرحباني القائم هو الآخر على 
الترميز والغناء والرقص. وعلى هذا الأساس» فإن 
صراعاً خفياً نجده فى مثل هذه النصوص»ء» بين 
الأفكار الأدبية من جهةء والرؤية الشعبية لهذه 
الأفكار من جهة ثانية» وبمعنى آخر فإن الصراع 
قائم بين حالة ورقية يصنعها الماغوط شعاد وبين 
مشهدية بسيطة يتشبث بها دريد لحام القادم أساسا 
من كواليس المسرح الشعبي والنكتة اليومية» وليس 
الضحكة الجريحة التي يرغبها الماغوط. 


وفي نظرة عامة إلى نصوص الماغوط 
أفكار هذا المسرحي الغاضب. إذ إنه ما يزال أسير 
الأفكار والمقولات الكبرى التي انهارت عملياً 
جراء استهلاكهافي نشرات الأخبار فى 
الفضائيات» ولم تعد تجد أذناً مصغية لدى المتفرج 
الذي أشسبعت نهمة الأشرطة المصورة عن القمع 
الهواءء وهذا ما تؤكده العروض الأخيرة التى 
قُدمت على خشبات المسرح السوري ومنيت بفشل 
ذريع لافتقارها إلى عناصر مسرحية لطالما أهملها 
هذا النوع من المسرح» كالسينوغرافيا أو المشهدية 
والبعد البصريء ذلك أن الرهان على الكلمة 
وحدها لا يكفي لدى متلقي اليوم. 
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كارا :لد 


إن مسرح محمد الماغوط في المآل الأخير» هو 
كي يقع في فخ اللعبة» لكن هذا اللهاث يأتي على 
حساب عناصر الفرجة الأخرى» ذلك أن الماغوط 
يعترف بأن مسر حه المسرح الكلمة». وفى النتيجة 
«مهما كان الديكور رائعاء والثياب مكلفةء» 
والمؤئرات مبهرة» إذا لى تكن هناك كلمة جيدة 
فكل شيء باطل وقبض ريح). ويضيف في حوار 
معه أن «الكلمة هى الحبين» وبقية العناصر هى 
الأطراف المكملة». من هنا نجد أن مسرحيات 
الماغوط لا تختلف عن قصائده ومقالاته الغاضبة» 
ومن الصعب وضع نصوصه فى خانة أدبية محعددة )2 
فكتابته عصية على التصنيف. وهى خارجة من 
قاموس لغوي. نسيج وحذهء إذ يمزج هذا 
الشاعر المتمرد بمهارة مدهشة: الصورة الشعرية 
بالمانئشيت السياسي» واللحظة الراهنة بالتاريخ. 
والوجع الشخصي بالوجع العام عيبر حساسية 
اليومية في سياق بلاغي» يجعل اليومي والعابر 
يعلن النفير ويوجه إنذاراً أخيراً في مواجهة 
الانقراض الأدبي والفناء. 


ج11 .عد 


كان ميخائيل رومان -١97”5(‏ #/ا91١)‏ 
ظاهرة متفردة فى الثقافة المصرية الحديثة: ولد فى 
أسيوط ء وتخرج في كلية العلوم بجامعة القاهرة 
عام 2١441‏ وعاش حياته مدرساً للعلوم الطبيعية 
في المدارس والمعاهد. كان قريباً من دوائر اليسار 
المصري قبل ثورة 31 تموز/ يوليو ١457‏ وبعدهاء 
عاملاً في صحفها ومجلاتها العلنية وغير العلنية. 
خاض عرية معدل مجر الأميد ارافل 
الخمسينيات» بعدها آثر الانصراف إلى ترحمة 
وإعداد دراسات عن أعلام الأدب والمسرح 
الحديث والمعاصر: وليم فوكنر وآرثر ميللر 
وغراهام غرين وتنيسي وليامز وسواهمء أقلها 
منشورء وأكثرها مذاع في «البرنامج الثقافي» في 
الإذاعة (وكان اسمه: البرنامج الثاني). 

عُرضت مسرحيته الأولى وهو في الأربعين» 
وكانت العاصفة التى استقبل بها عرض الدخان 
(من إخراج كمال ياسين وبطولة عبد الله غيث) 
نموذجاً لعراصف أخرى ستلقاها أعماله التالية: 
إن كم الغضب العنيف الجارف الذي يتفجر على 
ألسنة أبطاله يرغم متامديم عن أن يبادلوهم 
غضباً بغضب» غضباً منهم أو غضباً عليهم. 
بعبارة أخرى : إنهم ‏ هؤلاء المشاهدين ‏ مرغمون 
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فاروق عبد القادر 


على اتخاذ مواقف اححدية» منهم: بالحماسة الحارفة 
أو الرفض الحاسم. 


ميخائيل رومان 


طوال الأعوام العشرة التالية» لم يتوقف 
رومان عن الكتابة للمسرحء وخاض المعارك 
المتواصلة مع الرقابة ‏ التي اشتدت قبضتها بعد 
عام ١9571‏ وكان العملان اللذان وضعا اسمه 
بين كتّابٍ المسرح المصري ‏ بدون مراجعة ‏ هما: 
العرضحالجي. المنشور بعنوان الزجاج. وقد 
عرض في عام ١958‏ (من إخراج عبد الرحيم 
الزرقاني وبطولة حمدي غيث).؛ ثم ليلة مصرع 


غيفارا في العام التالي (من إخراج كرم مطاوع 
وبطولته أمام سناء جميل). ولقي كلا العرضينٌ 
استجابة جماهيرية وترحيباً نقدياء وهو ما أزعج 
السلطات القائمة» خاصة بالنسبة إلى العرض الأول 
الذي كان أكثر مباشرة وأوضح رسالة» فأمر وزيرٌ 
الثقافة آنذاك ‏ ثروت عكاشة ‏ بوقف عرضه بعد 
بضع عشرة ة ليلة» وهوافن قمة توحجه وعوارت: 
ويبدو أن رومان مال إلى أن يعي الدرس» فما ققدم 
له بعدها (هوليوود الجديدة. من إخراج سمير 
العصفوري». )١19177‏ كان عملا بسيطاء كتبه ثم 
أعاد كتابته» استجابة لتعليمات الرقابة وتوجهات 
المخرج» ورغم ذلك لم يأبه له أحد. 

وفي العام التالي رحل ميخائيل. 

1 


ظلت نصوص رومان متناثرة بين أروقة 
١6‏ قدم الباحث المسرحى محسن مصيلحى 
ميخائيل رومان»» وحصل عليها بامتياز. ومن 
على المصئفات الفنية» حيث كان رومان يقدم 
أعماله. لكون مصيرها الرفض في أغلب 
الأحوال. وفي العام التالي استطعتُ ‏ معتمداً على 
منذ تركها ميخائيل في مجلة المسرح نهاية الستينيات 
أن أقدم أول قائمة كاملة بأعماله»ء وأن أنشر 
دراسية طويلة. كانت القائمة كما يلى (الأوصاف 
التالية لعناوين الأعمال هى أوصاف المؤلف): 
الدخان». مسرحية فى ثلاثة فصول». قدلمت 


على «المسرح القومي» في عام 1567 ونشرت فى 
سلسلة مسرحيات عربية» شباط/ فبراير .١9574‏ 


الحصار. تراجيديا في ثلاثة فصول. 


١١6 


قُدمت على «مسرح الحكيم» في عام ١474‏ (من 
إخراج جلال الشرقاوي). 

الوافد.ء كوميديا من فصل واحدء قدمتها 
فرقة (مرسى مطروح) المسرحية في عام ١١915‏ من 
إخراج كرم مطاوع» وقد سمحت الرقابة بعرضها 
ليلة واحدة على خشبة «مسرح الحكيم»"» ونشرت في 
سلسلة المسرحية» العدد .١951/ 2)١١(‏ 

- المأجورء كوميديا في فصل واحد (ولها 
كتابة ثانية بأسم المعار والمأجور). مكتوبة في عام 
5 ؛ ول تُنشر ولم تقدم على المسرح. 

الليلة نضحك» مسرحية في ثلاثة فصول 
منشورة مع الوافد في سلسلة المسرحية. 

الزادء كوميديا من فصل واحدء مكتوبة في 
أواخر عام ١957‏ أو أوائل عام :١971‏ رفضت 
الرقابة التصريح بعرضها في »1971/4/١‏ لم تُنشر 
في مجلة المسرح» ول تُقدّم على المسرح. 

-الخطاب. مسرحية من فصل واحد» 
منشورة في مجلة المسرح. أيار/ مايو ءلم 
تُقَدّم على المسرح. 


الزجاجء مسرحية في مشهدين» قدمها 
اامسرح الحكيم)» في عام 6 تحت علوان 
العرضحالجي. ونشرت - يعنوانها الأصلي - 
الدخان. 

ليمي غيفارا 0 مه لسر 
رساك ريه في عام ١/7‏ . 

كوم الضبع. كت كتبت في عام /١9358‏ 
8 »؛ ويجعل لها الكاتب عنواناً فرعياً هو 
«مشاهد مختارة من الحياة الخاصة لعدد من المواطنين 
من سكان الأحياء الشعبية في القاهرة»» لم تُنشر 
وم تُقدم على المسرح. 


58 سبتمبر »2 الساعة الخنامسة. مسر حية 


قصيرة كتبها عقب رحيل عبد الناصرء وقدمها 
«المسرح القومي» (من إخراج كرم مطاوع). مع 
عمليّن آخريْن في كانون الأول/ ديسمبر .1917١‏ 

غداً. . في الصيف القادم؛ عام ».1917١‏ لم 
تُنشرء وقدم «المسرح المتجول» عرضاً لها (من 
إخراج عادل القشيري) في عام .١486‏ 


2 ]دريس حصي .1 يق ضرعاو 
تقدم على المسرح. 


الزفاف» لم تُنشر ول تُقدّم على المسرح. 


- هوليوود الجديدة» وهي تعديل لنص 
«هوليوود البلد؛». قدمت (من إخراج سمير 
العصفوري) في عام 19107. 

كانت هذه القائمة أول قائمة تنشر لأعمال 
رومان» وبعدها بأكثر من عشر سنوات» وفي 
4 2 قامت «هيئة الكتاب» فى القاهرة 
بإصدار الأعمال الكاملة لرومان فى 5 مجلدات» 
ضمت 14 نقناأى إبا أضنافت إل الفاتينة 
السابقة ثلاثة أعمال: عزيزى رجب» وحامل 
الأنقال» هنا تصان كانا عاتعين فى مكتبات 
الأصدقاءء ووردت إشارات إليهما في الدراسة 
التى قدمت بها (إيزيس.. .»). وعملا ثالثا هو 
النمل والنظام؛ يقول عنه محرر هذه الطبعة» حازم 
شحاتة: (إنه ظهر فجأة» فى مكتبة ابن الكاتب 
الراحل» فتقدم به إلى «هيئة المسرح» في عام 
وقٌُدم على «(مسرح السلام» (من إخراج 
زوسر مرزوق) في عام .١91996‏ 

تت 

لاا شك في أن هذه النصوص تُقدّم مادة كافية 
للدرس والتحليل» خاصة إذا وضعنا في اعتبارنا 
السمات المتكررة والمترددة فى مسرحه على وجه 
العمرم د اكات سيد د أعيانا إل تشمين اعد 
كاملة أو جمل حوارية متصلة من أعمال سابقة له في 


١1١017 


أعمال لاحقة. ومن الناحية الأخرى» فإن العَنَتَ 
الذي كانت تلقاه أعماله من أجهزة الرقابة - خاصة 
بعد عام ١1571‏ - كان يدفع به إلى محاولات متصلة 
للتعديل والتطويع؛ وفي هذه المحاولات كان يعمد 
إلى دسّ مشاهد وحمل من أعمال سبق رفضهاء 
ببدف تمريرها على أجهزة الرقابة المتربصة. 

بعبارة أخرى.» إن علينا أن ننظر إلى هذه 
الأعمال كلها من حيث هي تفاصيل متساندة 
متساوقة» لرسم طبور اغا راش يعينن فيه 
الكاتب مع أكثر أبطاله حميمية والتصاقا به: حمدي 
وحمالات وفريدة. قد تختلف الأسماء أحياناء وقد 
تختفي أحياناًء أو تتغير التفاصيل» ولكن تبقى 
الواقت اير التماهرة الدد ععرشيوك لها تفي 
هي والأعداء الذين تزاجهويه هم انتسهم: 
والانفجارات المتأججة التي يندفعون إليها ‏ بما 
تحوي من كلمات عنيفة ‏ دائماً هي هي. 

و«المونولوغ» سيد أعمال رومانء» لأن أبطاله 
متوححدون وإنْ أحاطت بهم الجموع» علاقاتهم بمن 
حولهم شائكة أو متوترة أو منقطعة, لأنغهم 
عاجزون عن الدخول فى علاقات إنسانية حقيقية 
تيا الاحة والحطاء ير سور خالا معافياً 
لا يعرفون السبيل إلى تغييره» بالآخرين ومع 
الآخرين» فيندفعون إلى مختلف صور التمرد العاجز 
والثورة المجهضة» ويكتفون بأن يلقوا أمام جداره 
الصلد كلماتهم العنيفة المتأججة» ثم يتقدمون نحو 
موت مجاني واستشهاد غير مبرر. 

ومن ينظر في مجمل هذه الأعمال يستطيع أن 
يميّر قسمين كبيرين: في الأول منهما ينحو الكاتب 
نحو لون من المسرح «الواقعي)؛, فتكتسي 
الشخصيات لحما ودما وهموما ومشاعر واقعية» 
وتخوض الصراعات مع الذات والآخرين على أسس 
ومبررات ذات طابع واقعي كذلك. في هذا القسم 
يواجه الأبطال مشكلات وتحديات تنتمي إلى أرض 
الواقع الاجتماعي الذي نبتوا منه. وهم في 


أغلبهم ‏ أبناء الطبقة الوسطى الصغيرة التي تعيش 
في المدينة» وتختلف إلى العمل» في المكاتب 
الحكومية غالبا وككبرون نهم خل دزعه من 
«الثقافة» (بعضهم من الكُتّاب» وأحدهم في اكوم 
الضبع) فئان تشكيلي)ء أصحاب وعي حاد بما 
يدور في دواخلهم ومن حولهمء قأدرون على 
التعبير ‏ ذي الطابع الشعري أحيانا ‏ عمّا يحسون به 
ويفكرون فيه. في هذا القسم تندرج أعمال مثل : 
«الدخان» و«الحصار» و«المأجور» و١كوم‏ الضبع». 

في القسم الثاني ينح و رومان منحى 
اتعبيرياًا» أو لرمزياً» أو التجريدياً خالصاً» (أستخدم 
هذه الأوصاف محاذراء فلئن كانت قضية «المصطلح» 
مثارة دائماً في النقد العربي المعاصرء فهي عند مثل 
هنا الكانته خطاني مد يدا عه اتلد ): هنا قفد 
الأبطال أسماءهم وملامحهم الواقعية» وتتداخل 
الحقيقة والوهمء ويتيسر الانتقال من الواقع إلى ما 
فوق الواقع أو إلى ما ورائه. وحين يفقد الأبطال 
أسماءهم وملامحهم الواقعية يفتقدون كذلك واقعية 
المشكلات والتحديات التي يواجهونما. في هذا 
القسم تندرج أعمال مشل «الوافد» و«المزاد) 
و«المخطاب» و«غدا في الصيف القادم». بقية 
الأعمال تقف على التخوم بين هذين القسمين» 
وتأخذ من كل قسم بطرف» فتبدأ واقعية لتنتهي 
تعبيرية ة أو رمزية أو يتمازج فيها اللونان قثا 
فتختلط الأمور لحظة: هل ما نراه واقع أم هو 
حلم؟ «إيزيس حبيبتي 1 و«الزفاف»). 


م يلزم رومان نفسه قط بشكل مسرحيء أو 
مذهب مسرحي بعينه» إنما هو ١اصاحب‏ رؤية»» 
يختار أنسب الوسائط التعبيرية التى يراها قادرة على 
نقلها بأكبر قدر من الحذة والحفاة والإثارة. من 
الناحية الأخرى» فإن تعرّف رومان إلى الأدب 
الغربي الحديث ترك في أعماله آثاراً يمكن تتبّعها 
ورد كل أثر إلى صاحبه خاصة آثار سارتر وآرثر 


ميللر ويوجين يونيسكو. 


١١ 
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البطولة في مسرح رومان معقودة للبرجوازي 
الصغيرء الساعيء عمداًء إلى البطولة» تستلبه 
صورة آسرة لبطل بعيدء وحيد ومعزول» لم 
يكتسب جدارته بالعلولة لأنه أصغى إلى الآخرين» 
وتعلّم معهم ومنهمء ليقودهم - من بعد - في 
ببريق تلك الصورة التي تختلط فيها ملامح 
الفوضوي بالثائر بالمسيح» وهو لا يقود الناس من 
أجل خلاصهم قدر مار يستخدمهم من أجل 
خلاصه هوء وما تلك النهايات المفتعلة كلها إلا 
لأن البطل وجد حلا لمشكلته. أما مشكلة الآخرين 
فتبقى لهم. 

هذا البطل صاحب تجربة نضالية تل عن 
مواصلتهاء يبهظه شعوره بالذنب لهذا التخلي. 
فيندفع إلى طلب المطلق هرباً من طلب الممكن» أو 
يندفع إلى هجائيات للرفاق القدامىء أو لليقين 
القديم» التماساً لبراءة مراوغة. 

هذا البطل لا يعرف العلاقة بالمرأة إلا 
ازدراء» أو تمباويم جنسية محرقةء ويعذبه 
الإحساس بالإثم» لأنه قد تخطى في علاقته 
بالآخت حاجز المحارم» بالنية أو بالفعل. 


هذا البطل يؤكد دائماً وجهه المصريء 
ويستدعي إلى الوجدان لحظات باهرة من نضال 
الإنسان المصري ضد القهر والاستغلال» جنبا إلى 
جنب صور قديمة وانتفاضات مدمرة. 

مسرح ميخائيل رومان وحشي عنيف». داع 
إلى العنف» يتألق بانفجارات لغوية وصور متدافعة 
حتى ليأخذ بعضها بخناق بعض. 

في جملة واحدة: مسرح ميخائيل رومان: 
بالكلمات الطنانةء» وبشعارات الثورة» ينفى 
الثورة. 


8 أحمد الطيب العَلْج 


مقدمة 


أحمد الطيب العلج كاتب مس رحى وزجال 
وراوية مغربيء وهو أحد أبرز المؤلفين المسرحيين 
العرب في النصف الثاني من القرن العشرين الذين 
العربي» وحققت نجاحات لافتة» فين أعمال 
إخراجية مختلفة ؛ إذ منحته الدولة السورية في عام 
١7‏ ا(وسام الاستحقاق الفكري). وهووافى 


أحمد الطيب العلّج 


أعماله الإبداعية» ومن خلال مناصبه الإدارية في 
شؤون المسرح. من أبرز دعاة تأصيل المسرح 
العربي باستلهام قضايا الواقع المحلي المغربي والعربي 
والأشكال شبه المسرحية التراثية» مثل «مسرح 
البساط») وامسرح الحلقة). وغيرها كثير ثماهو 


١١6 


نبيل الحفار 


متجذر في التربة والتراث المغربي العريق» ويمكن 
إحياؤه بمنظور معاصرء والإفادة منه في الجهود 
المسرحية الحديثة. 


ولد أحمد الطيب العلج في 9 أيلول/ سبتمبر 
فى مدينة فاس» العاصمة الدينية والحرفية 
السام المدري كن عائلة متوميظة الال 
بولق والير و السكبي و القن وقد كان حك 
أقربائه» وهو البشير العلج؛ أحد أشهر من أحيوا 
تراث «مسرح البساط» في أربعينيات القرن 
العشرين» واستخدمه بحذق فى توجيه الرأي 
العام؛ مقدماً نماذج واقعية شعبية تقارب الأنماط» 
ومثل قطاعنات معنة من المتتمع المكرن :في «صوز 
ومشاهد انتقادية» معتمداء كما (مسرح البساط» 
على حكايات بسيطة ذات بداية وعقدة ونهاية» 
ومركّزاً على عنصر الفرجة والغرابة في سبك 
الحدث والحوارات. وقد حول عنصر الكلمة في 
كثير من عروضه إلى بطل. بجعلها المحور 
الأساسي للفرجة أو للقضية المعالجة. 

تلقى الطيب العلج في سنوات طفولته مبادئ 
القراءة والكتابة فى «الكتّاب»» وكان فى أثناء 
فقوت قو مع أدرابة حجازاف امن العقياةة 
وأسواقهاء منجذنباًإلى أجواء النجارين 
والصفارين» إلى حد أن والده قرر إلحاقه متدربا 


بإحدى ورش النجارة ليصير معلماً صاحب حرفة. 
وقد أبدى ولعاً ملحوظاً بكلام الحرفيين وحكمه 
وثرائه» فكان يصغى ويخزن فى ذاكرته» استعداداً 
لا واعياً لخوض تجربة فريدة لاحقاً على صعيد 
تدوين مسرحياته وأزجاله بالمحكية. ودأب في 
موتح شه ع خسم دع هات الك 
والتصوفء. كمااستهوته قصائد «الملحون» 
بأصوات متشديهاء وهو ما عمّق مداركه ومخزونه 
على صعيد الكلمة والمفردات. 

وبما أنه تعلّم الفرنسية إلى جانب العربية 
الفصحىء فقد صار ينهل ثقافياً من نبعين معاًء 
واستمر في تحصيل علمه عصامياً بدون الالتحاق 
بالمدارس أو المعاهد النظامية. 


أولاً: البدايات 


دخل العلج عالم المسرح من باب الهواية في 
خمسينيات القرن العشرين., متأثرا إلى حد كبير 
بتجربة موليير وتأثيرها اجتماعياً ودوام راهنيتها 
داخل فرنسا وخارجهاء فاقتبس بعض مسرحياته 
وأعدها بيئياً وبالمحكية المغربية» أي إنه «مَغْرَينَاك 
فلاقت نجاحاً وانتشاراً واسعين. وإذا انطلقنا من 
أن أحد أهداف المسرح الرئيسية هو المساهمة في 
عملية التنوير» عن طريق عرض ظواهر الفساد 
الاجتماعي وتعريتها بأسلوب كوميدي شعبي» 
حتى وإن كان ذلك بدون طرح الحلول أو طريق 
الخلاص» فقد ولج العلج المسرح التنويري من 
أوسع أبوابه. وإذا توخينا الموضوعية في الحكم على 
تجربة العلج المسرحيةء فعلينا ‏ بغية الإنصاف 
تاريخياً ‏ أن نأخذها في سياق شرطها الزمني 
والظروف التي رافقت تطورها محلياً وعربياً وعالياً. 

وبعد الاستقلال في عام 11805» انتقل 
العلج مباشرة إلى الاحتراف» وذلك عندما أحدثت 
وزارة الشبيبة والرياضة «فرقة المسرح المغربي» في 
فاسء التي كانت بؤرة الأنشطة المسرحية. وقد 


١ لمك‎ 


هيمن العلج على الفرقة منذ ولادتها بصفته مؤلفها 
أو مزؤّدها الوحيد بالنصوص. فاقتبس من موليير 
عمايل جحا عن ألاعيب سكابان» وولي الله عن 
طرطوفء والفضوليات عن المتعالمات؛ والحاج 
العظمة عن البرجوازي النبيل» والعريس بزمنو عن 
زواج بالإكراه. والطبيب الطائر عن الطبيب رغما 
عنه. والحكيم عاشور عن عدو البشرء والفيلسوف 
عن الطائش . بيد أن اقتباسات العلج وإعداداته 
المسرحية لم تقتصر على موليير» بل امتدت يده إلى 
كبار المسرحيين شرقاً وغرباًء فأخذ من لابيش 
وماريفو وكوتولين ورومان وبيكيت؛, كما أخذ من 
شكسبير وغوغول وبريشت ولوركا وغولدوني 
وتشيكوف وغيرهم., وكان غزير الإنتاج. وعندما 
سئل بعد مرور سنوات عن موقفه من اقتباساته 
المبكرة ودورها في الحركة المسرحية المغربية» أجاب 
قائلاً: القد اعتبرت الاقتباس في بداية حياتي الفنية 
لاؤس مياه الكت فيه كنيرا من ووو القن 
السرضي كن الجداء الشرمي دي اتسين 
الأحداته فى ديه العقليات والشحومن رفن 
الحبكة بوجه عام. ومن الاقتباس انفتحت لي آفاق 
عديدة فى مجال الفكر والثقافة المسرحية العامة. . . 
الشيء الذي جعلني أرتوي من كل النزعات اليمينية 
والبسارية» الجاحة والمعتدلة والتعرّف في نفس 
الوقت» من حيث الشكل, على كثير من النماذج». 


وفي عام »١97٠١‏ شارك العلج في ورشة 
تدريب مسرحي عملي في «مسرح الأمم» في 
باريس. وصار في الوقت نفسه رئيس قسم 
الأبحاث المسرحية فى وزارة الشبيبة والرياضة. 
وكانت «فرقة المسرح المغربي». فد تظورات إلى «فرقة 
المعمورة» التى تابعت مسيرة سابقتها وعمّقت فى 
الوقت نفسه دور المسرح اجتماعياً وفنياً بالاعتماد 
على النصوص المؤلفة محلياً أو المقتبسة بتصرف كبير 
بحيث انقطعت الصلة بين النص الجديد وأصلهء 
إلا من حيث الموضوع. والملاحظ أن الطيب العلج 


لم يختر من المسرحيات العالمية إلا ذات الطابع 
الكوميدي أو الكوميدي الأنقؤة الى تعمد 
بمضامين اجتماعية ناقدة. صحيح أنه لم يندفع مع 
الموجة اليسارية التي اجتاحت معظم بلدان الوطن 
العربي في الستينيات والسبعينيات من القرن 
الماضى» بيد أنه وجد فى الكوميديا الناقدة حينذاك 
سااسا متوينيا تاتجها ونوك الى تروك تلك 
المرحلة» فكان منسجماً مع موقفه الفكري 
وتصوراته الفنية الجمالية. 


ثانا مغامرة التأليف 


منذ منتصف الخمسينيات أيضاً غامر العلج 
ودخل ميدان التأليف. وإن على استحياء» ولكن 
بإصرار من يريد أن يثبّت أقدامه فى هذا الفن. وهنا 
أيضاً كان غزير الإنتاج» إذ قدّم بين عام ١907‏ 
وعام ١971‏ ثلاث عشرة كوميديا من تأليفه. 
عرضها «المركز المغربي للأبحاث المسرحية»؛ منها 
حادة. وملاك الدويرة. ووفاءء واليانصيبء. 
والدجاجة. والناعورة., والبلغة المسحورة. 
وخفيف الشاشية؛ وكلها بالمحكية المغربية. والللافت 
هو تكرار عرض هذه المسرحيات مرات كثيرة» وفي 
مدن مختلفة. وموضوعات هذه الأعمال مستقاة من 
الواقع المحلي» وتدور أحدائها غالباً في الأجواء 
الشعبية. وكانت الكوميديا لديه تعتمد على المفارقات 
المدهشة وعلى الإيحاء اللغوي» بعيداً عن التنكيت 
والابتذال الذي وسم المسارح التجارية. 


بيد أن نتاج هذه المرحلة في سياق إبداع أحمد 
الطيب العلج على صعيد التأليف والاقتباس لم يلب 
طموحات النقاد وتوقعاتهم. مثل أديب السلاوي 
الذي رأى أن المغرب «عرف» خلال الفترة ١96068‏ 
١915‏ «تقلبات وصراعات اجتماعية وحضارية 
واقتصادية وسياسية كان أثرها واضحاً فى الشعر 
والقفة تر الرواةة» وكات لا به أن يكو امكافها 
أكثر أثراً على المسرحء باعتبار أن هذا الأخير أقرب 
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الفنون إلى التأثير بالأحداث والصراعات» وأكثرها 
استيعاباً للتيازات المتولدة عم هذه الضراعات: 


من المؤسف حقاً أن يظل الفنان العلج؛ طوال 
هذه المدة الزمنية» غارقافى «الضحك) بدون 
الالتفات إلى الناحية الأخرى» التى كان من شأنها أن 
تررط هب باهي لواف ات ملك الشينكف 
وافتقدته - وكانت ستجعل منه حتماأ كاتباً مسرحياً في 
مستوى عصره . . وفي مستوى تطلعات جتمعه.» 


غير أن سنوات التدرب على التأليف والتعلم 
من الاقتباس ومواجهة ردود أفعال الجمهور 
أثمرت عام ١954‏ مسرحية حليب الضيوف,. التي 
شكلت منعطفاً حاسماً في أسلوب العلج على 
صعيد الشكل والمضمون معاًء ولاقت أصداء 
المخرج السوري المتميز فواز الساجر عام ١91”‏ 
وأخرجها لفرقة المسرح الجامعي في حلبء 
وشاركت في مهرجان دمشق المسرحي في العام 
نفسهء فلفتت الأنظار إلى المؤلف. وفي عام ١959‏ 
أنشئت «فرقة القناع الصغير»» التي سرعان ما 
صارت «فرقة أحمد الطيب العلج»؛ ونحو ذلك 
التاريخ صار العلج رئيس مصلحة الفنون الشعبية 
في مسرح محمد الخامس في مدينة الرباط» وتلت 
«حليب الضيوف» مسرحياتٌ السعد والقاضي في 
الحلقة والأرض والذئاب والشمعة وحليب 
الأكباش التي عاد فيها العلج إلى تراث «مسرح 
الحلقة» و«الراوي» لخلق مسرح مغربي متميز. لذلك 
وجده د. حسن المنيعي: «أول كاتب مسرحي 
خلخل التوجه السائد في الكتابة الدرامية المقلدة 
للغرب من خلال إضفائه طابعا شعبيا على إبداعاته ؛ 
فقد أفسح المجال أمام الهواة الذين حرصوا على 
تكييف المسرح مع التربة الفكرية والروحية للإنسان 
المغربي». أما العلج نفسه فيقول عن هذه المرحلة من 
إبداعه: ١لقد‏ استوحيت التراث المغربي والقصص 
والخرافات المغربية التي كنت أستظهر منها الكثير» 


البساطة. واستلهمت كذلك (الحلقة) و«الراوي) 
وكل أنواع المسرح المغربي الفطري". ويقول في 
مقابلة تعود إلى عام ١94487‏ : (إنني أدعوء وبإلحاح. 
إلى الاتجاه إلى تراثنا وإلى الاتجاه إلى شعبنا. أنا عندما 
تذهلني» فبعض المحاورات ليست في حاجة إلا لمن 
ينقلها بالحرف على خشبة المسرح ويقدم لنا فنا 
عظيما. فلنعمق الرؤية في أشيائناء في تراثناء في 
إنسائناء فى حياتنا» فى مشاكلنا»). 


ثالثاً: التعاون الإبداعى 


ثمة في مسيرة أحمد الطيب العلج المسرحية 
ظاهرة تلفت النظر لفرادتها وندرتها بين المؤلفين 
المسرحيين» وهي الكتابة المشتركة مع مبدع ثانٍء 
بمعنى الانفتاح على الآخرء خروجاً من قوقعة 
الذات في لحظة الإبداع لتلقّي فكرة أو وجهة نظر 
أو شرارة من مبدع آخرء أو مشاركته فيها بغية 
تطويرها ومنحها أبعادها المحتملة» وإغنائها بتجربة 
الذات الأخرى وخبرتما. واللافت أن المسرح 
العربي لم يعرف مثل هذه الظاهرة. أما أحمد الطيب 
العلج». الغزير الإنتاج» وصاحب فرقة مسرحية 
خاصة به تقدم أعماله وأعمال غيره» فقد كان 
مستعداً مرات عدة لدخول مغامرة التأليف المشترك 
والوصول بها إلى نتائج مزضية على صعيد النص 
الأدبي» ومن ثم على صعيد العرض. وما يسترعي 
الانتباه هنا هو تعدد الشركاء وتنوع مشارمهم » فقد 
كتب مسرحية الناس الكبار مع عزيز السغروشني» 
ومسرحية المعلم عزوز مع عبد الصمد الكنفاوي 
والطاهر عزيزء وفومانصا مع فريد بنمبارك, 
والسي فلان مع عبد الصمد دينية» والوارث مع 
الطيب الصديقي. أما مع محمد مصطفى القباج» 
فقد اشترك في كتابة الصحراء السجينة وأرض 
الطموح ودعاء للقدس. وفي ما يتعلّق بتجربة 
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التأليف الجماعي. يقول العلج: «درجنا في 
المغرب أن نقوم بعملية تحت اسم (معمل المؤلفين). 
هذه الفكرة تتلخص في أننا نرسم ثلاثة مناظر 
ونقول للذين سيسهمون فى الكتابة: هذه قاعة 
انتظارء هذا مكتب» هذا سوق. دخلتم المسرح 
ورفع الستار وظهر أمامكم أحد هذه المناظر 
الثلاثة» فماذا سيحدث في مخيلتكم. من سيدخل 
المشهد ومن سيتكلم؟.. من هذا المنطلق البسيط 
نمسك برأس الخيط ونتابع المسيرة إلى أن تكتمل 
المسرحية. مميزات هذا النوع من التأليف أنه عمل 
جماعي مثمر يتركز فيه كثير من الأفكار» ولكننا 
نعطي الحوار من ثم لواحد مناء حتى تتحقق 
وحدة الأسلوب. ميزة هذا العمل هي التعاون 
الإبداعي. ونحن في المغرب نقول: من نظريتين 
متوسطتين تخرج نظرية واحدة جيدة». 


في عام "/191 حصل العلج على جائزة 
المغرب في الآداب» ثم حصل على الجائزة الأول 
في التأليف المسرحي عن مسرحية «ملاك الدويرة»» 
كما تسلم وسام الرضا من الدرجة الأولى. ويذكر 
من أعماله الآخيرة في المسرح الشهيد وبناء الوطن 
وجحا وشجرة التفاح والساعات. 


مراجع البحث 
السلاوي» أديب . المسرح المغربي. دمشى: 


وزارة الثقافة» 8/ا91١.‏ 


دمشق : اتحاد الكتاب العرب» /1ة .١‏ 
العلج.» الحياة المسرحية (دمشق): العدد 25١‏ 
١585‏ . 


المنيعي. حسن . المسرح المغربي من التأسيس 
إلى صناعة الفرجة. فاس: كلية الآداب والعلوم 
الإنسانية» .١9944‏ 


المسرح التراثي: الطيب الصديقي مثالا 


دااات 


ينقسم مفهوم «المسرح التراثي» إلى تيارين 
رئيسيين: أولهما ينحو نحو المعالجة المدرسية 
والتقليدية الطابع لشخصيات التراث والتاريخ 
وأحداثهما بقصد الذكرىء وإرساء العبر الأخلاقية 
والقومية؛ وثانيهما ينحو نحو إحياء غير متحفي 
تراغ تروط الوكان والكان والا كيال نديد 
بقصد الإسقاط المعاصر. ينتمي المسرحي المغربي 
الطيب :الضديقي إل النيان القاي». فهو أحه أبوز 
أقطاب استلهام التراث القديم في المسرح العربي 
في الثلث الأخير من القرن العشرين» إنما بروح 
تنتمي في أسلوبها إلى المسرح المعاصر. لذلك» نجد 
أعماله بعيدة عن المتحفية» وقريبة من مفهوم 
الحداثة. 


سبقت الصديقي شهرته كمخرج وممثّل» فقد 
أدى أدواراً بارزة بالفرنسية والعربية» وعمل في 
سني شبابه الأولى مع جان فيلار ١989(‏ 
»© ومع «المسرح القومي الفرنسي»)» وقد 
كتبت عنه الصحف الفرنسية: «لقد أتى هذا المغربي 
ليعلمنا موليير.» قام الطيب الصديقي بدور 
«سكابان» أكثر من 50١‏ مرة» وبدور «أميديه» في 
مسرحية يونيسكوء وبدور «(فلاديمير) في مزعي 
بيكيت في انتظار غودو؛ كما قدم مسرحيات 
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مغربية كثيرة» من أهمها ديوان سيدي عبد الرحمن 
الملجذوب» وأدى فيها أدوار البطولة» كما استلم 


الطيب الصدريقي 


منصب مدير «المسرح البلدي» في الدار البيضاءء 
الذي كان يستقبل سنويا ‏ قبل هدمه ‏ الكثير من 
الفرق المختلفة: كوميدياء باليه» موسيقاء مسرح 
باللغات الأجنبية» وذلك على منصته الرئيسية» إلى 
جانب مقهى المسرح. 
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كان أول نجاح كبير للصديقي إخراجه 
«ديوان سيدي عبد الرحمن المجذوب» في ملعب 
لكرة القدم؛ مستخدماً خيولاً حقيقية ومدافع 
وحشوداً من المؤدين». مؤكداً اتجاه «المسرح 
الشامل». أو «المسرح الشعبي»؛ حيث يطغى 
الطابع الاحتفالي في عملية استذكار وإحياء التاريخ 
غبر مشاركة مقادلة ميق الفتانية والشههور 
العريض. لكن أهم عرض يُذكر للطيب الصديقي 
هو مقامات بديع الزمان الهمذاني. التي أخرجها 
فى آخر الستينيات» وجاء بالعرض إلى «مهرجان 
سدق ايكون الجر فيا امهو نا شال اولصتا اد 
تجربته الفنانين العرب؛ وليحرض المسرحي 
العراقي قاسم محمد على إبداع (مسرحية معارضة) 
فى ما بعد تحت عنوان بغداد الأزل بين الجد 
والهزل» شارك في أدائها الممثل الكبير يوسف 
العا 0 لحيد بجي فى كحرج العلرييه 
الصديقي؛ كان المخرج هو النجم الساطع الوحيدء 
وكان البريق هو المقاربة الجديدة في إحياء التراث 
بصورة غير تقليدية. 


نحن أمام عمل غير عادي أو مألوف» عمل 
لا يمكن فيه فصل النص عن الأداء. أو الإخراج 
عن الديكور. كل هذه العناصر انصهرت في بوتقة 
واحدة» لتخرج متألقة كنصل سيف عربي يغوص 
في صدر تاريخنا لتشع منها ألوان مبهجة.. مع 
بعض الصديد والعفن. لذلك. من العبث أن 
نضيع الوقت في محاولة لتحليل النص على حدة؛ 
إذ إن الشكل هو المضمون في «مقامات بديع 
الزمان الهمذاني». ينأى العمل عن مجرد 
الاستعراض الجمالي للتراث» كما قد يُفهم خطأ. 
السؤال الهام: لماذا اختار الصديقي المقامات؟ 
وماذا يطرح عصر الكدية من إسقاط على واقع 
الإنسان العربي المعاصر؟ هناء لا نجد أنفسنا أمام 
نصء بل أمام عرض. إنها معالجة أدائية/ بصرية 
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بقدر ما هى لفظية لعدد من المقامات الهمذانية 
التحائف لتم القيرب ,وساف لاد 
خرج الجمهور بانطباع أن المقامات جديرة 
بالإحياء» وأنها تحمل ملامح اضطراب عصرها 
لتسقطها على الراهن, كما في الأغنية الشهيرة: 


هذ الزمان مشومكما ثرآه غشوم 
الحمق فيه مليحوالعقل عيب ولوم 
والمال طيف ولكنحول اللئام بجوم 


في «مقامات بديع الزمان الهمذاني» قام 
الصديقي بعمل على مستوى عالمي المستوى في 
أصالة وعيه لطريقة الإسقاط الحسية - وليس المركبة 
- على جوانب متفرقة من ملامح الحياة الشرقية 
المعاصرة» يربطها التمحور حول مشكلتي الدين 
والسياسة». بكل ما نيحيط بهما من شعوذة واستغلال 
عبر شخصية بطل المقامات الهمذانية الشهير 
أبو الفتح الإسكندري. جاءت براعة الصديقي». 
إذنء من خلال استخدامه الإيحاء الرمزي غير 
المباشرء بدلاً من المجاز الواضحء بينما كانت معظم 
الأعمال العربية ‏ الأكثر ترابطاً ووحدة من جهة 
النص - تبدو أكثر بدائية ومباشرة فنية. كما نجد أن 
الصديقى اعتمد على الحادثة» وليس على الفعل» 
مقترباً ذلك من الأشكال التديعة للمصرح لامسرح 
الواقعة الأمريكي. المسرح الياباني والصيني 
القديمين» نوادر جحا وكراكوزء وإحياء المشاهد 
الدينية)» وذلك عبر اعتماده على أسلوب الأمثولة» 
وفي تطويره للتراث القديم وبعثه من خلال رؤى 
براقة كالسيوف في سخريتهاء مظلمة بقدر ما تثير 
الضحك في مواقفهاء شعبية بقدر ما هي فنية» 
صّممت لتقدم أينما كان. ولكل الناس . “في 
القرى والساحات العامة والشوارع» وفي المسارح. 
باختصار» فعل الطيب الصديقي بتقديمه المقامات 
كما فعل فيلليني سينمائياً عندما أخرج 
«ساتيريكون». الذي عالج فيه مرحلة الانلحطاط في 


الحضارة الرومانية» فأسقط ذلكء» بدون مباشرة 
وبدون أن يُلبس أبطاله لبوس العصرء على أفول 
وتدهور الحضارة الحديثة وتردّي إنسانها. ومهما بلغ 
من تشتت أسلوب «الحادثة»» فالصديقى يقول عبره 
مايريده عن الراهن.. ويقوله بكثير من الفن 
المسرحي الناضج. نحن.ء إذن» أمام عمل غير 
عادي. يرفض موازين النقد والتحليل والتأطير 
التقليدية» لأنه تجاوزها بعد أن هضمها جيداً. 
ولا يمكن محاسبته موضوعياً إلا من خلال 
الأسلوب الذي يطرح نفسه عبره» تماماً كاللوحة 
السوريالة أن التجريدية أو كإعافة تزيم قطعة 
موسيقية شعبية أصيلة الطراز. لكن أهمية عرض 
الطيب الصديقي تكمن في تبئّيه شكل التراث لنقد 
الغراك والعضبر الاين ر تر هديا لد خأ هلزنا 
عملا ريا أصياا من جلرا نبل المتسرح الشافل افيه 
من المتعة والإتقان والتجديد الشىء الكثير» لأنه 
تمثل المسرح الكلاسيكي جيداًء واستطاع تجاوزه 
بالتجريب. الطيب الصديقي فنان يقف ضد التفاؤل 
كما ضد التبرير» وهو يرى أنه كلما قسا المسرح في 
تصويره لفجيعة الإنسان داخلياً وخارجياً» فإنه 
يؤدي دوره بشكل أكملء إذ مهيز بعنف». ويحرض 
على التمرد ضد واقع تعس كي لا تعاد الصورة 


التاريخية الآفلة مرة أخرى. 


كان عرض «مقامات بديع الزمان الهمذاني» 
محاولة لاستلهام تراث الكدية العربي عن طريق 
إعطاء المقامات شكلاً مسرحياًء احتفالياً معاصرآ. 
وبأسلوب شعبي يعتمد الكوميدياء ويستفيد من 
حصيلة المسرح الاشتراكي»؛ ومن التجارب 
الأوروبية والأمريكية؛ ومن مسارح الشرق 
الأقصى. ولكن بدون أن ينسى هويته القومية» 
فنجده يوظف هذا بإطار عربي أصيل» مستخدماً 
وسائل الغناء والرقص والإيماء والأقنعة» وديكوراً 
مبتكراً. حديثاً. سهل الحركة وجميل التكوينات» 


بحيث يتحول العرض إلى احتفال شعبي يعيد أمجاد 


١١6١ 


الطقنوس المسركفية4 إذ لق الشجاما واصلة بيخ 
الصالة والمسرح. بدون أن يلهي المتفرج عن التأمل 
والتفكيرء خصوصا بعد العرضء. عندما تعلق 
بذهنه صور المسرحية بإلحاح. إنه عرض يعيد إحياء 
الأصول المسرحية؛ ويمزج التهريج بالفنء 
والسيرك بالمسرح المعاصر» وتتحطم فيه جميع 
القواعد والأطر الكلاسيكية. بهذاء فنحن أمام نص 
مرن» يأخذ قيمته من عرضه على الخشبة» ويتطور 
كل يوم حسب مكانه وزمانه وجمهوره. لا أريد أن 
يُفهم أن تجربة الصديقي تنتمي إلى طراز الكوميديا - 
دي - لارتي» أو تعتمد الارتجال المطلق» لأنه رغم 
اعتماده على بعض الارتجال - في دور أبي الفتح 
الإسكندريء الذي يؤديه هو نفسه ‏ فإن بنية 


العمل ككل تظل محددة. 
2 


لقد أكد الطيب الصديقى لنا أنه فنان أصيل» 
يحمل في عمله تراث العرب وأجواء أفريقيا مع 
لينتج أسلوباً خاصاً شعبياً بقدر ما هو فني. فوصل 
الناس أجمعين. تسري في العمل كله روح من النقد 
للتخلف الديني والفهلوة والتناقض المؤلم بين الفقر 
المدقع والغنى المفرط. إنه يلجأ في ذلك إلى جميع 
الوسائل: اللفظية والأدائية. . من الشتائم المسجعة 
الطريفة» وصولا إلى الإيماء الهزلي. أدب الشحاذين 
أمام أعيننا بكل شعوذته وظرفه» ولكن ليجعلنا 
نتخذ موقفاً من انحطاط الحياة الاجتماعية وتردّي 
الإنسان في زماننا المعاصر. 


كان عرض السفود. الذي جاء بعد حرب 
141. الخغطوة التالية المهمة لمسرح الطيب 
الصديقي. وهو عمل ناقد للتراث» من حكاية 
طوفان نوح., إلى الخدر الذي تبئه أغاني أم كلثوم. 
بالتالي» فهو عمل معاصر وجريء. ويبدو أن 


«السفود» خلقت من خلال التجريب لتفجير طاقات 
١‏ لمثم 3 ليحا الإيماء والرقص والغناء والصراخ 
محل الكلمة الأدبية إلى حد ماء فضلا عن التكوين 
المسرحي البصري والحركة المعبّرة. كان عرض 
ل لسفود» عرضاً ثورياًء بل محرباً للمفهوم السائد 
للمسرح. وكان» في الوقت نفسه. معارضة 
للمسرح الترائي» عن طريق محاولة نسفه لبعض 
أوجه التأثر بقديم التراث وحديثه. والعرض قائم 
على شذرات» وليس على وحدة موضوعء وهو 
أقرب إلى مسرح «الواقعة»» وإلى المسرح الاحتفالي. 
ولا ينسى الجمهور الممثلين» بعد أن قفزوا إلى ماء 
حقيقي ملأ حفرة الأوركسترا ليطهروا أجسادهم». 
ثم ليخرجوا مبللين تماماًء وكيف وقفوا على مقدمة 
المسرح ليقنعوا المتفرجين بقدرة إشعاع مذهلة من 
أعينهم أن خلاصاً قادماً من خلف المسرح» فلم يبق 
متفرج إلا والتفت إلى الوراء» في أمل» وليس في 
غضب » لآن ما سبق أن رآه أمامه من وقائع رمزية 
هو ما يستدعي ويثير ويحرض على الغضب. عالم 
«السفود» عالم مجنون. . جنون» لكن الصديقي كان 
يسعى من خلال تجسيده لهذا الجنون أن ينسف 
أسس الاستقرار الزائفة في عالم إنساننا العربي 
المعاصر»ء الذي يعيش حياة مهدّدة بالدمار عبر 
الحرب والاحتلال؛ وهو لا يقوم بفعل مجدٍ لمواجهة 
الأخطارء بل يستسلم للعفن والصدأ والأوهام. 
مستسلماً لأفلام الحب الرخيصة. ولأغنيات 
الطرب» وللخوف من القمع. وللحلم بالرحيل 
هروباً إلى واحة الرخاء واللذة. ليس هناك بطل 
لعرض «السفود». ولا قصة ذات حبكة. البطولة 
للمجموعة التي تقوم بلعبة حلم ما يلبث أن يصبح 
وخيبة الآمل». بل يبقي بارقة نور تبشر بولادة إنسان 
جديد من رحم الأحزان. 


١117 


كانت مسرحية أبو حيان التوحيدي التالية 
عودة للطيب الصديقي إلى استلهام التراث بطريقة 
غير متحفية» بل بأسلوب المسرح الحديث» الذي 
يجاري ويحاور إنسان العصرء خاصة في مضمونه 
المتصدي لشخصية اعتُبرت إلحادية في القرن الرابع 
عشرء ومحاكمتها من قبل قاض عابث (أدى دوره 
الصديقي نفسه). لكن مسرحية (التوحيدي» لم ترق 
فنيا إلى مستوى '(المقامات»» خاصة من ناحية 
التأليف» رغم أنه لا يقتصر هدف العمل على 
تقديم صفحة من التراث» بل تقديم الظلم الذي 
يتعرض له الأذكياء المبدعون على أيدي الجهلة 
الأغباء طاء تور اللظيب الصديقى بترن 
كعادتهء يحتفى بجمالية التشكيل» ووب الي 
الفردية والجماعية بشكل خلاق» كما استخدم 
أزياء مؤسلبة بصورة ١غروتسكية»‏ مبالغة لا تخلو 
من لمسات الكاريكاتير. أما من ناحية الأداءء 
فاعتمد أسلوب أداء كوميدي بارع ينأى عن المبالغة 
التهريجية» ويركز على شبه ارتجال ذي منهج 
مدروس. جاب عرض «أبو حيان التوحيدي»» 
الذي أنتج بمعونة مالية من «المركز العالمي 
للمسرح»؛ كلا من السنغال» وتونس» ودمشق» 
فضلاً عن المغرب. ولكن نص المسرحية بدا أكثر 
ضعفاً من العرضء» بحيث أنه لو غاب حضور 
الصديقى فى دور القاضى السخيف لفقد العرض 
أهم امات تبقى 1 (أبو حيان التوحيدي» 
استعادة وإحياء لتجربة الطيب الصديقى الفريدة 
في التعاطي مع التراث» وإسقاط ملامحه على 
عصرنا. وكان في جعبته مشاريع تتعلق بأبي نواس 
وسواه تمن اعتّبروا شخصيات إشكالية» لا منتمية» 
أو فضائحية» في عصورهم. والغاية النهائية هي 
نقاش علماني حول الحاضر الراهن, إن لم نقل 
كيف تصنع الأجيال المستقبل. 


١‏ مسرح سعد الله ونُوس 


1ت 


سعد الله ونّوس كاتب مسرحي سوري ولد 
في حصين البحر بمحافظة طرطوس عام ١14١‏ 


وانبى دراسته فيها عام 7 .. عمل بعد عودته إلى 
سورية في وزارة الثقافة» حيث ترأس تحرير محلة 


سعد الله ونّوس 


أسامة (للأطفال)» ومن ثم مجحلة الحياة المسرحية. 
كتب قصصاة قصيرة» لكن توضح في تلك الفترة 
اهتمامه بالمسرح» فكتب مسرحيات ‏ قصيرة صدرت 
في كتاب مستقل عن وزارة الثقافة في دمشق عام 
606 تحت عنوان حكايا جوقة التماثيل» ثم 
جمعت مع غيرها في كتابين صدرا عن دار الآداب 
في لبنان عام 7.١998‏ تعبر موضوعات هذه 


١1١77 


المنطقة تعيشها في تلك الفترة» وعن أزمة الإنسان 
فيهاء من خلال كتابة يغلب عليها الطابع الرمزي» 
وتبتعد عمداً عن الواقعية التى كانت السمة الأول 
للأدب العربي في تلك المرحلة. من أهم هذه 
المسرحيات» التي كانت رغم ذلك مرتبطة بالواقع» 
ميدوزا تحدق في الحياة ,.)١95(‏ وقفصد الدم 
(4)197. ثم جثة على الرصيف 2)1١954(‏ 
ومأساة بائع الدبس الفقيرء والرسول المجهول في 
مأتم أنتيجونا (1974).» والجراد (1974). 


تانج 


إضافة إلى هذا البعد الوجودي الذي نجذهة 
في كتابة المرحلة الأولى وسيعود حاضراً بقوة في 
المرحلة الأخيرة» كانت كتابات ونّوس تطرح منذ 
البداية قضية أساسية وجوهرية تطبع جميع مراحل 
كتابته هى كيف يمكن للثقافة» ولا سيما المسرحء 
أن يكونا فاعلين في المجتمع»؛ وكيف لهما أن 
الواضح أيضاً أن اهتمامه بالمسرح لا يمكن أن يقرأ 
إلا ضمن اهتمامه العام بالثقافة. 

هذا التوجه في التساؤل الدائم والمتكرر جعل 
من نص ونوس على مدى الزمن نصا متطورا على 
المستوى الفكري وعلى مستوى الكتابة» مرتبطا 
بالظرف الموضوعى الذي تتفاعل معه الكتابة 


والظرف الخاص الذي يعيشه الكاتب. وجعل أساس 
كتابته الجدل. والواقع أن اهتمامات ونّوس المتعددة 
والمتنوعة على المستوى الثقافي تبلورت في نواح عدة 
منذ البداية ؛ فقد قام بترجمة جان فيلار إلى العربية» 
وكتب مسرحية عن مؤسس المسرح في سورية وهي 
سهرة مع أبي خليل القباني »)١9175(‏ وفيها يعالج 
أسباب توقف تجربة رائد المسرح السوري أبي خليل 
في دمشق» وأسس وترأس تحرير يجلة مسرحية 
مختصة فى سورية (7الحياة المسرحية»), كما ساهم في 
إنشاء معهد لتدريس المسرح في سورية» وقام 
بتدريس مادة المسرح العربي والكتابة المسرحية فيه. 


سافر ونوس إلى فرنسا عام 2١9177‏ وتعرّف 
إلى المسرح الغربي في فترة تحولاته الأساسية 
والجوهرية» واستطاع أن يستوعب أهم الطروحات 
الجديدة فى تلك المرحلة وأن يتبّناها ويطوعها 
ويؤقلمها مع المسرح العربي ومتلقيه. فاستخدم 
أسلوب «التحريض»» وأدخل تقنياته على موضوع 
الحرب (حرب 417) عندما كتب في عام ١558‏ 
فى قدرة الكتابة المسرحية التقليدية على أن تعبّر عن 
المستجدات والأحداث العنيفة المعاصرة. 


من جانب آخرء فإن استخدام تقنيات المسرح 
الغري» في تلك المرحلة» لم يؤد عند سعد الله 
ونوس2. في أية حال من الأحوال» إلى عملية 
نسخء وإنما كان التفاعل مع الغرب عملية جدلية 
ربطت ودمجحت بين أهم التطورات التى دخلت عل 
المسرح العالمي في الغرب من جهة. وأشكال 
مباشرة بالواقع في المنطقة» وهذا ما نجده فى 
مسرحيات مثل الملك هو الملك .)١91/8(‏ والفيل 
يا ملك الزمان .)١19794(‏ ومغامرة رأس المملوك 


١١4 


جابر 2))١959(‏ حيث يحكي حكواتي لجمهور 
معمعة الصراع على السلطة. 

في هذه المسرحيات يستخدم ونوس تقنيات 
اللعبة والحكاية التي تولّد حكاية أخرى (كما في 
حكايا ألف ليلة وليلة)» وتقنية المسرح داخل 
المسرح» بحيث تبدو الأمور وكأنها لعب ينقلب إلى 
جد. وسمة هذا المسرح هي الجدية الكاملة في 
التعامل مع أمور الحياة ومنظومتها والاهتمام بالمتلقي 
ونوعية التاثير المفترض عليه. وقد بلور وبوس عبر 
هذه المسرحيات مفهوم «التسييس» وميّزه من المسرح 
أفكاره عن المسرح والثقافة في كتاب بيانات لمسرح 
بيروت عام ململ وكتاب هوامش ثقافية الصادر 
عن دار الآداب في بيروت عام .١14947‏ وفي عام 
7 سمي مدير المسرح التجريبي» وقدم إعداداً 
حرا لمسرحية بيتر فايس السيد موكينبوت تحت عنوان 
رحلة حنظلة من الغفلة إلى اليقظة في المسرح 


تبلور هذا الجانب النظري في كتاباته في مرحلة 
لاحقة؛ إذ إننا نلمس لدى الكاتب» اعتبارا من بداية 
التسعينيات من القرن العشرين» اهتماماً شمولياً 
يتخطى المسرح ليتعامل مع الثقافة ككل متكامل» 
وليطرح وضع المثقف في البلاد العربية. وقد عمل 
اعتبارا من عام 2141/0 ولعدة سنوات» كمسؤول 
عن القسم الثقافي في صحيفة السفير اللبنانية» ثم 
أصدر اعتباراً من عام »١144١‏ بالتعاون مع الكاتب 
الروائي عبد الرحمن منيف» والناقد فيصل درَّاج» 
كتاباً دورياً بعنوان «قضايا وشهادات» (أعداد خاصة 
حول الحداثة والثقافة الوطنية وطه حسين). وعندما 
اختارته المنظمة العامية للمسرح لإلقاء كلمة يوم 
المسرح العالمي في عام 1497» كان هذا الموضوع 
محور الكلمة التي كتبها وقال فيها جملته الشهيرة (إننا 


محكومون بالأمل». بعد فترة من الصمت المسرحي»ء 
كتب في عام ١9/89‏ مسرحية الاغتصاب (صدرت 
عن دار الاداب فى بيروتء. .)١449‏ وهى فى 
الأصل مشروع إعداد لنص الكاتب الإسباني 
أنطونيو باييخو القصة المزدوجة للدكتور بالمي؛ 
لكنه كتب في ما بعد مسرحية تنجاوز النص الأصلي 
إلى خلد بعيد. وتفخلاث مسرجية الأغتصافي 
صيغها المتعددة عن الصراع الفلسطيني - الإسرائيل 
من خلال علاقة جدل بين فضاءين مسرحيين: 
فضاء إسرائيلٍ وآخر فلسطيني. تُعتبر هذه المسرحية 
نقطة تحوّل على مستوى المضمون والكتابة المسرحية. 
وقد تعمّق هذا الاتجاه الجديد فى الكتابة فى 
المسرحيات الخمس التي كتبها بعد ذلك. ْ 
نات 


من أهم مسرحيات المرحلة الأخيرة في حياة 
ونوسء وكان يعاني خلالها مرض السرطان» 
مسرحية منمئمات تارخية (صدرت في كتاب 
«روايات الهلال». عددآذار/ مارس» القاهرة 
2164.© وقد استغرقت كتابتها سنوات عديدة. وهى 
حصار تيمورلنك للمدينة. وفيها يطرح الكاتب عبر 
ردود الأفعال على هذا الحصار (الذي بذكن يشكل أو 
بآخر بحصار بيروت عام )١19487‏ مواقف مختلفة تمثل 
رات ا ا 00 من 
لدان في مشل هذء الظروف. اوهو في هذا الخص 
السرد والمشاهد الممثلة» ب 0 
تاركاً الكثير من الأسئلة مفتوحة للاحتمالات. وقد 
أثارت هذه المسرحية عند صدورها نقاشات حادة. 
.»)١9446(‏ ومسرحية أحلام شقية شسة شقية (1996): وقد 
صدرت جميعها عن دار الآداب في بيروت. وتتميز 
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هذه المسرحيات بنقلة نوعية وفرادة في الطرح. 
فالكاتب في هذه النصوصء يُدخل البُعد الإنساني 
بكثافة كبيرة من خلال التركيز على وضع الفرد 
وكيانه ضمن الجماعة. وهو يرسم صورة الإنسان 
في المستوى الاجتماعي الظاهري وفي المستوى 
الفردي المكبوت» ويطرح مدى التقاطع والتنافر بين 
هذين المستويين» والتغيرات والتحولات التى تطرأ 
قل الإنشان ععدما يعي هذ الناض اول أت 
يتخطاه. في صيف عام 1945., وبعد صدور 
مسرحية ملحمة السراب التي تعالج فكرة التقدم 
والتحول الذي ينتج منه على المستوى الاجتماعي» 
انتقل إلى نوع جديد من الكتابة حاول فيه تخطي 
الجنس الأدبي والممنوعات الاجتماعية والكتابة 
الواقعية إلى نوع من الفانتازيا الخلاقة, التي تسمح 

للمكنونات الداخلية ا ير ب 
وذلك للتعبير عن الحياة والموت انطلاقاً من معاناته 
الخاصة. ويعتبر نص رحلة في مجاهل موت عابر من 
النصوص التي لا يمكن تصنيفها في نوع محدد. 
كما نصوص أخرى كتبت في هذه المرحلة. 


في عام 17 » كتب ونّوس قبيل وفاته. 
مسرحيته الأخيرة الأيام المخمورة. التي قد تكون 
تتويجاً لكل ما سبقها؛ ففيها يعمّق مستوى البحث 
في الكتابة المسرحية وإمكانات التعبير في المسرح» 
حيت ماسقال الكتابة مجالا لطرح قضايا 
إنسانية وذاتية. كرم سعد الله ونوس في محافل 
عدة. أهمها مهرجان القاهرة للمسرح التجريبي في 
مصرهء فى دورته الأول عام 289 وفي 
المسرح في دورتها الأولى. وصاروت أعماله الكاملة 
فى ثلاثة مجلدات عن دار الاهالي بدمشق» ثم مرة 
ثانية عن دار الآداب. وقد تُرحمت مسرحياته إلى 
كثير من اللغات الأجنبية» ونُشرت» كماتم 
عرضها في كثير من البلدان العربية والأوروبية. 


"7 مسرح نجيب سرور 
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يُعتبر مسرح نجيب سرور (19175 - )1١9178‏ 
مشكلة أو إشكالباً» "بسع أنه يكيو أسعلة كقزر 
لعل إجابات بعضها تقود ‏ بالضرورة - إلى حياته 
القصيرة العاصفة: حين عاد إلى القاهرة ‏ بعد 
تسكع طويل في موسكو ثم بودابست - في 
4 »؛ وجد جميع أبواب الحياة الثقافية المصرية 
مفتوحة أمامه على مصاريعها: مؤلفا ومخرجا وممثلا 
وشاعراً وناقداً ومعلماء لكن إمكاناته قعدت به 
دون التحقق في هذه المجالات كلها. ولو صم أن 
نفصل ‏ ولو للحظة ‏ بين الكاتب وما يكتب» 
فلن يصح هذا أبداً بالنسبة إلى نجيب سرور؛ إذ 
كان يعبّر عمّا في ذاته بالكلمات والسلوك معاء 
ولعل تعبيره بالسلوك كان أفصح وأكثر دلالة من 
الكلمات» بل لعل هذا السلوك صنع كثيراً من 
الضجيج حول قيمة الكلمات. 

كانت المصاك هن سااحتى انها ميرور 
نجاحاً أكثر من الأعوام التالية عليها؛ ففي عام 
4 أخرج كرم مطاوع عمله الأول ياسين 
ومبية» فأصاب نجاحاً كبيراًء وفي العام نفسه 
ترجم وأخرج بستان الكرز لتشيكوف. وفي 
6 أخرج مسرحية أ.ب. لناظم 
حكمتء. ووابور الطحين لنعمان عاشور. وفي 
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فاروق عبد القادر 


١‏ أخرج له جلال الشرقاوي أشهر 
أعماله آه يا ليل يا قمر... وفي العام التالي أخرج 
له كرم مطاوع يا بهية وخبريني.... 


أما السبعينيات. فقد شهدت مظاهر 
الاضطراب في حياة سرور وأعماله: في عام 
1١/1‏ قدم «المسرح القومي») مسر حيته قولوا لعين 
الشمس. . . كان سرور قد تعاقد على إخراجها 


كذلكء» وبداً «بروفات العمل» مع مجموعة بارزة 
من ممثّلي هذا المسرح. وفجأة اختفى تمامأء 
واضطرب العمل حتى تقدم أحد شباب المسرح 
آنذاك ‏ وهو المخرج الراحل توفيق عبد اللطيف - 
لإنقاذ الموقف وتنفيذ النص. وفي هذه الأعوام 
نفسها اضطرب سلوك سرور اضطرابا شديداء 
فعرف الطريق إلى مستشفيات الأمراض النفسية 
أكثر من مرة» وفى ١91/50‏ كتب عمله الأخير منين 
ا ال ا 


يمكن القول إن نجيب سرور استسلم لتلك 
الدائرة التى أغلقها حول نفسه من الإحباط 
والعناوان الريك إل الذائف. وكات طيعيا أن تططضل 
معظم سهامه» وأن يرتد كثير منها إلى صدره. 
ونجد في كتابه حوار في المسرح )١1979(‏ غبار 
المعارك التي خاضها دفاعاً عن أعمالهء وهجوما 
يستخدم جميع الأسلحة ‏ المشروعة وغير المشروعة 
- ضد كل من سوّلت له نفسه التصدي لها بنقد أو 
مناقشة. لقد حشد سرور ضلده الأعداء» ثم خرج 
إليهم عاري الصدر فأثخنوه بالجراح. وألجأوه إلى 
الجدار» مع كأسه و«..أمياته» ينتظر الخلاص 
الأخيرء ولم يتأخر طويلاً: رحل سرور في آب/ 
أغسطس 219178 وهو في السادسة والأربعين. 
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حين رحل سرور ثرك حمسة نصوص 
منشورة»ء هى: ياسين ومهية 2)١970(‏ آه يا ليل يا 
قمر 2)١9378(‏ يا ببية وخبرينى »)١9314(‏ قولوا 
عون امسن (1910): ومدين أجبيه نامن 
.)١191/6(‏ وفى ما بين العامين ١497‏ ول219491 
أصدرت 35 الكتاب» أعماله الكاملة في أربعة 
مجلدات» اثنان للمسرحء واثنان للشعرء وأضيفت 
إلى هذه النصوص ثلاثة أخرى : الحكم قبل المداولة 
(يقول عنها محرر هذه الطبعة: عصام الدين أبو 
العلا» إن نجيب كتبها في ما بين العامين ١951‏ 
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و1455, وأنه تقدم بها إلى المسرح القومي 
فرفضتها لجنة القراءة «لضعف مستواها الفنى») فى 
العام »)141١‏ والذباب الأزرق (يقول عنها 
المحرر: «قرب منتصف شهر شباط/ فبراير 
,0١‏ أنبى نجيب سرور كتابة مسرحية الذباب 
الأزرق. . لصالح منظمة التحرير الفلسطينية عقب 
أحداث أيلول الأسودء وقد أخرجها بنفسه لفرع 
منظمة التحرير الفلسطينية فى القاهرة» ومنعتها 
الرقابة آنذاك)» ثم ملك الشحاتين» وهي إعداد 
عن أوبرا الشحاذين للشاعر المسرحي الإنكليزي 
جون غاي (4)1777-1744. التى اقتبسها 
برتولد بريخت (1103-1848) في عمله الشهير 
أوبرا القروش الثلاثة» ومن هذه استوحى سرور 
عمله (أخرجه جلال الشرقاوي» وعرض في العام 
91/1١‏ وثمة نص أخير بعنوان الكلمات 
المتقاطعة. نُشر بعد صدور الأعمال الكاملة. 
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مهما كان عدد النصوص التي كتبها سرورء 
ثم نُشرت في حياته أو بعد موته» تبقى السمات 
العامة فى مسرحه واحدةً» تتردد كأنها بصمات 
الأصابع: 


© في أربعة أعمال منها يرتبط ب «ياسين 
وبهية». وأبادر إلى القول إنهما اسمان شحنهما 
سرور بدلالات من عنده. ولا علاقة لهما 
بالأسطورة الصعيدية التي تدور حولهماء وليسا 
رمزين لأشياء أخرى تقف وراءهما: «ياسين وببية' 
هما فلاحان من قرية «بهوت»» وهي الحكاية 
القديمة: الإقطاعي يسلب الناس أرواحهم 
وشرفهم.ء فيتمرد الفلاحون وبهاجمون قصره 
ويشعلون فيه النارء فيلقى ياسين مصرعه.. 
«وتظل الغابة تزحففا..)2 وفي «يا ليل يا قمر) 
تبقى بهبية مخلصة لذكرى ياسين حتى جاء «أمين) 
فأحبته وسافرت معه إلى حيث يعمل في 


معسكرات الإنكليز بالقناة» ويلقى أمين أيضاً 
مصرعه فى المعارك بين الجنود الإنكليز والعمال 
فى 00 . وفى «قولوا لعين الشمسر") 
تتابع ببية الحياة مع ولديها #ياسين» و”أمينة؛؛ ومن 
أجلهما ترفض الارتباط بثالث هو ١عطية»)»‏ فتدفعه 
برفضها لأن يذهب إلى العمل في السد العالي» 
ليعود بعد أن قُطعت ذراعه» تركفو ادم 
ياسين وأمين يحذرائهاء وتحاول هي تحذير الجميع 
فلا تلقى سوى السخرية» ثم تحدث هزيمة ١9571/‏ 
لتكون هي تحقيق النبوءة» فهما إنما كانا يحذرانها 
من 05 حزيران/ يونيو! 


تلك هي «العظام العارية» أو ما يمكن أن 
نسمّيه «الإطار العام» الذي تدور فيه الأعمال» أما 
نسيج هذه الأعمال» فصياغة ميلودرامية للأحداث 
والمواقف والكلمات» وغنائيات طويلة هى خليط 
من المواويل والألفاظ العربية والعامية» وهجائيات 
حادة» وإحالة إلى أحداث من تاريخ مصر 
القريب» ونقد الواقع على نحو مرّأْ بهدف الحصول 
على استجابات ساخنة من جمهور الصالة. 


ولعل الاقتراب من «قولوا لعين الشمس» - 
التي عُرضت عام 1917 أن يكون دليلاً: إن ما 
سقته من أحداثها لا أهمية له بدون شيئين: هذا 
النقد السافر والساخر لبعض وجوه الفساد فى 
الداخل؛ يعكسه «عطية)» في علاقته بزملائه 
ورؤسائهء وامهية» في حيرتمها أمام بعض رجال 
البوليس. و«ياسين» الابن فى ما يراه حوله فى 
عمله. هذا النقد كله يدور عرق ممحور واحد: إن 
الجميع لا يبالون بغير مصالحهم الشخصية» وكلما 
زاد المسؤول رفعة وعلواًء زاد انتهازية وقدرة على 
المراوغة. ولعلنا لو خلصنا المسرحية منه ‏ وهو 
يتردد على ألسنة الشخصيات كلها بالكلمات نفسها 
ما بقي منها الكثير. الشيء الثاني هو الدفاع المرير 
عن الذات» والانزلاق إلى تبرير أفعالها (إن 
شخصية «المغني») - وتكاد تكون الفصل الثاني كله - 
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لا ضرورة لها في نسيج العمل كلهء ولا تؤدي 
سوى هذا الدور). 

© نظرة ثانية إلى آخر النصوص التي كتبها 
سرورء وهو امنين أجيب ناس» (عُرض في عام 
6 من إخراج مراد منيرهء أدى الدورين 
الأولين محسنة توفيق: ممثلة ومغنية أحياناء وعلي 
الحجار: مغنياً وممثلاً أحياناً) قد تكون دليلاً آخر: 
النص في فصول ثلاثة؛ ينقسم كل منها إلى عدة 
مشاهد» غير أن العمل كله مشهد واحد مسترسل 
مثل حمل استطرادية متتالية» يتخذ له رابطاً شكلياً 
في حكاية ١«حسن‏ ونعيمة»» ويبدأ بالعثور على جثة 
حسن طافية على النيل أمام إحدى القرى» 
والمشاهد التالية كلها تنويعات مختلفة على بحث 
نعيمة ‏ التي تحتفظ برأس حسن - عن الحثةء 
وتلتقي ‏ خلال رحلتها هذه بالحوريات 
والفلاحات والمراكبية وراعي غنم وفلاح يعمل 
على الشادوف وجنود مصريين عائدين من العلمين 
يقودهم ضابط إنكليزيء وفلاح كهل يعمل على 
الطنبورء وجماعة من الفلاحين المشنوقين على 
الأشجار وعمال معلقين على المشانق أمام أبواب 
المصانع. وطلبة يُفتح الكوبري تحت أقدامهم. 
وتظاهرة تنادي بالاستقلال التام أو الموت 
الزؤام... إلخ. وفي المشهد الأخير تنصح 
الحوريات نعيمة بأن تدفن رأس حسن, فلا أمل 
في العثور على الحئة» فتقوم نعيمة بدفنها في طقس 
احتفالي» بعدها تنصح الحوريات لها بالعودة إلى 
بلدها كي تبدأ حكايتها من جديد. 

مرة ثانية: تلك هي «العظام العارية»ء. 
ولا أهمية لها بدون الملاحظات التالية: 


إن حسن ونعيمة مجرد إطار لكنه يحقق 
للكاتب أكثر من هدف : ما دام البطل مغنياً» فمن 
حقه أن يجعل من العمل "ثبتاً» بالأغاني الشعبية 
المصرية الشائعةء من أغاني العمل إلى أغاني 
الطوائف إلى أغاني الأطفال والأفراح والبكائيات. 


ومن الجانب الآخرء فإن مصرع حسن يتيح له أن 
يرفعه إلى مستوى الرمز: من أوزوريس القتيل إلى 


ورغم أن سرور حاول أن يضفي على رحلة 
نعيمة في البحث عن جثة حسن مسحة أسطورية» 
بل قالها صراحة إنها روح مصر الهائمة تبحث عن 
جسد تتجدد فيه (في مشهد الساحرات تقول 
إحداهن عن نعيمة: «هى هى.. إيزيس.. 
عارلة مغرو ف امسو حفر ]ملك ا عل 
الربيق ينا مصري: + الله )+ إلا أنه يرح هذه 
المسحة بالإحالة إلى أحداث عرفها تاريخ مصر قبل 
عام :١4655‏ العودة من العلمينء وهزيمة 
فلسطينء. وفتح الكوبري على الطلبة في 
التظاهرات ...١947‏ إلخ. والحقيقة أن الماضي 
الذي يقدمه سرور لا يمت إلى الحاضر بأية صلة» 
لكنها محاولة لجر هذا الماضي جراأ وإحيائه في 
الحاضر. فمن كانوا قاهرين لم يعودوا قاهرين ومن 
كانوا مقهورين لم يعودوا مقهورين» كما استقر في 
وعي سرور قبل الخمسينيات» فأين هم الآن 
الإنكليز والباشوات والإقطاعيون وعمال التراحيل 
والوسايا والفلاحون الذين لا يأكلون سوى 
«المش»؛ يزرعون القطن ويبقون عرايا لأن الإنكليز 
يحملونه في المراكب؟ . 


وإنني أخشى أن أقول إن صورة الشعب 
مهينة إلى حد كبير: هذا مشهد كامل نرى فيه 
فريقاً من العمال. وآخر من الفلاحين يتعاطون 
«المنزول» و«الحشيش) ويدور بينهم حوار فاقد 
لكل وعيء. متعلق بلون فظ من «قافية العُرزا 
وكولمة الفيكاعة فبترا هو" الالقاط :روفي المشهين 
العان شاشر ة “الذي يدوو بين العمال. يمرل واحن 
منهم: «كلنا لابسين برادع». ويقول الثاني: 
«الغريبة كل واحد من الغنم يقول عن التانيين 
إنغهم غنم.. يبقى مين هم الغنم.. ولا فين؟' 


فيجيبه زميله: «إحنا برضه .. وده اعتراف مش 
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شتيمة..2. هذا كله من ناحية. من الناحية 
الأخرىء لا نرى فى العمل «ثوّاراً»» لكننا نرى 
مشنوقين معلقين على الأشجار وبوابات المصانع» 
وأحياء داعين إلى اليأس الكامل. الشخصيات كلها 
- في تكرار مضجر للأفكار بل والكلمات ذاتها - 
ترسم صورة شعب مقهور أشد القهرء راسف في 
أغلال الإنكليز والباشوات والسادة والعمدء ما 
انتفاضة حتى تجهضء. إن هب الفلاحون عُلّقَت 
جنثهم على الأشجارء وإن هب العمال علقت 
جثثهم على أبواب المصانع (هل حدث هذاء 


تبقى قضية الشكل» وهى قضية ذات أهمية 
كبيرة في ما كتبه سرور للمسرح. فمنذ عرض 
عمله الأول «ياسين ويهية» عام ١956‏ كان حتى 
أكثر الكتاب والنقاد حماسة للعمل وإشادة به 
مختلفين حول «شكله»» متفقين على نفيى صفة 
«المسرحية» عنه. كان هذا شأن محمد مندور ومحمود 
العالم ووحيد النقاش وسواهم. كذلك كان الأمر 
حين عرضت «يا ليل يا قمر) في الأيام الأخيرة 
من عام 215951 وكان جانب مهم من الاستجابة 
الجماهيرية التي لقيتها المسرحية راجعاً إلى المناخ 
الذي أعقب الهزيمة (في حين يؤكد سرور نفسه 
أنها مكتوبة قبل الهزيمة بحوالى السنة» حوار في 
المسرح. (ص 2))72 وقد ألح الذين تعرضوا لها 
فى تأكيد غلبة «السرد» على «الحدث والجوارا» 


قضية الشكلء إذنء أو فلنقل «النوع» 
المسرحي الذي ينتمي إليه ما كتبه نجيب سرورء 
كانت دائماً مو ضع خلاف وجدل» والرأي عندي 
إذا نحن تجاوزنا أزمة التحديث الدقيق 
للمصطلح». التي يعانيها نقدنا الحديث كلهء الأدبي 
والمسرحي على السواء ‏ أن ما كتبه سرور للمسرح 
كان بلا شكل على الإطلاق. لن تجد لعملين 


الشكل نفسه» وسيختلف حظ الأعمال من 
التماسك. وهي لا تقدم ‏ في أفضل الأحوال - 
سوى «مادة خام» تتيح للمسرحي - ومن ثم 
للملتقى - أن يَسقِط عليها ما يشاءء وأن يُشكلها 
كما 57 وأن يسحبها وراءه إلى حيث يريد. 


وجه المفارقة أن هذا ما يستهوي حفنة من 
شباب المسرحيين و«دراويش» نجيب سرور. 
جوهر هذه «المادة الخام» وهو عندي جوهر 
مسرح نجيب سرور هو رفض الواقع المعيش 
رفضاً كاملا ومطلقاً. إنه ليس الرفض القائم على 
تعقّدها وتشابكها وجدلية حركتهاء وتقييم الثقل 
النسبي لهاء وإدراك أهمية كل منها في صراع 
وعبثئي شاملء يدين الواقع وبهجوه فيقذع في 
«... أميات» نجيب سرور يوافقونني على أنها 
تعبّر عنه كما لا يعبّر عنه أي من أعماله التي 
لحظات من معاناة الشعب المصري» تنتمي - في 
معظمها إن لم نقل كلها إلى واقع ما قبل عام 


١و‎ 


والباشوات وسادة الأرض والوسايا وعمال 
التراحيل. 


مصر عنده ليست بشراً من لحم ودم وهموم 
ومشكلات وأشواق وتطلعات وتقدم ونكوص» 
الكنها رمور ملكة وجي اتغيمة فيقة) ومواويل 
وأغنيات فولكلورية. إننا لا نرى عنده ثوارا 
ومناضلين أو عاملين من أجل واقع أفضل أو حتى 
حالمين بمثل هذا الواقع بقدر ما نرى مشنوقين 
ومهزومين ويائسين ومخدرين غارقين في الهذر. 
مقلدين صاحبهم في التلاعب بالكلمات وإبدال 
الحروف. 

الثورات عنده دورات مقفلة تنتهى دوماً إلى 
الهزيمة» هبات وانتفاضات تمضى فى طريق ذي 
اتجاه واحد: «موجة تركب على موجة.. هوجة 
تركب على هوجة. . ثورة تركب على ثورة.. دور 
ودورة.. كل مرة عرابي واشنق. . ولا صدرع 
المنافى. . ولا زق الجثئة تمشى. .4ء كأن الإنسان 
ليست نواه ولاح ادرو هينات اللحيهة 
وثوراته المقهورة! 


تلك أهم الأفكار انشيج تتردةذ: في أعمال 
لجيب سرور» وهي العللامات الفارقة في مسرحه. 


7 مسرح وليد إخلاصي 


ات 


يتميّز الأديب السوري وليد إخلاصي بغزارة 
الإنتاج وتنوعه؛ فقد كتب القصة القصيرة والرواية 
والمسرحية والمقالة والبحث النقدي» وصولا إلى 
السيرة الذاتية. وهو يُعتبر من أقطاب الليبرالية» الأمر 
الذي جعله يكرّم من قبل أعلى الجهات في وطنه 
سورية» كما من قبل مهرجانات فنية عربية عدة. 
أبرزها «مهرجان القاهرة الدولي للمسرح التجريبي». 
وليد إخلاصي أديب تأملي بقدر ما هو واقعي 
وتعبيري. إنه ينطلق من العبثء أو من الدائرة 


ات 


ولد وليد إخلاصي في الإسكندرونة عام 
5 لأسرة حلبية»؛ وكانت دراسته الجامعية 
للزراعة في الإسكندرية ‏ مثل الروائي لورنس 
دوريل والشاعر كيفافي. عمل وليد إخاللاصي 
موظفاًء لكن تلك الازدواجية بين عمل وظيفي 
لا علاقة له بالأدب وكتابة يومية بدأب وغزارة» 
انادف مزلية إخلامتي الكسي يحيلة الوددس 
الزراعي استقلالية وتحرراً من ممارسة الكتابة بدافع 
الحاجة المادية» وليضفى على ممارسته الأدبية حرية 
إاراعية خريلة زاذها أله كان كانيا عفرأ الباشية 
الفكرية» ولا ينتمي إلى أي حزب من الأحزاب 
السياسية». ويقتصر انتماؤه الوحيد إلى الوطن. 


١1١ا/١‎ 


لم يبدأ وليد إخلاصي حياته الأدبية من حلب 
أو حتى من العاصمة دمشقء, وإنما بدأها من 
بيروت» المكرسة للشهرة الأدبية انذاك» بإصداره 


وليد إخلاصي 


مجموعته الأولى قصص ,.)١977(‏ التى تتضمن 
ستاطة :عنوام نمدا ستظل تصاحن حادم 
طوال عمرهء وهي الجمع ما بين مضمون البساطة 
المصحوب بشىء من الدهشة» وشغف التجريب 
في الشكل نتيجة نزعة تعبيرية جارفة. 

منذ ذلك الحين وحتى عام 235٠١4‏ يستطيع 
القارئ أن يحصي ٠٠‏ كتابأ نشرها وليد إخلاصي»ء 
وهي انتل ماحل ينها اتمنال #كالسليظلة وان 
كانت تنأى عن مفهوم تنويعات على لحن واحد. 
ونجد لدى الكاتب تارةً نزعة إلى الفلسفة» وتارةً 


أخرى نزعة إلى التحليل النفسي» وتارةً ثالثة تأثراً 
بالموسيقا والفن التشكيلي. وفي جميع الأحوال» 
يمكن ملاحظة تميّزه بالجانب الأخلاقي» سواء في 
مضامينه أو في أسلوب تعبيره الأدبي؛ فحتى 
غتلها تتطرق ميكانه إلى الناطق الخريدة اسيناسة 
من حياة شخصياته» نجده يتجنب عامداً استغلال 
إمكانات الإثارة الجنسية. ربما تعاني دهشته هو 
نفسه أمام نقائض الوجود المتراوحة بين التعسف 
السياسي والكبت الاجتماعي من جهة. والسمو 
والإبداع الفني والحب من جهة أخرى. هذا هو 
الخيار الصعب الذي عليها أن تواجهه قبل أن يفرد 
الموت عليها عباءته. لذاء يجد القارئ في أدب 
وليد إخلاصي إحساسا مرهفا بالموت» وهو لكسر 
قشرة العبث والتفاهة والموت الفعلي والمجازي معاً. 


ربما ترتسم لدى القارئ فكرة مسبقة مفادها 
أن مسرح وليد إخلاصي يشبه مظهرهء بأناقته 
التبيظة: بقلنوله الشهين: بذهنه المتو قل ودماتته 
الدائمة. لكنه سرعان ما سيكتشف أن إخلاصى 
انلق عا واحة: من مرمرع سبد فياتة امير 
عنوان سبعة أصوات خشنة. وسيكتشف أيضاً أن 
تلك المسرحيات تنوس بين شاعرية/ واقعية في 
رصدا خياة إنسانية متنامية نحو التحرز والتغيير» 
وخشونة/ تعبيرية في تصوير صراع عبثي يبلغ حد 
الدموية والعنف. عبر هذا الصراع؛ نشهد وعيا 
حادا لتحول المجتمع» إنما بطرح شفاف يتوق دائما 
إلتشايك القمون الخرى يشكال فى درك 
وتؤاء أضات التكان] اللسود يي المكى والمشترء 
أم أخطأه. فإنه يذكر لوليد إخلاصي شرف 
المحاولة. إن الصراع في معظم مسرحياته ينتهي إما 
بتراجيدياء وإما أن كوميدياه تصبح سوداء حتى ولو 
كانت حافلة بالنكات؛ إذ إن النهاية نادراً ما تكون 
مبهجة سعيدة تدعو إلى الاطمئنان والاستقرار. من 
ناحية أخرى» نلاحظ أن مسرح إخلاصي ليس 
ذهنياء» كما قد يعتقد بعضهم»ء إلا في ماندرء 
وغالباً على صعيد الأسلوب وحده. فمنذ بدايات 


١١ا/؟‎ 


نادراً لدى أدبائناء تمتزج فيه الفكاهة بالنقد 
الاجتماعي والسياسي اللاذع» أكثر من المسرح 
الذهني. وحينما يترافق ذلك مع نزوع إلى 
التجريب» نصبح أمام توجه أقرب إلى نشجيب 
محفوظ ويوسف إدريس. منه إلى مسرح توفيق 
الحكيم» الذي يتشابه ظاهراً مع إخلاصي بتنوع 
وتعددية الأساليب والمدارس» باقتباساته وتأثره 
هو فكري عبر رحلته الطويلة مع الفن. 


كت 


تضم مسرحيات المرحلة الأولى عدة عناوين» 
هي: القدر يحك رأسه .)١151509(‏ والديب 
40 »© وهذا النهر المجنون .)١1580(‏ ولعل 
المسرحية الأخيرة أقرب مسرحيات وليد إخلاصي إلى 
أجواء أنطون تشيكوف» وأكثرها واقعية. ولكن 
واقعيته هنا لم تكن خشنة تَامأًء فهي واقعية خداعة 
بطبيعيتهاء لأنها تتضمن شاعرية ورُقياً في لغة 
الحوار. وربما يكون وليد إخلاصي هنا قد تأثر ليس 
بمسرح تشيكوف نفسهء بل بقراءته عن أسلوب 
إخراج ستانسلافسكي لتلك المسرحيات بنزعة 
طبيعية» سواء عبر التمثيل» أم عبر استخدام مؤثرات 
شديدة الواقعية كزقزقة العصافير ونقيق الضفادع, 
متناسياً أن ذلك أثار آنذاك تهكم تشيكوف اللاذع. 


يضمن إخلاصي الكثير عن الأصوات والروائح 
في إرشاداته المسرحية» لكن حواره المقتضب والبليغ 
يذكرنا بمسرح اللامعقول. وببواكير تشيكوف. 
المشكلة الكبرى الوحيدة التى جعلت «هذا النهر 
المجنون» تنأى عن إنجاز تشيكوف المسرحي. هي أنه 
يكاد لا يوجد فيها_مثل جميع مسرحيات تلك 
المرحلة ‏ «نص تحتي» (160-طا8)» أو ما يسمّى عادة 
«الحوار الكامن بين السطور». كل شيء يقال ويفصح 
عنه بلغة الحوار» وقليل جداً هو المضمر كفعل درامى 
يحالف المنطوق من الكلام. إن إخلاصي بهذا أكثر 


قرباً من ليليان هيلمان فى الثعالب الصغيرة. «هذا 
النهر المجنون» تبقى أنضج مسرحيات الكاتب المبكرة 
نسبياء ضمن التيار الذي سبح فيهء طامحا إلى ارتياد 
شطآن أكثر حداثة وتجريباً. 


تُعتبر الأيام التي ننساهاء التي قدمها (مسرح 
الشعب» فى حلب. نقطة فاصلة/ واصلة بين 
مرحلتين. إنها مسرحية وطنية» واقعية المحتوى» 
تعبيرية الشكل» تدور حول الذكريات. تحمل 
مسرحيات المرحلة التالية عناوين تدل على هوية 
جديدة تماماً مقارنة بما سبقهاء وهي: السماح على 
إيقاع الجيرك؛ من يقتل الأرملة؛ سهرة ديمقراطية 
على الخشبة؛ كيف تصعد دون أن تقع ؛ الصراط ؛ 
وفرح شرقي. في هذه المرحلة؛ انعكس بعض 
تأثيرات برشت» وأخذ إخلاصي يستخدم تقنية 
الجوقة أكثر فأكثر. هنا أيضاًء بدأت تظهر سمات 
كانت خفية وحيية في بواكيره» وهي سمات رجل 
مسرح حقيقي» يضع عيناً على الأدب. وعيناً على 
متطلبات الخشبة بهدف التواصل مع أعرض 
قطاعات الجمهور العادي». وذلك عبر محاولة توفير 
صيغة مسرحية تمزج الجد بالهزل. والفكر 
بالتسلية» والفلسفة بالفرجة. 


ولكنء "ما هو الكلم المتشوه للبسرية؟ لنثرة 
لشخصيات وليد إخلاصي العاملة في المسرح. من 
غرج وكاتب وومثلين» تعحدث علّنا نعثر على 
الإجابات بألسنتها. يعالج إخلاصي بلغة مسرحية 
راقية موضوع الفن ظاهراًء إنما يعالج من خلاله 
أيضاً أبعاد الحياة الإنسانية بأسرهاء من خلال 
وجهة نظر ثورية» إنما بدون التخلي عن الحكمة. 
لأن توجهه كمؤلف توجه فلسفي واع؛ يحرص 
على تجنب التمرد الفوضوي. إنه يمسك العصا من 
الوسطء. لأن مفهوم الثورة لدى وليد إخلاصي 
كان منذ زمن مبكرء وقبل انهيار إمبرطوريات 
الشعارات والرأي الواحد. هو الثورة التي تنشد 
«(إعادة البناء1» وليس الهدم فحسب. 


١1١/7 


2:4 


المرحلة التالية هي مرحلة النضج والاكتمال» 
بحيث تضم مسرحيات متعددة المذاهب. لكنها 
تشترك في توفر الشرط المسرحي والإتقان» 
مسرحيات مثل مقام إبراهيم وصفية (9181١)؛‏ 
إطلاق النار من الخلف (984١)؛‏ أنشودة الحديقة ؛ 
أوديب: مأساة عصرية., وأخيراًء ليلة العمر 
القادم , وهي ليست تنويعات على لحن واحد. بل 
مَتل كل منها تجربة فريدة ومتميزة. 

(مقام إبراهيم وصفية» قصة حب بريء بين 
شاب طحان وابنة شيخ الجامع. ويفرق إخللاصي 
فيها بين نقد الدين ونقد أدعياء الدين» فيقدم لنا 
الشيخ والد الفتاة كرجل متنور» يتقبل الحق حتى 
ولو خالف أعراف المجتمع. جدير بالذكر أن شدة 
إقناع الأحداث في قصة الحب المأساوية هذه بلغت 
حداً جعل بعضهم يسأل جاداً عن مكان مقام 
إبراهيم وصفية في حلب. بينما الحكاية متخيلة من 
أساسها. في مسرحية «مقام إبراهيم وصفية» قفزة 
نوعية من حيث نضح الدراما. ثمة إيقاع مدهش 
كامن في تنوع المشاهد وسرعاتهاء كما تستدعي 
المسرحية التمثيل الواقعي المتقن عل نمج 
ستانسلافسكي» لأول مرة منذ زمن طويل» لتعيدنا 
الدنةاطات مجلامي الشجيرل فين التراسية 
والتعبيرية. إنها تضع 7 أيدينا نموذجاً عربياً سورياً 
لتراجيديا على نسق تنيسي وليامز» آرثر ميلرء 
كليفورد أوديتس» وليام إنج وغيرهم من أقطاب 
الواقعية الأمريكية. إنما بموضوع ونكهة محليين. 
كما أشيد بالنفحات الصوفية في حوارات العشق» 
وأثني على تنوع مستويات لغة الحوار جزئياً حسب 
ثقافة الشخصيات وبيئتها وموقعها الاجتماعي. وإن 
كمه انض مويدا جو العامة لتقن والعظة فى 
حوارات «أبو الروس» و«أبو الكيف» وسواهما 7 
زبانية السوق والممنوعات. 

أما مسرحية «إطلاق النار من الخلف؛»» فهى 


رائعة صغيرة» لأنها تجمع بين البناء المتين» 


والشخصيات المتنوعة» والدلالات الرمزية» فضلاً 


عن عنصر التشويق. تبدأ المسرحية بصبية هاربة من 
جماعة تطاردها لتلتجئ إلى بيت عريق» الأب فيه 
مُقعد. وله ثلاثة أبناء شبان: واحد مستهتره 
والآخر ضابط مسرّح») والثالث متدين. وتتردد 
شخصيات على البيت محاولة اختطاف الصبية» 
ويتبارى الشبان في إظهار ودّهم أو التعبير عن 
غرامهم لها وحمايتها. وينشب بينهم صراع» ينتهي 
برصاصة من الخلف تقضي على الصبية» بينما 
يحمّلهم الأب المسؤولية وهو يشعر بالعجزهء ويتبرأ 
من أبنائه الذين لم يحسنوا الدفاع عمّن لجأت إليهم 
وطلبت حمايتهم. وإذا قرأنا أسماء الأبناء الثلاثة 
قراءة رمزيةء سنجدها: «الأمين»؛» «١معاويةاء‏ 
و«المهدي». فهل تكون خلفية هذه المسرحية 
البوليسية ظاهراً سياسية في العمق؟ هل يرمز 
البيت العتيق إلى الوطن الكبير؟ من هو الأب الذي 
أقعدته السنون فأسدى الوعود. لكنه عجز عن 
حماية الصبية اللاجئة إلى كنفه؟ ثم. من يمثل 
أولئك الشبان؟ وهل يمكن أن تكون الصبية رمز 
لفلسطين؟ وأخيراًء ألا يمثل مصرعها بطلقة من 
الخلف في الختام خيانة للقضية عن عمدٍ أو إهمال؟ 


ك 


لا بد من التوقف عند تجربة وليد إخلاصي 
المسرحية الغنية والمتنوعة» وهي طويلة وذات 
اتجاهات متعددةء بدأت أيضاً ‏ كالرواية والقصة 
القصيرة ‏ من المسرحية الاجتماعية/ الوطنية» 
وعبرت بمرحلة نقد الفساد والانتهازية والوصولية» 
وللامست موضوعات إنسانية/ شاعرية» واستلهمت 
من التراث العالمى» ووصلت إلى طرق دروب 
الطليعية. وتُعتبر مسرحياته «الأيام التي ننساها»ء 
«هذا النهر المجنون»» «الصراط)»ء. «سهرة ديمقراطية 
على النشبة24 «(مقام إبراهيم وصفية»» «إطلاق النار 
من الخلف»» «أوديب» واسبعة أصوات خشنة» من 


١7/4 


الآثار التأسيسية في مختلف اتجاهات المسرح السوري. 
ويجد المرء في أفضلها مزيجا جميلا بين الواقعية 
والرمزية» يتخذ مصداقيته من خلال مهارة المؤلف 
على الإقناع بالشخصيات أو بمجازية المواقف 
الاجتماعية التي نسجها خياله الخصب. 


لعل العنصرين الأهم في تجربة إخلاصي عبر 
حمسين سنة من العطاء هحما: أولاء إنه ظل وفيا 
لنزعته التجريبية» وثانيأء أنه بقي مخلصاً للمدرسة 
التعبيرية. وليد إخلاصي علمٌ من أعلام الرواية 
والقصة القصيرة والمسرح في سورية. إنه أديب 
رارج بين التشاؤم والتفاؤل في رؤيته للحياة؛ 
منطلقا من مفهوم العبث المحيط بالوجود الإنساني» 
وبظل الموت الحائم حول البشرء بدون أن يغفل 
الكفاح من أجل قيمة ماء هي الحب تارةٌ 
والكرامة تارةً أخرى» والحرية تارةً ثالثة» والبقاء 
مرة رابعة. عندما يخسر بطله غالباً» يكون عمل 
إخلاصي تراجيدياً» وحتى عندما يصل إلى لمسة 
كوي حور جايات عر عبات إل كرميننا 
سوداءء أو ملهاة ‏ دامعة. أحياناً» تكون نهايته شبه 
مفتوحة» ونجده ينحو نحو الرمز المحرض من 
خلال ختام محبط يدعو للأسى والرفض. وتتفاوت 
مسرحياته في الأشكال» فبعضها شعبي التوجهء 
وبعضها ذهني» بحيث تخاطب الأول جمهوراً 
عريضا من عامة الناس» بينما تتوجه الثانية إلى 
النخبة المثقفة. في جميع الأحوال» يجد القارئ وليد 
إخلاصي رجلا حر التفكيرء نقي الضميرء يقف 
ضد عقلية القطيع؛ وضد حكم المؤسسة» ليكرس 
إبداع الفرد وحقه في التعبير والاختلاف. ربما 
يحتج بعض القراء بأنهم يدهشون إذ يجدون فوارق 
فى اتجاهات أعماله ومستوياتها الفنية ومدارسها 
الأدبية» ص غيل يهم آنا الأكثر بين كات 
واحد. لكن سمة الدهشة هذه بالذات هى ما 
يستقطب اهتمام القارئ لاستكشاف الكتاب 
التالي» الذي يفتحه بذهن كصفحة بيضاء. غير 
واثق أين سيقوده إمتاع وإدهاش وليد إخلاصي. 


مسرح جوادا 


3-0 


مقدمة 


جواد الأسدي لمحرج وكاتب مسرحي 
عراقي» يُعدَ من أبرز من عملوا في المسرح العربي 
في الربع الأخير من القرن العشرين: ولا سيما 
على مستوى العمل على جسد الممثل والارتجال في 
أثناء التمرينات (البروفات) والتجريب إخراجياً. 
ونتيجة لنافيه المتعددة» القسرية منها والاختيارية» 
التي تجاوزت مدتها ربع قرنء كانت له بصمة 
واضحة لا تمحى في مسيرة العمل المسرحي في 
كل محطة من محطات زمن المنفى» سواء عمل في 
دمشق مع مسرح اتحاد نقابات العمالء أو مع 
المسرح الوطني الفلسطيني؛ أو مع المسرح 
القوميء أو في المعهد العالي للفنون المسرحية 
أيضاء أو فى عمّان والشارقة ومسقط وبيروت» 
بل :وجتى فى إسنباتيا:وإنطالنا,والسويد وابائياة 
حيك شاه نملاغ امن أعماله 'السيرحية الاق .من 
عشاق الفن المسرحي الجاد الذي يوقظ في البشر ما 
هو إنسانيٍ وجمالي. 


أولاً: الطفولة 
ولد جواد الأسدي عام ١947‏ في مدينة 


كربلاء جنوب غربي بغداد. وهي ذات أهمية 
دينية بالغة لدى أتباع المذهب الشيعي لكونها 


1١١/6 


مه 


سد 


0 


نبيل الحفار 


مرقداً للحسين بن علي وأخيه العباس» ولوجود 
عدد كبير من المدارس الدينية فيها. ولد الأسدي 


جواد الأسدي 


لأسرة من البرجوازية المتوسطةء. كان لأفرادها 
تأثير كبير في نشأته وتكوينه الفكري الماركسي - 
على نقيض ما يوحي به جو المدينة ‏ ولاسيما 
منهم والدتهء إضافة إن دور خاله الذي قرأ معه 
كتب التراث العربي والشعر والماركسية والأدب 


الروسي والسوفياتي المترجم إلى العربية. 


ترعرع الأسدي في هذه الأجواء حتى حصل 
على شهادة الثانوية العامة. أما على الصعيد البصري 
التشكيلٍ الغني والمتنوع. فد وفرت له مدينة 
كربلاء سنوياً طقوس التعزية الحسينية التي كان 
يؤمها «نحو أربعة ملايين متفرج في عاشوراءء 
يشاهدون ويشاركون فى طقوس إعادة واقعة 
الحسين. مشاهد أعطتني غلى كثيراًء وطبعت حياق 
وبصيرتٍ وعملي بصور أسطورية من اللذات 
والشهوات والخيول والجنون والمبارزات» والتي 
أسعى إلى إحيائها في كل لوحة من عمل 
المسرحي". 


انياً: المسرح والمصادفة 


لم يكن للأسدي حتى حصوله على الشهادة 
الثانوية أية علاقة مباشرة بالمسرحء بيد أن معدل 
علاماته في الثانوية لم يؤهله للانتساب إلا إلى 
كلية الفنون الجميلة. وشاءت المصادفة أن يدخل 
امتحان القبول بجانبيه العملي والنظري ويكون 
أول الناجحين» وليخضع من ثم لدراسة المسرح 
في قسم التمثيل مدة أربع سنوات في العاصمة 
بغداد» حيث احتك بأجواء الممثلين والمخرجين 
والمؤلفين» وتدرب على أيدي كبار الأساتذة» 
مثل سامي عبد الحميد وإبراهيم جلال وقاسم 
محمد ويوسف العاني وجعفر السعدي وجاسم 
العبودي وبدري حسون فريد» وكثيرين آخرين 
من كانوا يشتغلون في المسرحء احترافاً أو 
هواية. وكانت بغداد حينذاك تضج بحركة أدبية 
وفنئية غنية بتنوعها في الأجناس كافة» وتحمل 
في ثناياها زخم حركة التحرر الوطني الاجتماعي 
والنهوض القومي العربي. وفي هذه الأجواء 
أخذت تتشكل شخصية الأسدي فنيا وفكريا. بيد 
أن ما يلفت النظر فى أثناء تلك السنوات هو أن 
الأسدئ 2 يكف سوا بل كان سظم 


١1١ا/لك‎ 


القصائد الشعرية وينشرها في الصحف والمجلات 
البغدادية. وعندما اختار أول مادة أدبية ليجعل 
منها عرضاً مسرحياً بإخراجه. كانت قصيدة نثرية 
للشاعر السوفياتي أناتولي شايكيفيتش بعنوان 
«العالم على راحة اليد». 


ثالثاً: الاحتراف واختيار الطريق 


بعد التخرج في أكاديمية الفنون الجميلة عام 
1417» انضم جواد الأسدي مباشرة إلى «فرقة 
مسرح الفن الحديث» في بغداد التي كانت تمثّل 
طليعة التجديد في المسرح العراقي على مستوى 
النصوص والتمثيل والإخراج» بريادة الكاتب 
والممثل يوسف العاني والممثل والمخرج سامي 
عنيه ييه والمخرج إبراهيم جلال. الذي كان 
أول من أدخل منهج برتولد بريشت في المسرح 
الملحمي إلى المسرح العراقي» علماً بأنه خريج 
الولايات المتحدة الأمريكية. شارك الأسدي في 
بعض عروضها ممثلآء لكن الفرصة لم تسنح له 
للبروز والتألق» فقد كانت روحه وعقله متوجهين 
نحو اكتشاف الأسس الإبداعية في التجارب 
الإخراجية المحيطة به» ولاسيما أن المخرج قاسم 
عمد غاد من ياسك و وى تلاك المرحلة الرسين 
لتجربته الجديدة اللافتة بدء! من عرض «بغداد 
الأزل بين الجد والهزل» الذي امتلك عناصر 
العرض المسرحي الأساسية الثلاثة: الإمتاع 
والإقناع والفائدة. 

مع حلول عام ١1917‏ كان جواد الأسدي قد 
حمل حقيبته مغادرا بغداد إلى العاصمة البلغارية 
صوفيا في منحة لدراسة الإخراج المسرحي. وكان 
من بين زملائه في الدراسة السوريان وليد الموتلٍ 
ونائلة الأطرش والفلسطيني حسن عويتي المقيم 
بدمشق. 

امتدت دراسته حتى عام 1987. حين 


حصل على درجة الدكتوراه بأطروحة بعنوان 


«المخرج المعاصر ومشاكل العرض المسرحي). 
ولا شك في أن سنوات إقامته فى صوفيا وفرت له 
فرصة حقيقية وواسعة للاطلاع على محتلف 
التجارب المسرحية, التقليدية منها والجديدة 
والحداثية وذات النكهة الشعبية الكوميدية؛ إذ 
كانت مسارح صوفيا في مطلع عقد الثمانينيات 
بوتقة انصهر فيها محتلف التيارات الغربية 
والشرقية؛ القادمة من فرنسا وإسبانيا وإيطاليا 
وإنكلترا وألمانيا وبولونيا وتشيكوسلوفاكيا والاتحاد 
السوفياتي وأمريكا اللاتينية» إضافة إلى الجهود 
اللافتة للمخرجين البلغاريين ذوي النزعة 
التجديدية الرامية إلى تجاوز قيود «الواقعية 
الاشتراكية» بمفهومها الضيق المتزمت» فتمحورت 
معظم محاولاهم في التجريب على التراث» 
ولاسيما على تراجيديات شكسبير. وقد صرح 
الأسدي غير مرة بأنه يرغب في العمل على مادة 
شكسبيرية بمنظور معاصر يقترب من رؤية البولونٍ 
يان كوت في كتابه المهم شكسبير معاصرنا. إضافة 
إلى ذلك» اطلع الأسدي خلال مرحلة صوفيا على 
مناهج متعددة في العمل على الممثل ومعه؛. فإلى 
جانب ستانسلافسكى طبعاً كانت حاضرة هناك 
ارت عزوتو فك وخابناويرفتك ويازياء» إعناقة 
إلى أحدث التطورات السينوغرافية في التعامل مع 
الفضاء المسرحي. 
رابعاً: المخاضات الأولى 

كان لا بد للأسدي» بغية استكمال الجانب 
العمل من أطروحة الدكتوراه» من أن يقوم ببعض 
التجارب التطبيقية ويرفق نتائجها مع بحثه النظري. 


وبما أنه لم يعد قادراً على العودة إلى العراق» 
لأسباب سياسية» توجه إلى دمشق بحثأ عن فرقة 
مسرحية يجعلها محتبراً لتصوراته وتجاربه 
وطموحاتهء فوجدها أولاً فى «الفرقة المركزية 
لاتحاد نقابات العمال في 1 وأعضاؤها من 
الهواة الذين يفرغهم الاتحاد قرابة شهرين من 


1١ 1١ا/ا/‎ 


اعماليم نويا لقزوري عل الحيق الترعي الذي 
سيشاركون به في المهرجان المسرحي العمالي 
السنويء ويحتمل أن يجولوا به على بعض 
التجمعات العمالية في حقول النفط أو في مناجم 
الفوسفات أو غيرها من التجمعات العمالية. ولما 
كانت سورية آنئذ ما تزال تعيش زخم امكل 
الاشتراكية وأخلاقياتهاء كان لا بد لمن يعمل مع 
أحد مسارحها الرسمية» كالمسرح العمالي» من أن 
يمعو ادكه رترجيها لقنو خض لتر 
عن مستوى وسائل التعبير. أما الأسدي الذي 
ترعرع في أجواء الماركسية والحزب الشيوعي 
العراقي» والقادم من بلد شيوعي كبلغارياء فقل 
قدّم للفرقة المركزية» على صعيد وسائل التعبير 
تحديداًء دفعاً جديداً. جعلها تبرز وتتألق كقدوة 
لحركة المسرح العمالي في سورية» على الأقل في 
المهرجانات السنوية. 

بين عامي ١98٠‏ و 198 قدم الأسدي مع 
الفرقة المركزية أربعة عروض أعدّ أو كتب 
نصوصها بنفسهء وهي الحقارة عن نص حدتٌ في 
إركوتسك للمسرحي السوفياتي ألكسي آربوزّف» 
ونص حكاية زهرة الذي ألفه بنفسهء وتألق 
ومصرع عامل عن نص العام على راحة اليد الذي 
سبق أن قدمه فى بغدادء والاستثناء والقاعدة 
للألماني عي وواضح من انتقاء الأسدي 
لنصوصه أنه كان يركز على قيم نضالية محددة» 
منها أن يكون موت المناضل حافزاً للآخر لبدء 
مرحلة جديدة ومختلفة من حياته» ومنها دور المرأة 
العاملة والمناضلةء إضافة إلى تعرية الفساد 
والانتهازية. 

كانت تجربة الأسدي مع الفرقة العمالية 
المركزية ذات فائدة للجهتين معاً. فمن ناحية 
تطور مفهوم الممثلين والممئلات الهواة لحماليات 
المسرح ودوره الاجتماعي س خلال تعاملهم مع 
محرج أكاديمي ملتزم فكريا بالقضية العمالية» 


ومن ناحية ثانية تبين للأسدي قصور التعامل مع 
مثلين هواة عن تحقيق التصورات والطموحات» 
على الرغم من كثرة الحلول الإخراجية الجمالية 
التي استخدمها. 


خامساً: الأسدي والمسرح الفلسطيني 


كان قرار الأسدي بأن ينتقل للتعاون مع 
«المسرح الوطني الفلسطيني» حاسماً لأسباب 
متعددة» أولها الموقع الوطني الحساس للقضية 
الفلسطينية عربياً. وثانيها توافر إمكانات إنتاجية 
وممثلين ونمثلات محترفين» وهو ما يساعد عللى 
تحقيق الكثير من الطموحات الفنيةء وثالثها 
الابتعاد عن بيروقراطية التعامل الإداري في نقابات 
العمال» ورابعها الانفتاح على آفاق عربية أرحب 
من المهرجانات العمالية ذات الطابع المحلي الضيق. 
وكان الأسدي خلال السنوات الماضية يتابع أعمال 
المسرح الفلسطيني مشاهدة وقراءة» ومن هنا يُفهم 
قوله: «مر المسرح الفلسطيني في فترات اعتمد 
خلالها على الخطاب الدعائي الإنشادي المباشر 
جداً. فحاولتٌ طيلة ١54‏ عاماً من عملي فيه أن 
5 هذا الصوتء وأنقل هذا المسرح الغني إلى 
الإحساس والإيحاء»ء فركزت على الإنسان عوض 
التركيز على الشعارات» وعملت على استنباط 
مشاعره بدل أن ينطق بما يريده الآخرون). 


يمكن القول إن السنوات الطويلة التي 
أمضاها الأسدي مع المسرح الوطني الفلسطيني في 
دمشق هي التي أوصلت خبراته إلى مرحلة النضج 
بخوض غمار التجريب وتنويع الأدوات التعبيرية» 
سواء عندما يخرج نصوصاً لآخرين أم نصوصاً من 
تأليفه. والمهم هو أن معظم هذه الأعمال عغرضت 
في المهرجانات وخارجها أمام جمهور عربي متنوع » 
وكانت موضوع مناقشات حادة» بعضها فني 
مفيدء جعل المخرج يراجع نفسه من حيث أدواته 
التعبيرية وانسجامها مع مقولة العمل الفكرية» 


١1١78 


وبعضها الآخر سياسي تذروه الرياح. والملاحظ 
عبر هذه المرحلة أن تعامل الأسدي مع مفردات 
السينوغرافيا والمؤثرات الموسيقية والصوتية قد 
تطور كثيراً. 

بدأت تجربة الأسدي مع المسرح الوطني 
الفلسطيني بعرض ثورة الزنج عن نص معين 
بسيسو الشعري في مهرجانيٍ دمشق والرباط 
المسرحيين عام .١484‏ ثم قدمء بترجمة الراحل 
سعد الله وتوين الغائلة. تويك للمجري إسطفان 
أوركيني حول العسكرية بمفهومها الفاشي. ثم 
كتب وعرض أعراس» ورقصة العلم, والمجنزرة 
ليعود عام ١18‏ إلى نص ونوس الاغتصاب المعد 
عن القصة المزدوجة للدكتور بالمي للإسباني أنطونيو 
بويرو باييخو. لكن الأسدي لم يقتنع بنص ولوس 
حسبما قدمه في دمشى» فأعاد صياغته وعرضه 
بنهايتين مختلفتين في مهرجان القاهرة التجريبي. 

بعد مرور سنوات على تجربته الفلسطينية 
مسرحياء رأى الأسدي أن بعض عروض تلك 
التجربة» مثل الأعراس» و«رقصة العلم'» وخيوط 
مسيرته. كما رأى أن تعامله مع الممثل حينذاك كان 
يتصف غالباً بالعنف بغية الضغط عليه كي يفجر 
كرامنة عد أنه توس في الذرية الأخيرة إن أن 
اك اباد في اناه العمرييات مين المخري 
وممثليه هو الوسيلة الناجعة لتحقيق الهدف البعيد 
المنشود. 


سادساً : مع المعهد العالي والمسرح القومي 
في عام ١9854‏ صار جواد الأسدي أحد 
مدرسي التمثيل في المعهد العالي للفنون المسرحية 
بدمشق» فتولى تدريس طلبة السنة الرابعة» واختار 
لهم للفصل الأول نص سعد الله ونوس المبكر 
الفيل يا ملك الزمان» ولتخريجهم في الفصل الثاني 
مغامرة رأس المملوك جابر لونّوس أيضاً. وعندما 


نجح العرض ولفت إليه الأنظار» تبنّاه المسرح 
القومي» فأجرى عليه الأسدي بعض التعديلات 
تتعلق بالمقهى الشعبي والحكواتي» ومنح دور جابر 
للممثّل فايز قزق الذي أداه بحرفية عالية» ومشى 
معه من ثم في مسيرة إبداعية لافتة إلى جانب 
ممثلين سوريين أكاديميين وفلسطينيين آخرين 
مقيمين بسورية. 

اعندما كان الأسدي يعمل مع العمال الهواة» 
إلى تمارسة الضغط على الممثّل كي يقدم له النتيجة 
المطلوبة للمشهد. صحيح أن هذا الأسلوب قد 
علم الممثلين الانضباط لكنه لم يعلمهم كيفية 
البحث في ذواتهم عما هو ضروري للدورء إضافة 
إلى كونهم أناساً بسطاء غير مثقفين. أما مع طلبة 
المعهد.ء فقد اختلف الحال كليا؛ فالطلبة موجودون 
العلوم الرديفة والأدب والفنون» ودور جواد معهم 
دور معلم مرب وليس محرجا. وإعلانات أعمال 
تحرج الطلبة تقول: أنجز العمل بإشراف فلان 
الجديدة» غيّر الأسدي أسلوبه» ومن هنا توطدت 
لسنوات طويلة. 


وفي عام ١9857‏ أنجز الأسدي مع المؤسسة 
الريكئية«المشرع القومي" عرضاً مهماً يمكن أن 
يُعد عملا عربيا بحق. فصاحب نص ليالي الحصاد 
هق الصدرق مود دنات )ومن أغذه بالمسكية 
الشامية وبما يتلاءم مع البيئة الريفية السورية هو 
الناقد السوري نبيل الحفارء وأخرجه العراقي 
جواد الأسدي. وصمم له السينوغرافيا اللبناني 
غازي قهوجيء وكان الممثلون والممثلات من 
سورية وفلسطين والأردن. وكان أول عرض يمخترق 
حظر استعمال العامية في المسارح الرسمية السورية 
ويُفتتح به مهرجان دمشق العاشر للفنون المسرحية. 
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وهو عمل بعيد عن هموم السياسة والقضايا 
الكبرى» ويعتمد على لعبة المسرح داخل المسرح 
والتمسرح في تقاليد «السامر المصري»)» فظهر فيه 
جلياً التحول الذي طرأ على أسلوب الأسدي فى 
التعامل مع الممثل وجماليات الفضاء المسرحي 
وإمكاناته المختلفة. 


سابعاً: مرحلة التجوال 


بعد مرحلة الاستقرار النسبى فى سورية» 
ونحو نهاية عقد الثمانينيات» قرر الأسدي البحث 
عن آفاق عمل جديدة» فانتقل إلى الأردنء وحقق 
هناك عرض "المجنزرة»» وبدأ مع نبيل المشيني 
مشروع الكنز والبحر. لكنه لم يشعر بالاستقرار» 
فتوجه إلى الشارقة» ونفذ هناك عرض مقهى بو 
حمدة؛ ثم عرض ليالي أحمد بن ماجد في مسقطء 
وعرض ماندلين في أبو ظبي» ثم عرض أنشودة 
المطر هناك أيضاً. لكنه كان كلما فكر في المشاريع 
الكبيرة يلجأ إلى بيروت أو يعود إلى دمشق ليختار 
تمثليه أو ممثلاته»ء وهكذا ظهرت عروضه الكبرى 
التى توجت نضجه الفنى والفكري والجمالي؛ كما 
في تقاسيم على العنبر عن تشيكوف, والخادمتان 
عن جان جينه اللذين أحدثا ضجة كبيرة فى 
الأوضاظ: الحعبة العويه إعداثة طبع إل عرض 
حمام بغدادي الذي ألف نصه وعرضه في دمشق 


وبيروات. 


وبعد احتلال الأمريكيين العراق» حاول 
الأسدي العودة إلى وطنه» وبدأ بمشروع «مسرح 
جلجامش» فى بغداد» واستقطب له عدداً لا بأس 
به من خريجات وخريجي الأكاديمية وبعض 
اللعناتدوين سن أور وناو نيه أن مسرا فقدان 
الأمن» والقتل الطائفى المتبادل» حالا دون نجاح 
المشروعء, فعاد الأبجدي إلى روات تحيكة أسس 
في عام ٠٠١‏ المسرح بابل» في شارع الحمراء 
ليكون مؤسسة فنية متعددة الإنتاج في المسرح 


والرقص والموسيقى والفنون التشكيلية وورش 
العمل». وافتتحه بعرض نساء السكسوفون الذي 
اقتبسه بتصرف كبير من بيت برناردا آلبا للإسبانٍ 
ف.غ. لوركا. 

حاز الأسدي خلال مسيرته الفنية كثيراً من 
الجوائز والتكريمات في مهرجانات دمشق وقرطاج 
والقاهرة المسرحية» كما حصل في عام ٠٠١5‏ على 
«جائزة الأمير كلاوس» الدولية في هولنداء وفي 
عام ٠٠١‏ على «جائزة موريكس دور في بيروت 
عن عرض انساء السكسوفون». 


نشر الأسدي في دمشق وبيروت عدداً من 
النصوص المسرحية» أهمها غير ما ورد ذكره آنفاً: 
نساء في الحرب (7١2)350؛‏ آلام ناهدة الرمّاح 
(00٠20).؛‏ فلامنكو(”١350)؛‏ وانسوا ملت - 
حصان الليلك .)3٠١١(‏ إضافة إلى مذكراته 
الشخصية بعنوان «سنوات مرت بدونك» 
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: وعدد من الكتب النظرية المهمة» مثل‎ ».)3٠١5( 
.)3٠١7( وحماليات البروفة‎ ,)١499( الموت نصاً‎ 


مراجع البحث 


الحياة المسرحية (دمشق): الأعداد: ١؛‏ 
1ك 95 لا 355ب لال وءة-١غ.‏ 


شاوولء بيول. المسرح العربي الحديث. 
8. 


باشاء عبيدو. مالك من خشب: المسرح 
العربي عند مشارف الألف الثالث. بيروت: رياض 
الريس للكتب» 1444. 


الحفارء نبيل. «المسرح العربي في قرن.1 الحياة 
المسرحية: العدد 59. .5٠١١‏ 


0 المسرح الشعري العربي في القرن العشرين 


مدخل 

المسرح في أبسط تعريف» ظاهرة فنية تقوم 
على لقاء مقصود واع بين ممثل ومتفرجء في زمان 
ومكان محددين» حول نص نحجسده الأول للثاني 
(بالتعبير اللغوي» أو بالتعبير الجسديء أو بهما 
معاً)» بهدف تحقيق متعة جمالية فكرية. 


والمسرح ظاهرة مركبة من فنون الأداءء وهو 
لا يتحقق كنتاج بصري/ سمعي إلا في عملية 
جماعية» تتضافر عبرها جهود مجموعة من البشرء 
منسجمة أو متقاربة في مشاربها وتوجهاتها الفنية 
والفكرية» ولا يتخلّق العرض المسرحي إلا على 
قاعدة اقتصادية توفر أكلافه». قبل أن يلتقى 
بالجمهور الذي يشكل الطرف الآخر في هذه 
المعادلة الثنائية. ْ 


وقد علّمنا التاريخ وأثبت لنا منذ البدايات أن 
المسرح لا ينهض ويزدهر إلا عندما يمر المجتمع 
بمنعطف حاسم في تطوره» يوطد أركانه وطنيا 
واجتماعيا واقتصاديا وسياسياء وهو مايتيح 
للحركة الثقافية بعامة أن تتفتح» ومنها المسرح. 
وهذا هو ما حدث مثلا عقب انتصار اليونانيين 
الكاسح على الغزاة الفرس في معركة سالاميس» 
أو عقب انتصار الإسبان على العرب في الأندلس» 
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نبيل الحفار 


على أسطول الأرمادا الإسباني الغازي. 


ونستنتج من تاريخ المسرح أن كبار كتّابه 
كانوا مفكرين فلاسفة يستتخدمون لغة الفن 
المسرحي لتجسيد فكرهم» وقد أجادوا في ذلك» 
لأنبم كانوا كذلك رجال مسرح يتقنون استخدام 
أدوات الفن المسرحى» ويعملون فى الوقت نفسه 
على تطويرها تلبية لطموحاتهم الفكرية والجمالية. 
وقد كانوا غالباً من فطاحل الشعراء» سواء نظموا 
الشعر المسرحي فحسبء أم في مختلف أنواع 
الشعرء أم في النثر الشاعري. ولنستدع إلى ذاكرتنا 
أسماء مثل أسخيلوس» سوفوكليسء أوريبيدس» 
ارستزنادي» سدكا ايدو راليانه عر لسرا 
فولتيرء كالديرون» دي بيغاء لسينغ » شيلرء 
غوته. بوشكين., ماياكوفسكي. إليوت» وغيرهم 
على سبيل الذكر لا الخحصر. 


أما بصدد المسرح العربي» الذي بدأ في شكله 
الحديث المستورد من أوروبا مع عرض مسرحية 
البخيل لارون النقاش في منزله ببيروت» فقد 
كانت انطلاقته امتداداً لأفكار عصر النهضة 
العربية» حملتها البرجوازية المدينية الناشئة على 
أكتاف مثقفيهاء من احتكوا بالغرب وأتقنوا لغاته» 
أو بالأستانة العثمانية المهيمنة»ء هذا إلى جانب 


انعلاك هسؤلاء معرفه واسعة بتراتهم الشعري 
والنثري» ووعياً كافياً بضرورات المرحلة التي يمر 
بها على مستوى الثقافة التنويرية. وفي إطار التوجه 
النهضوي عاد بعض المؤلفين للبحث في التراث 
العرربي وشخصياته عن لحظات مضيئة وطنياً 
وأخلاقياًء تعويضاً عن بؤس وتدهور الواقع 
وفسادهء وفي أحيان كثيرة أسبغوا على الشخصيات 
التاريخية ما ليس فيهاء بل بما يتفق مع تطلعاتهم 
وينسجم مع أفكارهم لاستنهاض الْشَاهِد وتوعيته. 
لكن لغة هذه النصوص كانت مغرقة فى فصاحتها 
وبعيدة بالعالي عن إمكانية تقبّل امهو العريض 
لهاء فبقيت فعاليتها محصورة في فتئة المثقفين من 
أبناء الطبقات الثرية أركن ذوق التربية الدينية. 
وإذا أضفنا إلى ذلك ما تمليه الفصحى» حسب 
مفاهيم تلك المرحلة فنياًء من تفخيم في الإلقاء 
والأداءء وبالتالي الابتعاد عن الواقع. لفهمنا 
انفضاض الجمهور عن هذه العروض. 


أولاً: البدايات الأولى 


كان أول من غامر وأقدم على نظم مسرحية 
شعرية مشرقي لبناني يدعى الشيخ خليل ناصيف 
اليازجى ركهم ١‏ _ كحلخطا) وكانت بعلوان 
المروءة والوفاء أو الفرج بعد الضيق» وهي مسرحية 
تاريخية استمد الكاتب مادتها من سيرة الملك النعمان 
سن م ل م 
اذ الكنتي الذي رهن ننييه للق القامان بدلا دن 
حنظلة» وهند ابنة النعمان التى رفضت ابن عمها 
قيس الذي اختاره لها الملك» لسوء أخلاقه وخسته. 
وقد صدّر الكاتب مسرحيته «بقصيدة بسط فيها 
الكلام على الأصول والأحكام الواجب مراعاتها في 
فن التمثيل» وأتم نظمها سنة 1875 في ٠٠٠١‏ 
بيت من الشعر العامرء وعمره إذ ذاك عشرون سنة» 
ومثّلها سنة 214174 وطبعت لأول مرة في المطبعة 
الأدبية فى بيروت سنة ١84854‏ فى 440 صء مرفقة 
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بالتقاريظ التى تليت فى الليالي الثلاث التى مثلت 
نبوا سن 11د اعد طبعهاشنة :فى 
مصر. واتمحذت هذه المسرحية أنموذجأ احتذاه 
كثيرون» منهم: نجيب ميخائيل في مسر حيته 
«الملك النعمان»» والشيخ محمد بصرة في مسرحيته 
«هند بنت الملك النعمان» التى أخذها عن مسرحية 
اليازجي». حافظ البازخجي قل وججدة البحر والقافية 
في المشهد الحواري الواحدء وتصرف في بحور 
الشعر العربي» مطوعا إياها لتلائم تنوع الحوادث 
واختلاف العواطف وتطورها. ولم يتقيد ببحر واحد 
شأن الكلاسيكيين الفرنسيين وأتباعهم. ولن نستطيع 
في هذه العجالة ذكر كل من ساهم في الشعر 
المرجي :قوع قرول شدركو قل زم كاك 
أعمالهم لبنات في تطوير حركة المسرح الشعري». 
ولا سيما على صعيد العرض والتأثير في الجمهور. 


في عام 21897 نظم أحمد شوقي (1878- 
5 أولى مسرحياته الشعرية وهو يدرس القانون 
في فرنسا. وفي إثر مشاهداته الكثيفة لعروض 
السرم العالي مناك» وكانت المترحية بعدران عل 
بيك أو فيما هي دولة المماليك؛ عالج فيها مرحلة 
حكم المماليك في مصر والفساد والاضطرابات 
وأجواء الدسائس» والظلم والاضطهاد الواقعين 
على الشعب المصري» واعتمد فيها أيضاً على خطي 
فعل متوازيين» أولهما تاريخي يرتبط بشخصية علي 
بك الكبير وانقلاب محمد بك أبي الذهب عليه؛ 
وثانيهما خيالي يتعلق بزواج علي بك من الجارية 
إقبال» وتوله مراد بك مها حتى اكتشافه أنها أخته. 
لكن الشاعر شوقي كان في هذه المسرحية متعثراً 
على صعيد نسيج الحوادث وتداخلهاء وكذلك على 
صعيد استخدام بحور الشعر بغير دراية مسرحية. 

وبعد أربعين عاماً عاد شوقي إلى نصه القديم» 
وأدخل عليه بخبرته الناضجة حملة من التعديلات 
في البنية الدرامية ورسم الشخصيات» فتراجعت 
الخطابية والغنائية لمصلحة الدراما والمسرحة. 


شد عوة» دتووي مع سافن تمادام رغ 
لشعره ومسرحه. فنظم حمس تراجيديات» ثلاث 
بيد تصعور سراما ا هي: مصرع 
و4ة4! في القاهرة) وقمبيز (طبعقف عام ١0١‏ 
ومثلت عام )١9*‏ وعلى بك الكبير 2))١975(‏ 
واثنتان تجسدان العواطف والأخلاق العربية» هما: 
مجنون ليل (طبعت عام ١‏ ومُثْلت عامي 
١0‏ و19”8١)‏ وعنترة (طبعت عام ؟9١)).‏ أما 
أميرة الأندلس» فهي مسر حيته النثرية الوحيدة. 
لحن شرق( يكنب معطم الكرإجيلاياء بل نظم 
ا أيضأ, ار ل فكتب 
)2 ا عام 2»)١97*‏ وفيهما 
تغيب الشخصيات التاريخية والأرستقراطية لتحل 


من الناحية الشعرية» تحتل مسرحيتا (مصرع 
كليوباترا» و«مجنون ليل» المكانة الأولى في إبداع 
شوقي» وفيهما أيضاً أفضل ما نظم في | 
الغنائي» في حين أنهما تعرضتا من الناحية 
المسرحية لنقد شديد حث الشاعر على إيلاء الجانب 
الدرامي المسرحي اهتماماً أكبرء مع التخفيف من 
انجرافه وراء الغنائية» فجاءت مسرحياته التالية 
لتدل على تطوره من الجيد إلى الأجود في اختمار 
تجربته الشعرية والمسرحية فى بوتقة واحدة. لكنه 
كان ين عارك سرية فعامره الاين اتنا روا 
النثر الذي يعكس الواقع ويجسدهء ولا سيما إذا 
كان بالمحكية» بينما اختار هو الفصحى وبحور 
الشعر العربي والالتزام بالقافية» وهو ما جعل 
تأثيره مقصوراً على النخبة من عشاق الشعرء حتى 
عندما تناول موضوعات معاصرة أقرب إلى 
الشعبيةء كمافى كوميديا«الست هدى»)» 
و«البخيلة». وبالتالي كان مصير أعماله كمصير 
أعمال إليرت الذي حاول إحياء تقاليد المسرح 
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الشعري الأوروي» فبقي للأجيال القادمة شاعراً 
ونُسي مسرحياً. 


ثانياً: تجارب متباعدة 


في أثناء تجربة شوقي الرائدة في مصر 
وبعدهاء مرت ببلاد الشام مجموعة تجارب متناثرة 
تمثل تنويعات مختلفة فى إطار المسرح الشعري» 
منها تجربة د. على ناصر فى مدينة حلبء. الذي 
قدم عام ١174‏ تراجيديا سلوى وتجربة معاصره 
عمر أبو ريشة )١19960 -١90:8(‏ فى المسرحية 
الشعرية الساخرة محاكمة الشعراء. ثم الوطنية 
التاريخية ذو قار »)١975(‏ وتجربة اللبنانٍ سعيد 
الحضارة الفينيقية/ اللبنانية. 


أما عزيز أباظة -1١844(‏ "“/ا9١).‏ الذي 
ترسّم خطى شوقي في المسرح الشعري» فقد 


عزيز أباظة 


الإسلامى إضافة إلى الأسطورة وواقعه المعاصر»ء 
محاولاً تجنب عثرات شوقي؛ فاحتك برجال المسرح 


ودرس أصول المسرح وقواعذه». لكنهبقيء 
ككتّاب المسرحية الشعرية العرب» أسير اللغة 
الغنائية الرصينة» وهو ما أبعده عن روح العصر 
وعن طبيعة الحوار المسرحي بين شخصيات حية. 
لقد ترك عزيز أباظة عشر مسرحيات شعرية» هي 
قيس ولبنى .)١4547(‏ والعباسة وشجرة الدر 
,)١9410(‏ وأوراق الخريف .)١9517(‏ وقافلة النور 
»)١969(‏ وقيصر(“1955١).,‏ وزهرة 2)١954(‏ 
عرض معظمها في مسارح العاهرة مرة واحدة لم 
تتكرر؛ إذ لم يجد فيها النقاد مسرحيا ما يشجع عل 
إعادة عرضها. 
ثالثاً: الخروج من الطوق 

في سياق تلك المرحلة» ظهر في المشهد 
التعري العرى ا« اتمحرا كا عن صمو الشعز 
التقليدي الراسخ» تمظهر في التحول إلى الشعر 
المرسل» لدى كل من جبران وأبو حديد وتُعيمة 
ودومط وغيرهم. وقد امتد هذا الانحراف إلى 
المسرحية الشعرية» كما في مقتل سيدنا عثمان 
»)١975(‏ وميسون الغجرية .)١417!(‏ وخسرو 
وشيرين ,)١9757(‏ وعبد الشيطان )١5977(‏ لمحمد 
فريدأبو حديد(845١1958-1١):‏ أو فى 


مسرحيات علي أحمد باكثير )١14394 - ١41١(‏ التي 
زادت على الثلاثين وصارت تُفتتح بها مواسم 
المسرح القومي في القاهرة منذ عام »١941‏ «لما 
فيها من مسرح بمعنى كلمة المسرح التي هي الحركة 
أساسا»ء وقد كان عربيا رائد بناء الحوار المسرحى 
بالتقعيلة الوادة» 'مقائراً بشعراءاللعة الإتكليزية 
ولا سيما منهم شكسبير. ومن أبرز مسرحياته 
أخناتون ونفرتيتى .2)١977(‏ وشيلوك الجديد 
(19544)» وإبراهيم باشا (1440): ومأساة 
أوديب .)١5594(‏ ومسمار جحا .)١110١(‏ وسر 
شهرزاد :2)١9657(‏ وشعب الله المختار ,)١965(‏ 
وهاروت وماروت (1477): والفلاح الفصيح 
:»)١1977(‏ والشورة الضائعة .)١919(‏ وقطط 


١ 


وفيران »)١591/57(‏ وإمبراطورية فى المزاد .)١91/9(‏ 
وجل من هذه العثاوين الذالة أن باكثين كان متنوع 
المصادر في موضوعاته؛ إذ عاد إلى تاريخ مصر 
القديم وإلى التاريخ العربي الإسلامي» كما غرف 
من معين الأساطيرء ومن الواقع السياسي الراهن. 
لا شك أن باكثير استفادء إضافة إلى ثقافته الترائية 
العميقة» من دراسته الأدب الإنكليزي» مثلما 
استفاد من مشاهداته المسرحية فى أثناء زيارته 
الدراسية الطويلة إلى فرنسا عام 21404 وزياراته 
اللاحقة إلى الاتحاد السوفياتي ورومانيا عام 21١9055‏ 
وطشقند عام .١916/‏ 


أما بصدد نجيب سرور 2)١99/8-1975(‏ 
فتكمن أهمية تجربته في المسرح الشعري في كونه 
شاعرا وممثلا ومخرجا مهما في الوقت نفسه. كتب 
سرور ست مسرحيات شعرية هي ياسين وبهية 
»)١955(‏ وآه يا ليل يا قمر 2)١978(‏ ويابهية 
وخبرينى (939١)غ2‏ وقولوا لعين الشمس 
(1900). وملك الشحاتين 2)١191/7(‏ ومنين 
أجيب ناس ,)١9125(‏ والأخيرتان بالمحكية 
القاهرية. ومايلفت النظر هو أن عروض 
مسرحياته حققت أكبر الإيرادات فى أكبر عدد من 
الأمسات» لك الرقابة التابيية كانت داتيا 
بالمرصاد. ومع ذلكء» يرى الناقد المسرحي فاروق 
عبد القادر: «يبدو ما قدمه سرور للمسرح 
محدوداً. . . فنسيج أعماله صياغة ميلودرامية 
للأحداث والمواقف والكلمات» وغنائيات طويلة 
مكرورة). 


تحتل تجربة عبد الرحمن الشرقاوي ١970(‏ - 
الوه 1 مكانة حاص فلن نطول المرسية المع 
بشبي ما انكل الشرنازي عل "عند الذكر 
اليساري الملتزم قومياً وسياسياًء وعلى مستوى 
جوت فيالتاريع العزي الأسثلاتي العضاديا 
وسياسياء إضافة طبعا إلى تطويراته الملموسة في 
فن تجسيد النص المسرحي الشعري بمفهوم 


الفرجة» كون المسرح أولاً وآخراً فنأ بصرياً/ سمعياً 
يقدم المتعة والفائدة معاً 


كتب الشرقاوي تسع مسرحيات شعرية هي : 
مأساة حميلة أو مأساة جزائرية (؟977١)»‏ والفتى 
مهران ,)١957(‏ ووطنى عكا ,.)١957(‏ وتمثال 
اللحزية 1451/7):::والحبين ثائراً والسين شهيدذاً 
(21959. وصلاح الدين: النسرالأحمر 
0 ») وعرابي زعيم الفلاحين (988١)غ‏ 
والأسير وسانت كاترين .)١986(‏ تتسم جميعها 
من حيث موضوعاتها بطابع النضال السياسي 
ضد الاضطهاد الخارجي والظلم الداخلي» وقد 
عرض معظمها ‏ عدذا «الحسين ثائرا» التى منعتها 
السلطات في عهد عبد الناصر ‏ على خشبات 
مسارح القاهة ولاقت أصداء إيجابية واسعة 
وتقريظ النقاد لها فنيا؛ فإضافة إلى رشاقة الحوار 
وتعبيره عن العوالم الداخلية للشخصيات 
الرئيسية» أبدى الشرقاوي اهتماماً كبيراً بحركة 
شخصياته وشخوصه على الخشبة وبتجسيد المكان 
والأزياء»ء بحيث يصير المشهد جذاباً بصرياء 
ولا تكون الشخصيات مجرد أبواق لأفكار 
المؤلف. 


وعلى الرغم من أن معين بسيسو -1١970(‏ 
14) قد نشأ وشب فى أجواء مصرية» فإن 
هاجسه الأول والروعينه فى كنا الشعري 
وللكوعي كان النفنة التلسطية والمنارقة من 
أجل تحرير الأرض. وفي صور مختلفة عبّر الشاعر 
عن هواجسه وتصوراته في مسرحياته الشعرية: 
ماباة جتفاراء وثورة الزنجء وشمشون ودليلة: 
والعصافير تبني أعشاشها بين الأصابع. 
والصخرة. رغنامية فقا كليلة ريق وقد 
صدرت كلها فى جزء من الأعمال الكاملة عن دار 
العودة عام 9 


١6 


المرسل كأداة تعبير»ء وإلى الإسقاط التاريخى لتجسيد 
حرا تكسن لحري لظ دس ييه 
الموضوع. وقد لاقت مسرحياتهء. ولا سيما منها 
«"ثورة الزنج»» اهتماما من قبل عدد من المخرجين 
المسرحيين العرب». فاخرجوها برؤى فنية مختلفة. 
تكن حشر 1 كن وده ناضية الع 
المسرحية» وهو ما اضطر مخرجي نصوصه إلى 


إعدادها للخشية من منظور مسرحى حديث» كما 


فعل المخرج العراقي جواد الأسدي مثلاً. 


لم تحل بلدان الوطن العربي من كثير من 
المحاولات الرديفة للجهود الأساسية في مسار 
المسرحية الشعرية؛ ففي فلسطين مثلاء هناك 
برهان الدين العبوشيء. وفي العراق معد 
الجبوريء وفي المغرب محمد الميموني» لي 
فاروق جويدة وحسين عل محمد الحسين» 
سورية عدنان ل ل 
البرادعي» وقد كانا كلاحما غزيري الونتاج 
طباعة» ولكن بدون تأثير ملموس في سياق 
الحركة المسرحية على صعيد العرض. أما سليمان 


ل لعيسىء» فإنه يت يتمتع في سورية بمكانة خاصة 
لتوجهه في مسرحياته الشعرية الكثيرة إلى جمهور 
الأطفال» عن طريق منظمة طلائع البعث وشبيبة 
الثورة. 


رابع : التتويج : صلاح عبد الصبور 


وضع الشاعر صلاح عبد الصبور ١9751(‏ - 
0١‏ ؛» منذ ديوانه الأول الناس فى بلادى 
»)١1400(‏ بصمته المميزة على القصيدة العربية؛ إذ 
حولها من الشعر التقليدي إلى الشعر الحديث. ومع 
تراكم إبداعاته حتى ديوانه الأخير الإبحار في 
الذاكرة .)١919(‏ توج رائدا من رواد حركة 
الشعر الحر في اللغة العربية» ورمزاً من رموز 
الحداثة. وكان فى شهادته لمجلة الآداب اللبنانية 
عام 75 قد كتب: «كنت أعتقد دائماً أن عُدة 
الشاعر هي رؤية شعرية حية» وثقافة معاصرة 
متأملة» أو بعبارة أوضح وجدان يقظ وفكر لماح 
مدرّب. والشاعر بحاجة إلى رضا الإلهين 
الأسطوريين ديونيزوس إله البداهة والإحساس 
المنطلق والنشوة المجنحةء وأبولو إله الفكر 
والتأمل والمعرفة. أما البداهة والنشوة فهما ظاهر 
القصيدة العظيمة» ولكن تحت هذا الظاهر باطناً 
عميقاً نافذاً. ولكىي يتيقظ وجداني أسلية نمسن 
للحياة... ولا أظن أن تجربة من تجارب الحياة 
الجميلة قد فاتتني. . . ولكي يتيقظ عقلي أسلمت 
لفتدى العام 'الكتب.ن ..«وزالفرق: بين الشناعن 'القذيم 
والشاعر الحديث في رأبق أن الشاعر القديم 
يعتنق موهبتهء أما الشاعر الحديث فعليه حين 
يطمئن إلى النغم في رأسه أن يصنع موهبته. وقد 
أعددت للشعر إلى جوار ذلك كله قدر ما 
استطعت من المهارة اللغوية» استمددتها من قراءة 
القرآن والحديث ومن التجوال في شعرنا القديم» 
ثم قلت لنفسي بعدتذ: يا نفسي اكتبي ما بدا 
لك.») 


١١45 


كان عبد الصبور منذ مطلع ستينيات القرن 
العشرين قد اختار المسرح أداة تعبير عن القضايا 
الفكرية التي تشغلهء ووسيلة تواصل فعالة مع 
المحيط الاجتماعي. وكان موقفه: «أنا لا أحب 
المسرح إلا شعرياًء ولا يعجبني كثيراً مسرح إبسن 
وأتباعه من الناثرين. وأعتقد أن مسرح إبسن 
الاجتماعي النثري. . هو مجرد انحرافة في تاريخ 
المسرح»؛ ما يعني على نحو غير مباشر أنه مطلع 
بعمق على تاريخ المسرح العالمي ومتذوق لروائعه؛ 
إضافة إلى ثقافة ضاربة الجذور في التراث العربي 
والإسلامي أدبياً وفكرياًء وأنه منفتح في الوقت 
نفسه على روح العصر وحتمية التطور خروجاً من 
الشرنقة أو الطوق لا فرق. 


كانت مأساة الحلاج )١914(‏ باكورة إبداعه 
المسرحي. وقد قال الناقد المسرحي فاروق 
عبد القادر في إثر عرضها في القاهرة» أنه يرى 
فيها: «الخطوة الواسعة التي خطاها المسرح 
والدراماء لا يمتزجان ولا يتميز أحدهما عن 
الآخرء بل يخضع إيقاع الشعر للخطة الدرامية» 
يحلقان عا أو مبطان ا وهي كذلك رجعة 
تقدمية لشخصية شعرية وتراجيدية متميزة في 
الشيء الذي قاده في بعض نماذجه إل الارتقاء 
بالشعر إلى عالم المسرح من خلال توظيفه توظيفاً 
عالياً يكشف عن بنيات فنية جديدة تراعي أهمية 
الصورة الشعرية وبُعدها الرمزي» كما تحرص عل 
خلق المواقف الدرامية عبر تحريك شخوص فاعلة 
والتركيز على صراعها الداخلي (الذي يجري في 
باطنها) والصراع الخارجي (الذي يتكفل بتسيير 
أحداث المسرحية)). 


بعد «مأساة الحلاج»» أبدع عبد الصبور أربع 
مسرحيات شعرية أخرى ذات أجواء تراجيدية» 
وهي ليلى والمجنون .)١4194(‏ ومسافر ليل 
.)١959(‏ والأميرة تنتظر .)١941١0(‏ وبعد أن 
يموت الملك (19177)» أثبتت البون الشاسع بين 
الشعر في المسرح والمسرح الشعري» بين أن يقدم 
الكاتب شعراً على المسرح وأن يقدم مسرحاً حديثاً 
تعقين أسابنا عل الكامة الشغرية: أو شعرية 
الكلمة؛. مستفيداً من أحدث التجارب المسرحية» 
كالتغريب البرشتي ولعبة المسرح داخل المسرح 
وتأكيد دور السينوغرافيا في المشهد والفعل. وقد 
كتبا ت. س. إليوت يقول: (إذا كتبت مسرحية 
شعرية فينبغى أن يكون الشعر واسطة ننظر من 
خلالهاء لا ديكوراً جميلاً ننظر إليه». وفي لغتنا 
العريئة مأك الطانية وم اقل الشعواة ايفين 


وعلى الرغم من بلوغ المسرح العربي عامة 
هذه الذروة في إبداع عبد الصبورء فإن ما أحاق 
بالوطن العربي منذ أوائل الثمانينيات من تحولات 
سياسية واقتصادية بتأثير العوامل الخارجية أولا ثم 
الداخلية» قد أدى إلى انكفاء الثقافة وتراجعهاء 
ومنها المسرحء إلى مكانة لا تحسد عليهاء وكاد نور 
المسرح أن ينطفى. 


١ ١1ما/‎ 
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7 المسرح الغنائي الرحباني 


كات 


بعد تجربة سيد درويش في إطلاق المسرح 
الغنائي في مصرء انتظر العرب نصف قرن تقريبا 
ولادة ثانية لهذا المسرح على يد الأخوين رحبانيٍ 
فى لبنان. وإذ اشتغل سيد درويش بإمكانات 
متواضعة في تأسيسه مسرحه من ناحية العناصر 
التقنية وغير التقنية» استطاع الأخوان رحبانيٍ 
استكمال المشروع بإمكانات أكبر وفي ظروف 
أفضل» خاصة فى ما يتعلق بالنص المسرحى 
وإكافة: الوسيتجث. الا ناته الأفبراضه اسار 
واعتماد الأوركسترا في صيغتها الأولى. 

والمسرح الغنائي الرحباني حلقة فنية لبنانية 


١١184 


هاشم قاسم 


وعربية لم تتوقف عند الموروث الموسيقي الشعبي» 
من حيث النص الشعري أو الشعبي أو الزجلي. 
الغناء والموسيقا خضعت لتغييرات أساسية تَثّلت 


اكات 


ذال السنيات جوية الزجبانيان عاصئ 
ومنصور بعدم توافر مدارس موسيقية عربية باستثناء 
الحالة المصرية» التى كانت تقترب من خصائص 


منصور الرحباني 


المدرسة. ولهذا كان على الرحبانيين أن يقوما بنقلة 
فنية كبيرة» أي الانتقال من التلحين العفوي 
والمناسبى وصيغة التخت الشرقى والغناء التطريبى 
القافدالضوارظ :إلى تشكل الفرقة الوسيفية بالمعنى 
الحديث, واعتماد التدوين الموسيقي الكامل لجميع 
النصوص الموسيقية» وبالتالي خلق الفرقة الموسيقية 
التي اعتمدت إلى حد بعيد قواعدالعمل 
الأوركسترالي. وبهذا حقق الرحبانيان أول قفزة 
نوعية وهي الخروج على الصيغة والطريقة 
التلحينيتين القديمتين اللتين كانتا دارجتين في عالم 
الموسيقا والغناء في معظم البلدان العربية» إن لم نقل 
كلهاء لأكثر من نصف قرن تقريباًء أي تلحين 
الموال والقصيدة والأزجال ونصوص الأغاني. 


على مستوى آخر قذم الرحبانيان اللحن 
المناسب لكل حالة تقدمها كلمات النصء 
ولممرعه التطو ين كيديا نعرم عل اكير 
أساسية» وبالتالي إيجاد العلاقة الدرامية بين النص 
والآخرء وبين السياقات الصوتية والغنائية. ويُمكن 
الإشارة فى هذا السياق إلى أنهما استخدما فى 
بعض أعمالهما الموسيقا التصويرية الدرامية التي 
تخدم السياق الدرامي للعمل. وتجلى هذا الأمر في 
موسيقا عملهما البعلبكية التي أدخلا فيها الآلات 
الجديدة» واعتمدا التوزيع الأوركسترالي الحديث. 


لم يصل الأخوان رحباني إلى مسرحهما 
الغنائي فور بدايتهما الفنية» إنما بعد مرحلة زمنية 
يتاغلات كل نخطوة فيها في تشكيل هذ المدرخ 
وبلورة ميزاته. وأولى الخطوات التأسيسية فى هذا 
السياق كانت مغناة راجعون عام .١1904‏ وإذا كنا 
نفضل الانطلاق من «راجعون» فلأنها كانت أول 
عمل يحمل مضموناً موسيقياً ودرامياً وبُعداً إنسانياً 
واسعاً. وبكلمات قليلة» شكلت «راجعون» مقاربة 
فنية صوتية غير مسرحية حملت درامية كاشفة لمأساة 
الشعب الفلسطيني. وفي كل حال. جاءت 


«راجعون» مختلفة عما عداها لغةّ شعرية وموسيقا 
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وتالكال تعبيرا دزاميا»'إ5 ابتعحدات عين البكائياث 
العربية والنصوص الحماسية أو الحزينة التى كان 
درج عليها الجزء الأكبر من الغناء العربي. 


من اراجعون»2: 

وقوفاً وقوفاً أها المشردون 

وقوفاً يا ترى هل تسمعون 
ويكمل النشيد الرحباني: 

بلادي زماناً طويلاً أذاك الغاصبون 
بلادي أطلّ قليلا فإننا راجعون 


إن «راجعون»ء؛ فى سياق رحلة التعبير 
الموسيقي» الذي هو جزء مهم في المسرح الغنائي» 
نص استثنائي من حيث دراميته في زمانه العري؛ 
إذ خرج غل الصيخة التلبيية الدارجة يداك ؛ 
أي تلحين الموال والقصيدة والقصيد والأزجال 
وغيرها. وهذا يعني أن الرحبانيين غلبا التعبير 
الفني الذي هو ابدام في المسرح الغنائي. وقد 
حدث ذلك با جمع بين الصوت البشري وإمكاناته 
مع المادة اللحنية. بمعنى آخرء استخدم الرحبانيان 
الصوت وسيلة تعبير لا وسيلة تطريب. أما صوت 
فيروز الذي حضر بقوة في الأعمال الرحبانية؛ 
فقندا كان خالة اسيقنائية لأنهافقلك أقضى 
درجات القوة في التعبيرء ومن هنا حضوره 
الطاغي في الإمساك بالتعبير في المسرح الغنائي 
الرحباني. وبالجملةء كان صوت فيروز بطبيعته 
صوتاً درامياً وتعبيراً درامياً. واستطاع الرحبانيان» 
في هذا الصددء إيجاد العلاقة العضوية بين الكلمة 
والمادة الموسيقية والصوت. ومن ثم تكريس 
التوازن إلى حدٍ بعيد بين الكورس والصوت المفرد 
والفرقة الموسيقية. أما الرقص وتشكيلاته المتحركة 
على المسرح» فكان أيضاً جزءاً من توليفة التعبير 
(رقصة الحرية في ناطورة المفاتيح). 

ورغم احتفالية الرقص الفولكلورية في 


أعمال الرحبانيين الأولى» فإن هذه الاحتفالية م 
تكن سوى نقطة لونا فيها مشهدهما المسرحي 
سواء أكان فولكلورياً أم غير فولكلوري. وفي هذا 
السياق» استفاد الرحبانيان من الدبكة اللبنانية 
كعنصر تعبير مشهدي واستعراضي. 


لم ينفصل الحوار كمادة شعرية أو كلامية» في 
المسرح الغنائي الرحباني» عن النغمة أو الميلوديا؛ 
فقد كان هناك إحساس عظيم بطبيعة اللحظة 
الدرامية المسرحية (جبال الصوان. ناطورة 
المفاتيح, أيام فخر الدين. . .). فمنذ هذه اللحظة 
كان يتولد الحوار الغنائي» أو المونولوغ الغنائي 
(فيروزء نصري شمس الدين» وديع الصافي. إيلٍ 
شويري» جوزف عازار.. .)»2 وتحضر الادة 
الموسيقية في حالة من التوتر الجدلية والتعبير 
القوي والقطع والوصل... 


-_-- 


أدى الحوار دوراً مهما في بناء المسرح الغنائي 
الرحباني» كما في أي مسرح غنائي. ويُمكن الإشارة 
إلى ثلاثة أنواع من هذا الحوار والعناصر الفنية : 

الحوار الغنائي الذي لا يلتزم الإيقاع 
الظاهرء والحوار الموفّع موسيقياًء والحوار الكلامي 
العادي. ولكل من هذه الحوارات حضورها الفني 
وخصوصيتها في المشهد المسرحي الغنائي». وفي 
الإشارة إلى أن الحوار الموقع هو شعر عامي موقع. 
كالأزجال بكافة أنواعهاء ومثال ذلك سهرة الحب» 
التى تعتمد الأزجال اللبنانية كمادة حوارية فيها. 


الحوار بما هو مادة تربط النص المسرحي 
بالوسيفاء فالمتريعة اتانيه الرجانية بورضيت 
وكتبت على قاعدة أنها ستلحن وعُؤْسَق. وهذا يسم 
جميع الأعمال المسرحية الغنائية الرحبانية. ومن 
المفيدء هناء تأكيد أن نجاح الأخوين رحباني في 
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مسرحهما الغنائي يعود بشكل خاص إلى أنهما كتبا 
ولحنا وصاغا معاً. وهذا ما جعل أي عمل وضعاه 
في سياق بيئة فنية واحدةء وطبيعة من نوع خاص 
أطلق كثيرون عليها اسم الصيغة الرحبانية. 
وبصورة أخرى؛ نجح الرحبانيان في 
مقاربتهما المسرحية الغنائية لأنهما موسيقيان 
وشاعران وكاتبان في آن واحد. ورغم هذه الميزة» 
فلا تخلو بعض أعمالهما المسرحية الغنائية من 
اللاتوازن بين المادة الموسيقية والمادة الكلامية. أي 
التوازن بين الشعري والموسيقي في المسرحية الغنائية. 
ومثال ذلك مسرحية #جبال الصوان؛ التي طغى فيها 
العنصر الموسيقي» ومسرحية الليل والقنديل التي 
طغى فيها العنصر المسرحي على الجانب الموسيقي. 
وهذا هو الممقصود باللاتوازن. لكن هاتين الحالتين 
شكلتا في الوقت نفسه قيمة فنية وجمالية عالية. 
استطاع الرحبانيان عاصي ومنصور في بياع 
الخواتم أن يحققاء بشفافية وضبط فني لافت» 
التوازن بين عنصري الموسيقا والمسرحء فكانت 
النتيجة عملا رائدا في المسرح الغنائي اللبنانٍ 
والعربي» من حيث إنهما أعطيا كل دور من 
الأدوار طابعه الموسيقي والصوتي. ومثال ذلك 
الاختلاف بين نلعيهة ضكرت الراجح» وطريقة 
تعبيره (في «بياع الخواتم»)» وصوت المختار الذي 
أعطي طبيعة موسيقية وتعبيرية أخرى. وهنا نضيف 
أن كل واحد من شخصيات «بياع الخواتم» كان 
يملك صوته الموسيقى الخاص» انطلاقاً من فرادات 
الأشخاص الصوتية التي استخدمها الرحبانيان في 
معظم أعمالهما. 0 ْ 
الوحدة الفنية التي لم تكن دقيقة في بعض 
الأعمال المسرحية الغنائية الرحبانية؛ إذ اختلط فى 
بعضها الدور المسرحي بالدور الاستعراضي. 
وتنضاف هنا مسألة مهمة. وهى أن هذه الوحدة 
تاتريشامن فيك اللاترارن سنن هوية اللكن 
وطبيعته»ء خصوصاً إذا عرفنا أن ملحنين (فيلمون 


وهبى مثلاً) أدخلوا ألحاناً إلى المسرحية الغنائية 
الرحبانية بدون أن تكون متسقة مع الهوية اللحنية 
الرحبانية. وهذا لا يعني إطلاقاً الانتقاص من قيمة 
اللحن الذي قدمه فيلمون وهبي أو غيره. ويندرج 
هذا الأمرء على المستوى الصوتي. ما قدمته المطربة 
صباح في بعض أعمال الرحبانيين التي أدت ببراعة 
وجمالية بارزتين» لكن من غير أن يكون صوتها 
متوائماً تماماً مع الأداء المسرحي ككلء» ومع الطابع 
الغنائي واللحني والموسيقي والمسرحي الرحباني. 


إن أيام فخر الدين عمل درامي كبير. أما المادة 
التاريخية فى هذا العمل» فكانت نقطة للمعالجة 
المسرحية الغنائية جرت في أثنائها الأحداث» 
وحضرت من خلالها شخصية البطل فخر الدين 
حاملة معها الرغبة في التقدم والتحضر. وبمجرد 
وضع فخر الدين في هذا الإطار» لا بد أن تكون 
المادة الموسيقية والغناتية متجاوزة للمألوف. وهذا 
يستدعي نسبة معيّنة ومقبولة من الملحمية التي توجد 
العلاقة الفنية العميقة بين الإطار التاريخى والمادة 
الموسيقية للوصول إلى الملحمية أو إلى درجة عالية 
من درجاتهاء وإلا فإن العمل لا يحتل مكانته الفنية 
الضرورية. مدخل «أيام فخر الدين» جملة قالها 
الأمير لعطر الليل (فيروز) بطلة العمل : «أنا السيف 
وإنتٍ الغنية» (الأغنية). وانطلاقاً من هذه النقطة» 
نمت درامية أحداث «أيام فخر الدين» من حيث 
المادة الموسيقية كمادة درامية» ومن حيث النص 
الكلامى والشعري والتشكيلات التعبيرية الراقصة. 


لا بدء هناء من تأكيد نقطة جوهرية في 
سياق الأعمال المسرحية الغنائية الرحبانية» وهي 
أنه منذ «بياع الخواتم» و«أيام فخر الدين» لم تؤد 
الموسيقا دور التابع للشعرء بل هي امتلكت 
ناصيتها وقدرتها على إقامة التوازن الفني بين الشعر 
والموسيقا. أما فى أعمال أخرى» مثل هالة 
والملك. فقد اتجهت الأمور إلى الميلوديا أكثر من 
بقية العناصر الأخرى المشكلة للمسرح الغنائي 
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الرحباني. وفي العمل المذكور آنفاًء قامت الموسيقا 
بدور مشرق كقيمة درامية ممتزجة بالعمل؛ لأن 
المسيقنا الرهوانة نسدها بتكت تعادلات 
الإحساس وترجمته وتجسيده في العمل المسرحي. 
وتجدر الإشارة إلى مسرحية الشخص التي يمكن 
وضعها في سياق المسرح الغنائي المتوازن» لأنها 
قامت على مادة درامية من حيث نصها تفيد بان 
القانون متحيز والعدالة مزيفة» بالإضافة إلى المادة 
الموسيقية والغناء وغيرهما. 


انطلاقاً من نصوص المسرحيات الغنائية 
الرحبانية كلها نصل إلى أنها جميعاء باستثناء 
الأعمال الفولكلورية فى البدايات» اتسمت 
بالدراماء وتالياً الجرأة ونقل الموسيقا اللبنانية» 
وحتى جزء كبير من الموسيقا العربية» إلى الدرامية. 
صحيح أن المسرح الغنائي الرحباني سار على حبل 
الشعرء إلا أنه مَسْرَحٌ موسيقاء سواء أكانت هذه 
الموسيقا شرقية عربية» كما في «الشخص» و(أيام 
فخر الدين». أم موسيقا الكنيسة اللبنانية» 
خصوصاً الموسيقا الكنسية الشرقية (الأرثوذكسية» 
وبعض السريانيات» والموسيقا الشعبية., أي 
موسيقا المجتمعات الزراعية والجبلية في فلسطين 
ولبنان وسورية» بالإضافة إلى الموشحات الأندلسية 
والمواويل المشرقية والأزجال بكل أنواعها). 


د 


يلفت أيّ متابع للعمل المسرحي الغنائي 
للرحبانيين أنهما من حيث الموضوع انتقلا منذ عام 
/ا6ة١‏ من مجتمع القرية إلى مجتمع المذينة» كما تدل 
اللأحداث التي جرت في مدينة «سيلينا» في «هالة 
والملك» أو في صح النوم والمحطة ولولو. حيث 
يختفي مجتمع القرية بمشكلاته كافة» وبفولكلوره 
وبساطته؛ ليحل محله المجتمع الذي تظهر فيه 
الإضرابات والمطالب الشعبية والتظاهرات. وما نريد 
تأكيده هو أن رزمة المسرحيات المذكورة استوحيت 


من مناخات المديئة وقضاياهاء وهذا أعطى الأعمال 
الرحبانية صفة البّعد الاجتماعي والسياسي من 
حيث النظرة الواقعية إلى الأحدات. زذا أقنها هذا 
الأمرء فإن الرحبانيين قدّما تجربة متكاملة بدأت 
بتراث القرية» وانتقلت إلى معالجة قضايا الأخلاق 
والقيم الخالصة» ومن ثم إلى مجتمع المدينة وقضايا 
الحكم والسلطة والقضاء. وبهذا قدم الرحبانيان تراثا 
موسيقياً وغنائياً ثرياً ومتنوعاً توزع من حيث طبيعته 
ومضمونه على مراحل متمايزة وتبعاً لمتطلبات كل 
مسرحية على حدة. من هنا يصح القول إن المسرح 
الرحباني أوجد عمارة فنية» وخاض غمار تجربة 
غنية حملت في داخلها الأحلام الشعبية البسيطة 
والطيبة» ورفعت من صوابية قيم الأخلاق» ومن 
ثم تصذت للدفاع عن الأرض وحقوق الناس 
ومجامبة السلطة الجائرة. 


لقد شكل تراكم الأعمال المسرحية الغنائية 
الرحبانية عاملاً أساسياً في تعلم الرحبانيين من 
تجارسماء بالإضافة إلى الانفتاح على التجارب 
والمخبرات والثقافات والتراث. وهذا جمع 
الرحبانيان في أعمالهما ثلاثة مستويات: مستوى 
الموهبة والإبداع الضروري واللافت» ومستوى 
الإفادة من الاطلاع على الثراث والموسيقا 
الشعبيين» والدراسة العميقة لمجمل العطاءات 
والابداعات الموسيقية الشرقية وغير الشرقية» ومن 
ثم صهر هذه العناصر في رؤية تحديثية وتجديدية 
ظاولت المسرح والمؤضيقا .+ . 

فالرؤية المضمونية والموسيقية التجديدية عندهما 
التقت مع قضايا المجتمع اللبناني والعري» فعبّرت 
عن جزء كبير منه. ولهذا اتسمت بتجاوز التقليدي 
والرتيب ذي البعد التنغيمي والتطريبي موسيقياء 
كما تجاوزت الراكد وتفاعلت مع الجديد. سواء 


أكان وطنياً أم سياسياً أم إنسانياًء خاصة في مرحلة 
امتدت من نكبة فلسطين وهزيمة حزيران/ يونيو 


مسرحيات الأخو ين رحباني 


أام فخ الدين 


17 مسرح زياد الرحباني 


1 


كتب زياد الرحباني أعماله المسرحية كلها 
بالعامية اللبنانية المحكية» وهي «اللغة» التي أدى بها 
الممتلوف أدوارهم قل المترم» وميوة هذه العانية 
الأولى أنها نحت نحو الهذر اليومي خصوصاً من 
خلال استعمال مفردات التداول الشعبى اليومى» 
أي مفردات الإنسان في الشارع؛ بالإضافة إلى 
التاجر والعامل وعامل الفندق والمقهى والمدررس 
وبنت الهوى وغير ذلك. بمعنى آخر كانت «لغة» 
اليومي النابض المرتبط بحركة الحياة الواسعة» 
لا تصئع فيها ولا ألاعيب ولا اجتهادات». ولا أي 
نوع من أنواع الزخرف الذي تضيفه اللغة الفصحى. 
وقد فرضت هذه «اللغة» طبيعتها عل المكان 
المسرحي وحدوده وعناصره؛ وبالتاللي على تكوين 
بنيته المسرحية. وهذا يعني؛ على مستوى آخرء أن 
كلام زياد الرحباني المسرحي سبق الحالة المشهدية. 
وإلى هذا يمكن إضافة أن الفكرة المسرحية في رؤية 
زياد كانت محددة الأبعاد تمامء وتبتعد ط جميع 
إيجخاءاتها على صعيد المعنى. 


ال 


انطلقت تجربة زياد الرحباني المسرحية من 
تراث الرحبانيين الكبيرين عاصي ومنصورء ومن 
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هاشم قاسم 


موقع والدته فيروز الغنائي الضخم» ومن تراث 
المسرح الغنائي الذي احتل الحيز الأول في الحياة 
الفنية اللبنانية والعربية في ستينيات وسبعينيات 
القرن الماضي. وهذا ما أعطاه فرصة إضافية لم 
يأخذها غيره. وإذا عدنا إلى عمله الأول سهرية 


اا وكان له من العمر /ا١١‏ سنةق نلللاحظ 
تأثير تراث الرحبانيين القوي فى عمله. إلا أنه 
أثبث فى ما بعد قلازاته الخاضة التى: صاغها أعينالة 


تركت بصمات واضحة على المسرح في لبنان. 

من هذه البيثتة الفنية» ومن موهبنه 
الاستثنائية» كتب زياد رحباني أعماله المسرحية 
وأخرجهاء ومثل أدوار البطولة فيهاء إضافة إلى 
كتابة موسيقاها. 


لم يترك زياد في إخراجه لمسرحياته أي مكان 
للاجتهاد في تفسير نصوصه» فهو استهدف نقل 
المعنى نفسه بدون زيادة أو نقصانء إذ حاول 
إيصال أفكاره ورؤيته بلا تعقيد» ومن غير الاتكاء 
على ابتكارات فنية أو جمالية في تكوين بنائه 
المعو كدتك ل يلها اميه المرعوة 
الآخرين» عرباً كانوا أو أجانب. وفى الوقت نفسه 
يلجا إل السوح + المقعين» أي التجريب: 
فمسرحه واقعى بامتياز. وفرضت عليه هذه 
الواقعية أن يلجأ إلى اختيار «الإكسسوار» المسرحي 
الملائم والمعبّرء والدليل على ذلك أنه في التحضير 
ل فيلم أميركي طويلء حاول إيجاد أسرّة 
للمستشفى (حيث تدور أحداث المسرحية). 
تتطابق مع أسرّة دار العجزة الإسلامية في بيروت. 
ولكي يؤكد زياد أفضلية الكلمة في عملهء ترك 
للمرضى أن يتحدثوا وقتأ طويلاً وهم جالسون 
وبدون أن يقوم أحد منهم بأية حركة. فالضروري 
والأساسي هو إيصال النص الكلامي إلى المشاهدين 
كلياً. 


1ت 


لم يأسر زياد في مسرحياته كلها تقريباً 
المشاهدين فى إطار الواقعية المتكلسة؛ إذ إنه ذهب 
بعيداً فى إعطاء أبطاله وشخوصه أعماقاً متخيلة» 
إضافة إلى بعض الفانتازيا التي وقعت أحياناً في 
العبثية المضبوطة والغرابة الجميلة. والحرأة» هناء 
تبدو مطلوبة للقول إن مسرح زياد الرحباني بعد 
(فيلم امير كي طويل» اتجه نحو سوريالية أوسعء 
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شخصيته» التي أثْرت أيضاً في التغيير الذي حصل 
كن لول قشحة الأمل وعد ها و ذا كان لعا ان 
لجذة توفية شوج زباذ"رمميان فى نه المربالة» 
فإنها جمعت بين السوريالية والواقعية بشكل أخاذ. 
وبالطبع» وفي هذا السياق» لا معنى لتصنيف 
مسرح زياد ووضعه في إطار محدد» فالمهم أنه أنتج 
عملاً مسرحياً مغايراً لمعظم أعمال المسرح اللبناني» 
وأظهر في معظم أعماله المسرحية براعة وموهبة 
في إدارة الممثلين وتركيب المشاهدء وبالتالي في 
نكوي البية امسررحية. 1 

اللافت في زياد المسرحي أنه لم يدرس 
المسرح» ولم يتأثر بأحد ولا بنظرية جاهزة. ورغم 
ذلك. أدى أدواراً على قدر عال من الموهبة والأداء 
القن والوؤشرات :عدن ذلنك ككيية بلا ميزه 
«سهرية» التي قدم لنا فيها ممثلاً كوميدياً من 
الدرجة الأول» ومروراً ب نزل السرورء وبالنسبة 
لبكره شوء و «فيلم أميركي طويل» و بخصوص 
الكرامة والشعب العنيد» وغيرها. 


2- 


هناك مفارقة تقوم على تقاطع محدود بين زياد 
الوخباقوالمثل الكبير الرائئل اشتوهرة (حضسن 
علاء الدين)» من حيث القدرة على دفع اللعب 
بالسخرية من الواقع إلى حالة مأساوية. وعللى 
صعيد آخرء تظهر مفارقة أخرى تفيد بأن زياد 
الرحباني لم يمثّل في أية مسرحية غير مسرحياته 
التي ألفهاء ولم يتعاون مع أي محرج. وهذا دليل 
قاطع على أنه كان يملك رؤية دقيقة أراد تجسيدها 
مسرحياً بدون أية مساعدة خارجية. ويوضح هذا 
الأمر أيضاً أنه نظر إلى التمثيل كمهمة عليه 
إنجازها بما يتواءم مع رؤيته الوطنية والسياسية 
والفكرية. ولأنه سار على هذا النهج وبمقدرة كبيرة 
وبموهبة أكيدة». ولدت بينه وبين المشاهدين 
علاقات مودة وثقة وإعجاب لم يعرفها فنان لبنانٍ 


الرحبانٍ وشوشو. . 
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أشرنا إلى أن مسرح زياد الرحباني كان 
مسرحاً ساخراً دفع بالسخرية إلى الزواج بالمأساة 
والزازاهه وهكة نقطة فى سنلطكة رمن العناصية 
الفنية التي استخدمها بموهبة وبراعة في 
نا الموسيقا والغناء» فيشكلان في ذا 
السياق نقطة أخرى؛ إذ إن موسيقاه كانت 
جديدة» أي إنها حملت ملامح الحديد والتجديد. 
خاصة أنها انطلقت من المادة الموسيقية الشرقية» 
نغماً وروحاًء وراحت تجد لها الغلاف والبنية 
الجديدة. والأمثلة على ذلك كثيرة» منها «اسمع يا 
رضا؛ «وقوم فوت نام» في مسرحية «فيلم أمبركي 
طويل». وقد كان لهذا الأمر إيجابياته فى جذب 
المستمع واحتكار ذائقته وانتباهه. إلا أله لم يكن 


على مستوى البعد الدرامى لأعماله المسرحية. 


البعد الدرامي في جميع أعماله المسرحية 
تيكل وولِد من رحم الواقع اللبناني؛ فالحرب 
اللبنانية التي اندلعت عام 01518 وانخرط فيها 
زياد حاولا التغبير عن قناعاته ورؤاه» كوّنت فعلا 
سياقاً مفهومياً متجاوزاً للواقع والرؤى السائدة. 
فهو تأثر بالواقعية الاشتراكية وبجميع طروحات 
العدالة الاجتماعية والمساواة بين البشر. ومن شاهد 
أعماله المسرحية واستمع إلى موسيقاه وأغانيه 
يقبض على ملامح الرؤية المشار إليها. وانطلاقاً من 
هذه المساحة الرحبة والعميقة» اتخذ مواقفه المضادة 
للطائفية («يا زمان الطائفية») وسيطرة الفئات 
الغنية. وإزاء هذا الواقع المر وجد زياد أن الموسيقا 
غير كافية لإيتضال تسبيزه الخاضن ووؤيعه الكايلة 
إلى الناس الطيبين وغير الطيبين» فلجأ إلى المسرح 
وقدم عمله الثاني «نزل السرور» عام .»١91/5‏ وهو 
عمل واقعي ودقيق في تفاصيله ومعناه الكبير. 
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مسرحية «نزل السرور» عمل يقدم مجموعة 
من الفقراء والهامشيين يلتقون في فندق يتبادلون 
التأفف والتذمر والشكوى من الواقع والفقر 
والاميارات الأخلاقية. ويمتاز هذا العمل بقدرة 
مدهشة على التقاء لحظة الضعف الإنساني 
والرضوخ للواقع. ومن ثم تحويلها إلى قضايا 
أساسية ورميها في وجه المجتمع والسلطة والطبقة 
السياسية والأحزاب. فى هذا العمل أبطال 
ماتردوق جدنة الملحن الذى تيت نا دن غرف 
اللونغا والسماعي والبشارف, والمغنى الذي مل 
الناس الاستماع إليه بسبب غنائه على 00 «الدو» 
(50)» بالإضافة إلى المصور الفوتوغرافي» والعاطل 
عن الجمل: والمتقاغد» والمراهسين في سباق 
الخيل» والمطرود من منزله الزوجي. . 

من خصائص هذه المسرحية أيضاً حملها بعداً 
اتتتراقيا كاشقا"خصوصا آنا حاءت بين 
حربين: حرب ”14177 العربية ‏ الإسرائيلية» 
وحرب 14918 الداخلية. وعلى صعيد مرتبط 
بدرامية هذه المسرحية» يرصد زياد الرحباني انزلاق 
الوضع الاجتماعي لفئة من اللبنانيين كانت تعيش 
في حالة من الاستقرار والراحة إلى متاريس الحرب 
اللبنانة الدتغلية.وتؤدي اغدتة جورف صقر في 
هذا الصدد دور المعبّر عن ذلك. إذ هي تقول: 
«كنا فى أحلى الفنادق جرجرونا عالخنادق». وهذا 
ما حصل بالضبط بعد عام واحد من الدلاع 
الحرب» إذ حصلت عمليات تبجير واسعة شملت 
معظم المناطق اللبنانية. 

أما شعارات العدالة والتغيير والإصلاح 
وإعطاء الفئات الفقيرة حقوقهاء فقد ابتلعتها 
الحرب. وإذا كان هذا الجانب شكل المادة الدرامية 
ل «نزل السرور»» فإن بناءها الدرامي ظهر قوياً 
وسليماً. حيث جاء تطور أحداث العمل ونموه 
في خط تصاعدي حتى بلغ أوجه. فالعمل دعا إلى 
التغيير» وامتلك ناصية الطاقة المحركة. أما الأغاني 


والمادة الموسيقية فى العمل» فانتشرت كالنار في 
الهشيم في جميع البيئات اللبنانية» وصار الكبار 
والصغار يردّدونها في البيوت والشوارع 
والمناسبات» مع ملاحظة جديرة بالذكر هي أن 
زياد الرحباني كممثل أظهر موهبة في التمثيل 
لا غبار عليها. 


في مسرحية ابالنسبة لبكره شو) حزمة من 
الأحداث تدور في «كباريه» يرتاده خليط من 
اللبنانيين والعرب والأجانب. وهو مكان للعربدة 
والدعارة وبيع المخدرات واللذة الجنسية. يؤدي 
زكريا (زياد الرحباني) دور النادل في هذا المربع 
الليلي» أما زوجته فتعمل ساقية ترضي الزبائن 
لقاء المال وبمعرفة الزوج وموافقته. ويسأل زكريا 
زوجته: وبالنسبة لبكره شو؟ فلا إجابة» فنصل 
إلى العقدة النفسية والاجتماعية التي تتكون من 
عنصرين: الأول ما تقوم به زوجتهء والثاني وضع 
ابنه وضرورة تأمين مصروفه. إلا أن زياد يترك 
الأمور بلا حل. وتتجلى جرأة زياد الرحباني 
المؤلف في هذا العمل في أنه صوّر لبنان حالة 
لا تتغيرء فزوجة زكريا التي تبيع جسدها هي 
جزء مهم من صورة لبنان. في هذا السياق» 
يصف زياد رحباني نفسه عمله هذا بأنه «حلقة 
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سياسية على المسرح» رغم أنه لم يعلن إطلاقاً أنه 
يكتب المسرح السياسي. 


والأدق هو أن نسمي مسرحه المسرح النقدي 
التحريضى الذي فكك العلاقات وكشف المستور. 
وهو بقار ماكاف نهدا عه الر ساقي تطلس ١‏ 
كان واقعياً حتى العظم والفجاجة. وهذا يرتبط 
بجزء كبير منه بقلق زياد السياسي والاجتماعي 
وحتى الوجودي. 


يتوقف أي مشاهد ومتابع لمسرح زياد عند 
مقاربته الجريئة لمسألة الطائفية في لبنان في مسرحية 
«فيلم أميركي طويل» وغيرهاء بالإضافة إلى آثار 
الحروب في الإنسان ومسائل العنف والإعلام 
والسلطة والإعلان فى «بخصوص الكرامة 
والشعب العنيد»؛ ومنظومة القيم والعلاقات 
الاجتماعية للإنسان اللبناني في «لولا فسحة 
الأمل»ء فيصل إلى أن زياد را د د كله 
عناصر الأزمة الاججباعية «الأنسانية والبياسية 
وفككهاء ومن ثم وضعها في قالب مسرحي أخاذ 
شابته الفكاهة والسخرية المرة اللتان وصلتا 
بالمراكمة النوعية إلى خلاصة مأساوية على قاعدة 
الإدهاش والغرابة والفانتازيا في مسرح نقدي 
تحريضي واضح. 


4 المسرح الراقص أو العرض الكاريغرافي: 


تت 


انطلق عبد الحليم كَرَكَلاً في مسرحه الراقص 
من عناصر ومعطيات موجودة في التراث الشعبي 
العربي الراقص. أكثر تما هو موجود في لبنان 
وسورية وفلسطين في هذا المجال» كرقصات 
الأفراح وشناسينات ليون وحالات الاجتماع 
الريفي والبدوي العربي. وفي هذا الخصوصء 
استفاد كَرَكَادٌ كثيراً من مجتمع الفلاحين والرعاة 
والبدو الذي احتك به وتفاعل معه منذ بداياته فى 
مديئة بعلبك في خمسيئيات القرن الماضي. فبعلبك 
كانت في هذه المرحلة بلدة» أو مدينة يعمل قسم 
كبير من أهلها في الزراعة ورعي الماشية. في هذه 
البيئة تكوّن شغف كركلا بالرقص. إذ هو التقط 
العلامات الأساسية بروحها ومضامينهاء كما 
اكتشف بعفوية وبساطة ما تنتجه علاقة الإنسان 
بالارض تبالاتباء ويمظوة العيز الطائدة. رميق 
المؤكد أن الدبكة» كرقصة شعبية سائدة فى بلدان 
المشرق العريء» كانت مدخله إلى فهم الأهازيج 
والأغاني والألحان الشعبية المرافقة لها. 
فالفولكلورء كشخصية فنية عامة» كان عاملاً قوياً 
في لفت انتباه كركلا إلى قيمته الجمالية والفنية. 
وبالطيدة فإن أنواع الغناء والآلات الموسيقية» ك 
«المجوز) أو «المزدوج المصنوع من القصبء 
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هاشم قاسم 


والطبل والمنجيرة والربابة» صاغت أدواته فى 

تشكيل أعماله الأولى» سواء التي قدمها في إطار 

«مهرجانات بعلبك» الدولية مع الأخوين رحباني» 

أو التي قدمها منفرداً بدءا من الخيام السود. . 
ات 


شغف كركلا بالتراث الشعبى الراقص جعله 
في حالة تماسٌّ وتفاعل مع جميع أنواع الدبكة 
المنغرسة في سورية وفلسطين ولبنان» كالدبكات 


عبد الحليم كركلا 


الفلاحية والبدوية التى انتقلت من الصحراء 
السورية ومنطقة الفرات إل البقاع اللبناني. وإذا 
كانت هذه الدبكة امتازت بحركاتها البطيئة وألحانها 
المطولة أو الممطوطة»ء فإن كركلا أدخل عليها فى 
أعمال كثيرة له الإيقاعات السريعة» انكر كات 


الحية النابضة» إضافة إلى صقلها فنياً وإعطائها 
شخصية حديئة وبعداً جمالياً جديداً. خصوصاً في 
١‏ الخيام السود» وطلقة النور. وقد استفاد كركلا إلى 
حد بعيد من «الدبكة الألمانية؟» وهي تسمية شعبية 
لنوع من الدبكة؛ لأها امتازت بتراص أجساد 
الراقصين وتماسكها وبقوة الحركة وسرعة الانتقال 
من أعلى إلى أسفل وبالعكس. وهذاء بالطبع». 
يتطلب مهارات جسدية لا يمكن تحقيقها إلا بالمران 
الصعب,» وبأجساد مهيأة» ما انعكس في معظم 
أعماله مثل اليوم بكرا مبارح وغرائب العجائب 
وحيوا الفرح وأصداء ...)١9484(‏ 


واشتغل كركلا أيضاً على «الدبكة الشمالية؛» 
نسبة إلى شمالي لبنان. وهذه الدبكة في الأساس 
ذات أصول سورية» وقد اتسمت خطواتها بالقوة 
والتركيز والجملة الإيقاعية المقطوعة المتوازية مع 
حركة راقصة تقطع عند مفصل ما حتى لا تقع في 
التكرار الحركي المجاني. أما «الدلعونا»» فامتازت 
بالحركة السريعة والنشطة سار عليها أهالي البقاع 
وجبل لبنان» عكس «الدلعونا» في الجنوب اللبناني 
الى كلت القعلافاً ليا » إذ مما بالرتابة وسظ 
رك والنغمة المرافقة. . . وما يقال عن «الدلعونا» 
السريعة والقوية» يقال عن دبكة «الكرجة» التي 
تتوازى معها حركات سريعة تؤديها الأرجل تشبهاً 
ب «كرجة» الطير. والكرجة تكون إما إلى أمام وإما 
إلى اليسار واليمين. وتجدر الإشارة إلى أن هذه 
الألوان والأنواع من الرقص ظهرت بصورة أو 
بأخرى في أعمال المسرح الغنائي الرحباني مثل 
جبال الصوان وناطورة المفاتيح وغيرهما. وهي 
أعمال قام كركلا بتصميمها وتنفيذها. 


ات 


على قاعدة العمل على المادة الفولكلورية 
الشعبية الراقصة» أسس عبد الحليم كركلا «فرقة 
كركلا اللبنانية» التي قدمت أعمالاً بارزة في إطار 
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الفولكلور» وكأن التجربة استكملت نفسهاء فراح 
يفتش عن أسرار جديدة للجسد.ء وتشكيلات 
وتقنيات أخرى يضيفها إلى خزانته الفنية في هذا 
المجال. وهكذا سافر إلى ديجون في فرنساء وأنهى 
دراسة معمّقة في الرقص الفولكلوري» ومن ثم 
انتقل إلى لندن» فانتسب إلى مدرسة «مارتا غراهام» 
ليكتسب أساليب وتقنيات فن الرقص الحديث. 
وحينما ذهب كركلا إلى ديجون أو إلى لندن» كان 
يبحث عن هويات أخرى للجسد الراقص» وكان 
يطرح على نفسه أسئلة تصعب الإجابة عنهاء 
ومنها: هل هناك جسد شرقي له مواصفاته 
وحركاته وتعبيراته الخاصة. ويتمايز في الوقت 
نفسه من الجسد الغربي من حيث الخصائص 
والقدرة على التعبير والإيصال؟ 


بعد هذه المرحلة». وصل كركلا إلى صيغة 
راقصة تمتلت في عمله «اليوم بكرا مبارح» الذي 
كان عبارة عن #باليه» يتداخل فيه الشرق والغرب 
فى آن واحد. وقد دفعه هذا العمل باتجاه توليفة 
عالمية راقصة جمعت ملامح شرقية وغربية بصياغة 
مدروسة وضعها كركلاء فكالنت «غرائب 
العجاتب» التي قدمها في مهرجان قرطاج عام 
4 » ومن ثم كرّت سبحة أعمال راقصة مثل 
«أصداء» الذي يعتبر من أكبر الأعمال العربية 
الفنية الراقصة في ثمانينيات القرن العشرين» حيث 
صور بتشكيلاته الراقصة وبالأجساد حركة زمنية» 
أو حبلاً زمنياً ينتقل عليه العرب من مجتمع الجمل 
والصحراء إلى الحداثة. واللافت في معظم أعمال 
كركلا أنه حاول عدم الوقوع في التكرار وتقديم 
الصيغ الراقصة الجاهزة والمكرورة. كذلك لم يلجأ 
إلى الخداع البصري أو إلى الإيهار الفارغ» رغم أنه 
استخدم الإبهار المدروس وغير المجاني. فهو اشتغل 
على الفكرة الضابطة والممسكة بالعمل وبمفاصله 
رقصاً تعبيرياً وتشكيلات وموسيقا ونصوصاً 
كلامية. وفي هذا السياق تمْسّك بالموازاة بين النص 


المكتوب والنص الراقص والنص الموسيقي والتحام 
هذه العناصر وتكافلها. والأمثلة على ذلك كثيرة» 
ومنها: حلم ليلة شرق )١191(‏ التي اتنطلقت من 
نص لشكسبير» وإمارة من هالزمان )٠٠٠١(‏ التي 
اعتمدت نصأ كتبه الشاعر طلال حيدر. 


كات 


أدت الموسيقا فى أعمال كركلا دوراً مهما 
في الصياغة العامة للتشكيلات الراقصة وحركة 
الأجساد. ولم يتوان كركلا عن الاستعانة بحميع 
النصوص الموسيقية المؤدية إلى ذلك». سواء من 
حيث الموسيقا الغربية كمقطوعات وقطع لرافيل 
(8896) (بوليرو رافيل)» أو رمسكى كورساكوف 
(شهرزاد) وهوشينغ كامكار:ء أو من حيث 
استخدام ما يلائم النصين المكتوب والراقص. 
ونذكر فى هذا الصدد الألحان الفولكلورية 
والإيقاعات والأنغام البدوية» بالإضافة إلى ما كتبه 
الموسيقيون: مارسيل خليفة» شربل روحاناء توفيق 
الباشاء زكي ناصيف الذي شارك فى أعمال كركلا 
كتيادولة يمان الؤقنارة إل آنا كه امعان 
بخبرات ومواهب عالمية» مثل المخرج السينمائي 
الإيطالي فرانكو زيفريللي الذي عمل على المشهدية 
الراقصة وتحديد الإطار الفنى الذي دارت أعمال 
كز لاقيف أما الأرناء فقيل اشر هنا م عق 
الفولكلور اللبناني والعربي إلى دائرة أوسع تمثلت 
بالغنى والإثراء اللونيين والتصميم الملائمء 
بالإضافة إلى الاستخدام المتقن لجميع العناصر 
الفقنية الفى 'تكون المشهيند الرافسن: عيذ المندى + 
نقل الرقص من حيّز العفوية الساذجة إلى حيّز 
التصنيع والتوليف والصياغة المرهفة. وفي هذه 
النقطة بالذات» استطاع كركلا الجمع بين تقنيات 
الرقص الغربي وأطره والخزانة الحركية التعبيرية 
للجسد الشرقي في جميع تجلياته الفولكلورية التراثية 
والشعبية الراهنة» وحتى بعض تجليات الجسد 
الشرقي المتصوف. المهم عدم الوقوف ضد أي 


١١0484 


عنصر يفيد الصياغة؛ ويصل إلى التوليفة الراقصة 
التي أداها الفنان. وقد دفع اجتهاد كركلا في 
توليف رؤيته تشكيلات راقصة إلى التفاعل مع كل 
جديدء سواء أكان في الغرب أم الشرق. ولهذا 
بذل جهودا كبيرة فى التعرف إلى حلقات الذكرى 
والاطلاع المدروس على الخزانة الحركية للطرق 
المولوية والنقشبندية والرفاعية. . 

6 


مسيرة فرقة كركلا هضمت ما قبلها 
واستوعبته» ومن ثم اختزلته اختزالاً مكثفاً حتى 
لا تقع في التكرار والبلادة أو المراوحة في المكان 
الواحد. من الشرق حمعت وأخذت الكثيرء 
وكذلك من الغرب. فكانت أن جمعت العناصر 
المتفارقة والمتمايزة فى ابتكارات راقصة»ء 
واشتيدياف بسوية كاده هفاك كين أفية 
تجربة عبد الحليم كركلا في أكثر من عشرة أعمال 
راقصة خلال أكثر من ثلاثين عاماًء أي في اللغة 


مشهد راقص من فرقة كركلا 


الراقصة التى اشتغل عليها وكانت بمثابة اجتهاد 
جمالي وفني قاعدته : علم وتقنية معاصرة ومادة 
تراثية وغير تراثية. وهذا ما أنتج لغة راقصة 
جديدة ذات هوية كوزموبوليتية ومذاق عالمي»؛ 
خصوصاً فى أعمال كركلا الأخيرة. ومن شبه 
المؤكد أنهذا التنوع» أو الجمع بين العناصر 
الشرقية والغربية هو ما جعل الشرق يستقبل 


أعمال عبد الحليم كركلا بشغف واهتمام لأنه 
وجد جزءاً مهما من شخصيته فيهء وكذلك ما 
جعل الغرب يفتح ذراعيه مستقبلاً جزءاً مهما ثما 
يفتقده. شرق يحلم ببعض الغرب. وغرب يسعى 
إلى إشباع بصره وروحه ببعض الشرق. وما 
يترجم ذلك بدقة أن فرقة كركلا عرضت أعمالها 
فى أكثر من ستين عاصمة عربية وآسيوية وأفريقية 
وادوفعة: من بيروت «ومهرجانات بعلبك"' 
الدولية إلى الكويت وقطر وبلدان الخليج الأخرى 
إلى تونس وعمان والمغرب ولندن وباريس وأوزاكا 


وواشنط. وموسكو والبرازيل» وغيرها. 


أجساد كركلا تنبض وتؤدي على قاعدة 


١”. د‎ 


المعرفة الدقيقة بإمكانات الجسد وبتقنيات تحريكه 
واستنطاقه. أجساد تنفتح على حركات وتشكيلاات 
غنية وماهرة. وكذلك تنطوي على ذاتها حيث 
يجب. تنسحب من شكلها الخارجي. ترتفع عن 
الخشبة وتعود إلى الالتصاق بالأرض. تتقمص 
أشكالاً ومعاني فى سياقات راقصة وكأنها وحدات 
موسيقية تامة» أو حمل محددة الدور والوظيفة في 
سياق أبعادها التعبيرية. 


الجسد في معظم أعمال كركلا لم يكن عبئاً 
على الراقص أو الراقصة. بل كان وسيلة طبّعة 
حرّكها وأعطاها ثقتها بنفسها على قاعدة أهليتها 
ومهارتها. 


6 9_2 السينما المصرية (المخرحون) 


أولا: كمال الشيخ )5٠١54-1919(‏ 

عشق كمال الشيخ السينما منذ طفولته. 
وبرغم التحاقه بكلية الحقوق. بناء على رغبة 
أسرته» فإنه تركها ليعمل في استوديو مصر. وأمام 


١١١ 


كمال رمزي 


المأفيولاء تعلم من أخطاء الأفلام التي يقوم 
بمنتجتها. وعندما مارس كتابة الأفلام وإخراجهاء 
متب العيوب المزمنة التي كانت تزعجه؛ مثل 
وجود الأغاني والرقصات بلا ضرورة» وعلى نحو 
يثقل كاهل الفيلم ويمنع تدفقه» والحوادث الطويلة 
والحوار الأقرب إلى الثرثرة وتبادل أحاديث زائدة 
عن الحاجة» والانفعالات المغالى فيها التي يتم 
التعبير عنها بالأصوات العالية. 


حقّق كمال الشيخ في أول أفلامه. المنزل 
رقم ١‏ (211907)., ما كان يصبو إليه: لا رقص 
ولا غناء ولا استطراد ولا تلكؤء وإنما موضوع غير 
مطروق. وحدة واحدة» تشد العمل من بدايته إلى 
بايته» واستخدام درامي سينمائي للإضاءة بدف 
الإيحاء بالجو النفسي وليس من اجل إضاءة وجه 
الممفل أو المكلة:: والايتعاديع ناشين المعقادف 
والبحث عن صيغ جديدة» فالعودة إلى الماضي هنا 
لا تتم عن طريق القطع أو المسح التدريجي» ولكن 
بالاقتراب من وجه الأم ‏ فردوس محمد حيث 
تتذكر أن الساعة كانت الثامنة فى تلك الليلة 


المشؤومة» وينتقل الفيلم من الحاضر إلى الماضي » 
مع تغيير الإضاءة من النهار إلى الليل. 

يُعَدَ فيلمه الثالث حياة أو موت )١901(‏ 
تجربه فريدة في السينما المصرية؛ زمن الفيلم هو 
زمن الأحداث: عدة ساعات داخل مدينة القاهرة. 
طفلة ذهبت لشراء دواء لوالدها المريض. الصيدلي 
يعطيها الدواء الخطأ. ينتبه ويتصل بالشرطة التى 
تتصل بالإذاعة كي تنبه المريض وتحذره من تعاطي 
الذواء القاتل. الطفلة تنوه فى المديئة » تلتقى الكثير 
من النمالاج البكترية: القيك الذي تدووا متقدا داف 
شوارع القاهرة» بعيدا عن جدران الاستوديو يعبر 
على نحو ما عن الأمل في أن يغدو المواطن قيمة 
غالية كانت موسنيات الفاولة فى إنقافة): إن فد 
امال شكواك القورة. ١‏ 

هناء كما في أفلام تالية» لا يستسلم كمال 
الشيخ للصورة النمطية للنجوم. . عماد حمدي» 
الرومانسي الرقيق. المتأنق الذي يؤدي دور الأب 
العدر قر العادر عل معاد ره فراعية و لحتحنا بظهن 
كمال الشناوي؛ الشهم عادة» في دور الانتهازي 
أكثر من مرة»ء كما في فيلم اللص والكلاب 
»)١975(‏ وفيلم الرجل الذي فقد ظله ,)١1974(‏ 
وفيلم الهارب )١19175(‏ وفي دور غير معتاد» قامت 
شادية بدور فتاة الليل في «اللص والكلاب». 


عنصر التشويق في أفلام كمال الشيخ شديد 
التميزء شديد التنوع؛ بالمرع بر حون راتخي 
يأخذ عشرات الأقنعة» فيبدو مباشراً أحياناًء بين 
طفلة بريئة ومجرم في ملاك وشيطان (٠15١)غ‏ 
وعاشق متهور ‏ عمر الشريف ‏ وحبيبة مراوغة 
فاتنة الجمال. موغلة الدهاء ‏ ليل فوزي - فى من 
أجل امرأة (1564)؛ وإنسان شريف وآخر ملوث 
في شيء في صدري (1911). 

لكن هذا الصراع الأخلاقي يكتسب في 
جوهره معاني أكثر عمقاً في أفلامه التي اتسمت 


١١ 


بطابع سياسي وعرّضته لمتاعب رقابية» ذلك أن 
البعض اعتبر فيلم ميرامار )١5179(‏ تهجما على 
الاتحاد الاشتراكي» واتهم فيلم الهارب )١9175(‏ 
بأنه يعلن غياب الديمقراطية في مصر. 

لقد حقق كمال الشيخ 71 فيلماً بأسلوب 
شديد الخصوصية؛ء لعل من أهم سماته ذلك 
الابتعاد عن الصخبء مهما كانت المواقف عاصفة 
أو صاخبةء فضلاً عن التوازن الدقيق والسيطرة 
على مسار الفيلم بأحداثه وشخصياته؛ فمثلاً في 
فيلم الخائنة ,.)١975(‏ لا يمكن لأحد أن يعرف 
هوية الرجل الذي مارست «الخائنة» خيانتها معه؛ 
إذ إن الشبهات تشير إلى ثلاثة رجال في وقت 
واحد وبمقادير متساوية. ْ 


وشاركت أفلامه فى كثير من المهرجانات 
السينمائية: ١حياة‏ أو موت" في مهرجان كان عام 
4 ؛ الليلة الأخيرة في مهرجان كان عام 
4 ؛ المخرجون في مهرجان برلين عام 
4١5 1/‏ ورُشح فيلم «اللص والكلاب» لجائزة 
أوسكار كأحسن فيلم أجنبي عام 1457. 

كما أنه حاز جائزة الدولة التقديرية عام 
5 » وجاءت في بيان جمعية نقاد السينما 
المصريةء حين إعلان فوز فيلم على من نطلق 
الرصاصء عبارة تنطبق على الكثير من أفلامه: 
«تقرر منح جائزة أحسن فيلم في عام ١140‏ لعلى 
من نطلق الرصاصء. وذلك لعالجحته الفنية المتكاملة 
لإحدى المشاكل الهامة في المجتمع وشجاعته في 
التعبير ونجاحه في توصيل موتقفه إلى الجمهورا. 

ثانياً: هنري بركات )19917/-191١54(‏ 

حتى في أكثر المواقف عنفاً ووحشيةء 
يتحاشى بركات أن يصور قطرة دم واحدة» ذلك 
أن أسلوبه يعتمد على الإيحاء والتعبير لا الرصد 
والتجسيدء وبالتالي» تتسم أفلامه غالباً بالرقة 
والنعومة والشفافية. 


هنري بركات. المولود في شبرا عام »١91١5‏ 


هنري بركات 


على ليسانس الحقوق عام 19”5. سافر إلى باريس 
لدراسة السينماء عن طريق حضور تصوير الأفلام 
ومشاهدتمافي دور عرض الدرجة الثانية 
بالضواحي» وتابع خلال العامين اللذين سبقا اندلاع 
الحرب العالمية الثانية إنجازات محرجي «الواقعية 
الشعرية» رينيه كلير» وجان رينوارء واد فيليه. 

فى البدايةء قادت المصادر المكونة لبركات» 
والمتوافقة مع ميوله ومزاجه والمؤثرة في اتجاهاته» 
إلى مزيج من الرومانسية والميلودرامية» حيث غلبة 
العواطف» وبروز المشاعر والانفعالات؛ فضلاً عن 
القدر ذي اليد الطولى» وبعض الأحداث ذات 
الطابع الفاجع. 

وجرى في العام ١9445‏ عرض ثلاثة أفلام 
دفعة واحدة من إخراج بركات؛ وهي كلها من 
إنتاج آسياء واثنان منها مأخوذان من الأدب 
العالمى» ف الشريد مقتبس عن قصة قصيرة لأنطون 
تشكيوفء والمتهمة معتمد على رواية مدام إكس 
الشهيرة. ثم توالت أفلامّه المأخوذة عن روايات 


١17 


أجنبية» مثل هذا ما جناه أبي (عن المجرم لفرانسوا 
كوبيه)» وأمير الانتقام (عن الكونت دي مونت 
كريستو لألكسندر ديماس)»؛ ورسالة غرام (عن 
تحت ظلال الزيزفون لألفونس كار). 

إلى جانب هذه الأفلام» أنجز بركات مجموعة 
من الأفلام الغنائية» فكان لصباح فيلم القلب له 
واحد )١1904(‏ مثلاء ولفريد الأطرش فيلم حبيب 
العمر )١947(‏ ولحن الخلود .)١457(‏ ولليل 
مراد فيلم شاطئ الغرام )١150(‏ ومن القلب 
للقلب .)١1955(‏ ولشادية فيلم غلطة أب 
(؟1965١)‏ وأنا والحب. ولعبد الحليم حافظ فيلم 
أيام وليالي )١5455(‏ وبنات اليوم (1941). وقد 
تمتعت أفلامه الغنائية برونق خاص». حيث جمال 
المناظر الطبيعة» أو جمال الديكورات» مع إظهار 
وجوه النجوم وكأنها مصدر النور. 

بعد قيام بركات بإخراج 7 فيلماً. عرض 
دعاء الكروان عام 21459 وهو فيلم مأخوذة 
قصته عن رواية طه حسين بالعنوان نفسهء وكان 
إيذاناً بمرحلة جديدة؛ أو على الأقل بداية لاتجاه 
أنضج » في مسيرة بركات. 

بعيداً عن «الميلودرامات». «والغنائيات» 
والقصص الأجنبية» اقترب بركات من الروايات 
المصرية الحديثة» بهبمومها الاجتماعية والسياسية 
والاقتصادية والأخلاقية» وهذا الاقتراب اتسعت 
آفاق الرؤية فى أفلامه التى تجاوزت مشكلات 
الام الشنوب» والينت الععيسة الي تنعظر 
فارساًء والرجل السيئ الحظ . . وإذا كان بركات 
قد أصبح من أهم المخرجين بفضل استفادته من 
روايات في بيتنا رجل لإحسان عبد القدوس 
(1571).: والباب المفتوح للطيفة الزيات 
(04). والحرام ليوسف إدريس ,))١956(‏ 
والحب الضائع لطه حسين (1170).: والخخيط 
الرفيع لإحسان عبد القدوس 2)١917١(‏ فإنه 
استطاع أيضاًء بحساسية أسلوبه وذوقه المرهف 


وخبرته العميقة» إكساب هذه الروايات شعبية 
هائلة؛ فهو لم يقدمها في أفضل إطار ممكن 
وحسبء بل تعامل معها بإيجابية أيضاًء وأضاف 
إلى واقعيتها لمسة شعرية» فحقق ما يمكن أن يطلق 
عليه «الواقعية الشعرية). 

كانت حصيلة ما أخرجه هنري بركات من 
أفلام في مصر 4" فيلماًء وتضاف إليها أربعة 
أفلام في لبنان هي سفر برلك ,)١9517(‏ وبنت 
الحارس ,.)١958(‏ والحب الكبير(959١),‏ 
وأجمل أيام حياتي .)1917٠0(‏ 


كما أنه شارك في مهرجان كان بفيلم 
«الحرام») عام 6 » ومهرجان برلين بقيلم (ادعاء 
الكروان» في عام .»١959‏ ومهرجان نيودلهي 
بفيلم «في بيتنا رجل» عام 1551 


ثالثاً: شادي عبد السلام )١985--1970(‏ 


ولد شادي عبد السلام في المنياء وعاش شطراً 
من حياته في الإسكندرية» وتخرج في كلية الفنون 
الجميلة بالقاهرة عام »١400‏ وذهب إلى لندن 
لدراسة الدراما في «الأولد ويتش» لمدة عام. عاد إلى 
القاهرة؛. وعمل مساعدا للوإخراج مع صلاح 
أبو سيف وهنري بركات» تم بدأ في تصميم الملابس 
والديكورات في أفلام الرجل الثاني؛ والناصر 
صلاح الدين» ووإسلاماه. ورابعة العدوية» وأمير 
التذعاف4 والمجفان الشريقم وامسيدب ين : 
لا يستهان بها حين شارك في تصميم وتنفيذ ديكور 
السفينة وخيمة كليوباترا والأسطول الرومانٍ في 
فيلم كليوبائرا الذي أخرجه جوزيف مانكويتش» 
وانضم إلى فريق عمل المخرج البولندي الكبير 
كافليروفتش الذي أخرج فيلم فرعون. وبعد عودته 
إلى القاهرة. التقى المخرج الإيطالي الشهير 
روسوليني الذي جاء مصر كي يصور جزءاً من 
مسلسله التاريخي عن «الحضارة». وجدير بالذكر أن 
روسوليني أعجب بسيناريو فيلم المومياء. ودعم 


تنفيذه عند وزارة الثقافة المصرية.ء ووقف إلى جانيه 


شادي عبد السلام 


وقد شارك فيلم '«المومياءا .)١959(‏ وهو 
فيلم شادي عبد السلام الوحيد» في مهرجانات : 
فيئيسياء برلين» قرطاج» لندن» سيدني؛ سان 
فرانسيسكوء. شيكاغوء بلغراد» كارلوفيفاري» كما 
رشح لجائزة أوسكار أحسن فيلم أجنبي عام 
١‏ »؛ وأشاد به النقاد فى اليابان وإيطاليا وفرنسا 
وإنكله لك ركفت قن عكر ات القالاكا والدراساك 
باللغة العربية»ء بحيث يمكن القول إن «المومياء» 
حظي بتقدير رفيع لم يبلغه أي فيلم عرب آخر. 


«المومياء» فيلم لا ينتمي إلا إلى مؤلفه. ذلك 
أن شادي عبد السلام كتبه ورسمه على الورق» 
وتدخل في كل كبيرة وصغيرة فيه. بالتعاون مع 
آخرين طبعاً. والفيلم لا يشبه أي فيلم آخرء سواء 
في حركة الممثلين أو تكوينات المناظر أو طريقة 
السرد أو نوع الحوارء ولكن المؤكد أن ثمة غلالة 
من الحزن تغلف الفيلم الأقرب إلى روح الشعر أو 
قطعة الموسيقا؛ فهو يوحي أكثر ما يصرحء ويترك 
مساحة رحبة للمتفرج كي يفكر ويحلل. وقد قال 
شادي» في حوار معه: «حققت الفيلم عقب وفاة 
والدي» وإبان الشهور التالية لهزيمة /لا951١4)..‏ 
وربما هذا ما يفسر تلك الأجواء المفعمة بالشجن 


التي يتضمنها الفيلم» إلى جانب حيرة البطل 
«ونيس» الرافض لأسلوب حياة قبيلته التى تعيش 
التغيير آتية» وأن هناك طريقة أخرى للحياة» 
وبالتالي يبلغ مفتش الآثار عن مكان مدفن 
الأجداد. وفى مشهد النهاية الغريب» الذي يدور 
الباخرة المحملة بالتوابيت للحركة»؛ وعلى الكثبان 
الرملية» تتناثر مجموعات الأهالي لوداع الماضي. 


إلى جانب هذا الفيلم الروائي الطويل» 
الوحيد» حقق شادي عدة أفلام قصيرة» منها فيلم 
الفلاح الة لفصيح ,)١90١0(‏ وهو روائي ة قصمر 
مستوحى من بردية «#شكاوى الفلاح الفصيح). 
وبعد ما يقرب من الأربعة عقود» تم اختياره 
للعرض ليلة افتتاح المهرجان السادس للفيلم 
القصير المتوسطي في طنجه عام 8١٠٠ء‏ وفيلم 
آفاق )١917/7(‏ اال لتسجيلى الذي يعرض النشاط 
الثقاني» وجيوش الشمسر ال لتسجيل الذي يدور 


حول أبطال حرب تشرين الأول/ أكتوبر ؟ا/ا6 ١‏ . 
زائعاً: صلاح أبو سيف )١1995-1916(‏ 


ولد صلاح أبو سيف في أكثر أحياء القاهرة 
شعبية» وهو حي بولاق الشهير» الذي كان بؤرة 
الصدام الدائم بين أبنائه وجنود الاحتلال 
البريطاني. توفى والده مبكراًء فقامت والدته بتربيته 
فل تجو هنا رم بسر المح بعد الاننهاء من التراسة 
الابتدائية بمدرسة التجارة المتوسطة. وأدمن 
مشاهدة الأفلام» وقرر أن يعمل في حقلهاء فبدأً 
يتعقب كل ما ينشر عنها ويدرسها عن طريق قراءة 
الكتب. ومارس الكتابة عنها فى مجلات العروسةء 
زوفن السيدها »ب والرافي ٠‏ 07 

عمل صلاح أبو سيف في شركة النسيج بالمحلة 
الكبرى من عام ١977‏ إلى عام 21975 ثم أتيحت 
له فرصة الالتقاء بالمخرج نيازي مصطفى الذي كان 
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وكجو ان سابعو طق فيه عورف 
ودهش نيازي لمستوى صلاح الثقافي» ووعده 
بتشغيله في استوديو مصر. وفعلاً التحق صلاح 
أبو سيف بقسم المونتاج» وتعرف إلى كمال سليم 
وعمل معه مساعداً للإخراج في فيلم العزيمة عام 
١1569‏ 


قدم صلاح أبو سيف أول أفلامه دايماً في 
قلبي (9157١).؛‏ ثم فيلم المنتقم 24)١4419/(‏ الذي 
شارك نجيب محفوظ في كتابة السيناريو الخاص 
بهء كما فعل لاحقاً فى 'سيتاريوانت كثير من أفلام 
أبو سيف. ومع توالي أعمال أبو سيف» تبلورت 
رؤية هذا المخرج فكراً وفئاً»ء على امتداد أربعة 
عقود أنجز فيها 756 فيلماًء اعتمد فيها على 
حوادث حقيقية أو حوادث مختلقة أو مستمدة من 
مصادر أدبية» ونوّعها بين الكوميديا والتراجيدياء 
فحقق بعضها نجاحاً كبيراً وحقق بعضها الآخر 
نجاحاً متواضعاً» لكنها في معظمها تتمتع بأسلوب 
لا يمكن أن تخطئه العين؛ فبصمة صلاح أبو سيف 
المميّرة واضحة عليها. 

تطالعنا في أفلام صلاح أبو سيف عادة إما 
الحارة» بنماذجها البشرية» وإما القرية» بدروبها 


الملتوية» أو أماكن التجمعات, مثل السوق أو 
الحمّام العام. والكثير من أبطاله يرتدون الجلابيب 
أو الملابس الرخيصة. يفرحون ويحزلون 
ويتشاجرون ويتصا حون على طريقة العاديين من 
الناس» لذا وصفت أفلامه بالواقعية» لكن الواقعية 
عند صلاح أبو سيف لا تعني تصوير الواقع» بل 
تعني رؤية الواقع» ولا جتهدف إلى تجسيد الظاهرة» 
بل ترمي إلى الكشف عمًا وراء الظاهرة» أي إدراك 
القوانين التي تؤدي إلى وجود الظاهرة. 


في فيلم الفتوة 2»)١4651/(‏ نشهد صعود أحد 
غيلان السوق ‏ فريد شوقي ‏ الهارب من جوع 
أحد الأقاليم البعيدة. وبالتعاون مع غيره» يصمد 
أمام الغول القديم» ملك السوق المتوحش - زكي 
رستم - وهو في صعوده يدرك ويجعلنا ندرك معهء 
أن خيوط اللعبة ليست في السوق. وإنما هي في 
يد «الكبار» الذين امون لحساب القصر الملكى» 
وأن هذا السيرك الذي نراه في سوق الففنان: 
بصراعاته الشرسة منظم بصرامة» وكل شيء 
محسوب بدقة» والشطر الأكبر من فروق الأسعار 
يصب في جيوب السادةء «الشبيحةء 
الأرستقراطية التي تحكم الأمور وتتحكم فيها. 

يصل «الفتوة» إلى نهاية تتطابق مع البداية: 
وافد جديد قد يصبح «غولا»: ويعيد القصة مرة 
ثانية» وهذا الشكل الدائري للفيلم يؤكد أن 
القضاء على الاستغلال داخل السوق لا يتم 
بالقضاء على هذا الطاغية أو ذاك» ولكن» كما 
يوحي بحق.ء يتحقق بالقضاء على النظام الفاسد 
الذي يفرز بالضرورة تلك الأنماط من المجرمين. 


«الفتوة» يمكن تحويله إلى محاضرة في 
«الاقتصاد السياسى» ولكنهء وهذه ميزته. قظعة 
فنية نابضة بالحياة؛ فالأفكار هنا تتحول إلى لحم 
ودم ومشاعر وعلاقات. وبحذر شديد. لا جعلك 
الفيلم تتعاطف مع أحد تجار السوق ضد الآخر» 
ففريد شوقيء بعد انتصاره على غريمه زكي 
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رستمء بصبح يلنكاه ونظراته وحركته وتصرفاته 
التفصيلية طاغياً كريهاً كما كان سلفه. 

قبل «الفتوة» قدم صلاح أبو سيف فيلم 
الوحش .)١9514(‏ معتمداً على أحداث حقيقية» 
مثلما اعتمد لاحقاً (فى «الفتوة»)؛ إذ هى قصة 
حياة «الخط» الذي أثار الذعر في الفعية 
وبمفهوم الواقعية الذي يعني التوغل في أحراش 
الظاهرة» يكشف صلاح أبو سيف ومعه المشارك 
في السيناريو نجيب محفوظ ‏ عن علاقة الوحش 
بالباشا الإقطاعي. الباشا يستخدم «الخط) 
كمخلب. ينفذ له ما يريدء ويصفي له حسابه مع 
الآخرين» في مقابل أن يتستر الباشا عليه» فمن 
هو الوحش بالضبط/ الخط أم الباشا أم النظام 
الظالم الذي لابد أن تحميه قوة إجرامية ما؟ 

إن صلاح أبو سيف هو أول من قدم رواية 
لنجيب محفوظ على الشاشة» حين أخرج رواية بداية 
وجابة ضفل جحو جار عام 0535 تم اتزسم 
القاهرة "٠‏ سينمائيا عام 1415. وفي استعانة 
صلاح أبو سيف بالروايات الأدبية» قدم من أعمال 
إحسان عبد القدوس مجموعة ثمينة من الأفلام؛ مثل 
لا أنام .)١500(‏ والطريق المسدود .)١958(‏ وأنا 
حرة ,.)١9159(‏ ولا تطفئ الشمس .)١95١(‏ كما 
قدم من أعمال يوسف إدريس لا وقت للحب 
(*237©). ويوسف السباعى السقامات (/ا/91١)2‏ 
ويوسف القعيد المواطن مصري .)١541(‏ 

في مهرجان كان. شارك صلاح أبو سيف 
بأفلام مغامرات عنتر وعبلة 2)١444(‏ و«الوحش» 
,.)١9804(‏ وشباب امرأة .)١140557(‏ وشارك فى 
مهرجان برلين بأفلام لك يوم يا ظالم ,)١901(‏ 
وريا وسكينة .)١907(‏ و«الفتوة) (ل/ا986١).‏ 
وشارك في مهرجان موسكو بفيلم «بداية ونهاية» 
)1١950(‏ وفي كارلوفيفاري بفيلم «القاهرة »١١‏ 
( »© ونال جائزة العصا الذهبية فى مهرجان 
فيفاي بسويسرا عن فيلم البداية (/1941). 


خامساً: عاطف سالم )٠١١7-19375(‏ 


في آخر مشهد من فيلم خان الخليل» تتحرك 
«عربة الكارو» التى تحمل أثاث الأسرة الحزينة التى 
عن اموت ابغياء” أملها وزيتها».: : 
الأم - أمال زايد للحظات كي تمسح دموعهاء 
يسير الأب عبد الوارث عسر ‏ منحنى الظهر 
ملفا لفهاء الله إن جات انيه الك ماد 
حمدي ‏ الصامت المذهول ألما بخطوات مرتبكة» 
بطيئة منهكة. وعلى الجانبين». يقف الأهل في 
الحيارة لتشيدر) الموكت: العبائوى ينظ زاك يل كر 
معاني الرثاء. ومع صوت الموسيقا التي تفيض 
بالشجن. تبدو مناطق الضوء القليلة كما لو كانت 
مختنقة بالظلام محاصرة بالعتمة. 

في هذا المشهد تتجلى قدرات عاطف سالمء 
المسيطر تماماً على لغته السينمائية والبالغ إلى أفضل 
مستوياته. عندما يقف إلى جانب أبطاله» خاصة 
الخاسرين والمهزومين والضائعين» متفهماًء حانياء 
مدافعاًء فتتفجر في أفلامه ينابيع الرحمة» وتحمس 
بعواطفها شغاف قلوب المتفرجين. 

قبل أن يقدم عاطف سالم نفسه كمخرجء 
بفيلمي الحرمان (1457) وجعلوني مجرماً 
151 كان فد امف أقكن سود عفد وتميف 
العقد فى قلب صناعة السينما. فقد بدأ حياته الفنية 
من الفاعء مجرد #نفر» في جيش العاملين وزاء 
الكاميرا» يؤدي بلا كلل أي عمل يُطلب منه : تجهيز 
إكسسوارات» استكمال ديكورء ضبط لمبات 
إضاءة » نقل آلة تصوير. 1 وبفضل جديته ودأبه 
والتزامه. انتقل من مساعد ثالث للإخراج إلى مساعد 
أول» وعمل مع أحمد كامل مرسيء المثقف الكبيرء 
وحسين فوزيء المتميز في الأفلام الاستعراضية» 
وحلمي رفله. الأمْيّل إلى الكوميدياء وحسين 
صدقيء بنزعته الأخلاقية. فضلاً عن المخرج 
الأهمء الرائدء أحمد بدر خان» صاحب الأسلوب 
الرصين. المرهف الحس» الذي أدرك ببصيرته أن 
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فشساعنة «العصامي» اليقظ ستُئمر حتماأً واحداً من 
كبار المخرجين» وحققت الأيام ما توقعه. 


توالت أفلام عاطف سالم في معظم مجالات 
الأنواع : الغنائية» مثل علموني الحب» بطولة سعد 
عبد الوهاب 2)١151(‏ ويوم من عمري. بطولة 
عبدالحليم حافظ (١931١)؛‏ الكوميدية» مثل 
السيرك 2)١9548(‏ والحفيد (91/5١)؛‏ الاجتماعية» 
مثل إحناالتلامذة(959١).,‏ وح دالسيفف 
( الميلودرامية؛ مثل ومضى قطار العمر 
(ه/او١ال‏ وحافية على جسر الذهب (/ا/ا9١)2‏ 
المستوحى من قصة الفنانة كاميليا بمصيرها الفاجع. 
وعن الشخصيات الواقعية المعروفة» قدم آخر ملوك 
اليمن فى ثورة اليمن 2)١957(‏ وتعرض لحياة طه 
حسين في قاهر الظلام (141/4). 

أخرج عاطف سالم أكثر من ٠١‏ فيلماً» خمسة 
منها في لبنان وسورية. واتسم أسلوبه في أعماله 
جنيعا بنزعة كلاسيكية واضحة. إذ إنه اعتمد عل 
سيناريوهات محكمة البناء» وذات بداية ووسط 
ونهاية» مع دراسة وافية لأبعاد الشخصيات. وكان 


يتحاشى القفزات الفجائية واللقطات السريعة. 
ويهتم بالمشاهد الطويلة التي تكتسب حيويتها من 
حركة الكاميرا المتأنية» المتأملة أو حركة الممثلين 
داخل الكادر. وإذا كانت الكلاسيكية» في المسرح 
أو الشعرء تحرص على جزالة التعبير اللغوي 
ونصاعته؛ فإن عاطف سالم أيضاً كان يحخرص على 
«جزالة التعبير السينمائى»)»؛ مستخدماء بتوافق» 
عناصر اللغة السينمائية من أداء تمثيلي إلى موسيقى 
مصاحبة. إلى ديكور موحىء إلى توزيع معبر 
للإضاءة إلى مونتاج رصينء وبالتالي فإن أفلامه ما 
تزال تنبض بالحضور. 

سادساً: توفيق صالح )-١9511(‏ 

ولد توفيق صالح في مدينة الإسكندرية؛ 
وحصل على ليسانس الآداب» قسم اللغة 
الإنكليزية» عام .١1165٠‏ سافر إلى فرنساء حيث 
نمل من الثقافة واكتسب معرفة عملية بفن الفيلم 
وصناعته حين عمل مساعدا للوخراج في عدة 
أفلام. عاد إلى مصر عام 194407. وحقق أول 
أفلامه. درب المهابيل» عام 06 . 

قائمة أفلام توفيق صالح قليله نسبياً؛ فهي 
لا تتعدى سبعة أفلام» منها فيلمان حققهما خارج 
مصرء أحدهما في سورية» وهو فيلم المخدوعون 
(191/7) المأخوذ عن رواية رجال فى الشمس 
لكاتب لاطي عكان عفان لاخر فى 
العراق» وهو فيلم الأيام الطويلة (1981) المأخوذ 
عن رواية عبد الأمير معله, التي تتعرض لفترة 
هروب صدام حسين في إثر محاولة اغتيال 
عبد الكريم قاسم الفاشلة. بيد أن قلة عدد أفلامه لم 
تحل دون جعل توفيق صالح ذا حضور مرموق على 
خارطة السينما المصرية بفضل تمتعها برونق خاص. 

«درب المهابيل» يتوغل فى أحراش زقاق 
فقيرء هادئ» ساكن» يتعايش فيه الجميع بسلام 
على الرغم من مشكلات صغيرة هنا وهناك, 
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ويلقى بحجر ينفذ به إلى عمق المظهر الخارجي : 
ورقة اليانصيب الرابحة تكون من نصيب أبله 
الزقاق فيما كان سكان الزقاق يحاولون.ء كل 


توفيق صالح 


بطريقته. الحصول على تلك الورقة. ادرب 
المهابيل» يتجاوز تلك النظرة الأحادية التي تقسم 
الناس إلى أخيار وأشرارء وهى النظرة التى كانت 
سائدة في الأفلام المصرية؛ فهنا من الممكن ‏ في 
موقف ما - أن يتحول الجميع إلى وحوش كاسرة» 
وفي الوقت نفسه يؤكد الفيلم أن الثروة الفجائية 
ستكون وبالاً على الجميع إذا لاحت من بعيد. 


لا ترجع قيمة «درب المهابيل» إلى ما يتمتع به 
من وعي إنساني وسياسي واقتصادي فحسب» بل 
ترجع إلى مستواه الإبداعي أيضاً. 


التزم توفيق صالح بالوحدات الأرسطية 
الثلاث - وحدة الزمان» حيث يستغرق الفيلم 
دورة شمسية ونهاراء ووحدة المكان. فلا خروج 
من الزقاق. ووحدة الحدث» حيث يدور الصراع 
حول ورقة يانصيب. ولأن مشاهد الفيلم طويلة» 


تعمّد توفيق صالح أن يجعل الحركة داخل المشهد 
على درجة من الحيوية» سواء من الناحية المادية أو 
من الناحية الانفعالية» فضلاً عن نشاط حركة 
الكاميرا التي تتابع ما يدور أمامها متابعة يقظةء 
وعلى نحو يكاد يكون بشرياً. 

بعد سبعة أعوام» قدم توفيق صالح صراع 
الأبطال (1557)؛, وهو نموذج للواقعية 
الاشتراكية. حيث البطل الإيجابي» الطبيب» الذي 
حاول فى القرية النائية المنسية التى ذهب إليها أن 
يقف ضد الفقر والجهل والمرض. ميزة الفيلم أنه 
بلا شعارات» يعالج قضية من خلال تفاصيل 
حية» بالغة الصدق». بمشاهد طويلة مفعمة 
بالحيوية» خاصة حين تتابع الكاميرا حركة الجموع. 


في العام ١974‏ غرض لتوفيق صالح ” أفلام : 
المتمردون والسيد البلطى ويوميات نائب فى 
الأرياف. وهي أفلام تتحول فيها السياسة إلى بشر 
ولحم ودم وأحداث. «المتمردون» يتعرض لقضية 
الثورة غير الناضجة» التي تتحول إلى تمرد ينتهي 
تحت هراوات رجال الشرطة الذين ينهالون على 
أجساد مرضى المصحة الذين ثاروا بدون أن يكون 
لديهم مقومات النجاح ؛ «السيد البلطي» يوحي أكثر 
نما يصرح » لقد ضاعت احلام الصيادين عندما 
هزمت أمواج البحر السيد البلطي الذي غرق» 
فماذا سيفعل من كان يعيش في ظله؟ أما «يوميات 
نائب في الأرياف»» فينتهي بمشهد بالغ الدلالة: 
جثة «ريم) تنتشل من الترعة». وكذلك صندوق 
أوراق الانتخاب الذي ألقى به وتم استبداله 
بصندوق آخر يحوي أوراق ترشيح نائب لم يختره 


سابعاً: عاطف الطيب (/191541 )١996‏ 


المعهد العالي للسينما عام ١917٠١‏ وعمل أكثر من 
عشر سنوات مساعداً للإخراج مع شادي عبد السلام 


احلا 


ويوسف شاهين وغيرهها. أخرج أول أفلامه» الغيرة 
القاتلة» عام 198”7. ولكن فيلمه الثاني سواق 
الأنوبيس. المتسم بنكهة واقعية مميزة» نجح نجاحاً 
كبيراً» ووضع عاطف الطيب في مكان مرموق. 
الفيلم» يرصد بنفاذ بصيرة» تغيرات سنوات 
الانفتاح» ولا يأتي هذا الرصد على نحو مباشر أو 
صوت مرتفع» ولكن يكتشف تلك التغيرات 
السلبية التي حدثت عند قطاعات من المجتمع 
المصري. بطل الفيلم «حسن" ‏ تيمنا وتحية لصلاح 
أبو سيف وفيلمه الأسطى حسن - يقوم برحلة 
طويلة» مضنية» يزور فيها أخواته الميسورات الال 
كي يساهمن في إنقاذ ورشة والدهم المهددة 
بالإغلاق. لكن المحاولة تبوء بالفشل. الرموز هنا 
إيحائية» شفافة» عميقة الدلالة» فضلاً عن تمكن 
واضح في تجسيد البيئات المختلفة لشخصياته - 
العادية» القادمة من قلب الحياة. 


كان عاطف الطيب ابن حاضره» وأفلامه تُعتبر 
شهادة احتجاجية على واقع الحال في الثمانينيات 
والتسعينيات. لذاء فإن بعضها أثار معارك شديدة 
الوطأة: البريء )١1987(‏ يتعرض بجرأة لعملية 
غسل أدمغة جنود الأمن المركزي وشحنهم بالعداء 
ضد المثقفين المعتقلين» بالإضافة إلى فضح الظروف 
الوعرة التي يعيشها هؤلاء الجنود. ولأول مرة في 
تاريخ السينما المصرية» يجتمع ثلاثة وزراءء وزير 
الدفاع ووزير الداخلية ووزير الثقافة» كرقباء لتقرير 
مصير البريء» وفي أثناء اجتماعهم تندلع انتفاضة أو 
تمرد جنود الأمن المركزي. 

في العام ١947‏ شبّت معركة بين مؤيدين 
لعرض فيلم ناجي العلي؛ وآخرين معارضين بزعم 
أن الفنان الفلسطينى الكبيرء صاحب الرؤية 
القافية كان مشاذيا :ضر 

لمك خقيق عاطك ١‏ الطيي: 7 #فتلما» لسن 
من بينها أي أفلام غنائية أو استعراضيه أو 
رومانسيةء ذلك أنه التزم بالاشتباك مع الواقع» 


الآنيء معبّراً عن عناء المواطن وآماله» خاصة 
المواطن الذي يؤدي واجباته ولا يأخذ حقوقه. 
ويتجلى هذا الاتجاه في الحب فوق هضبة الهرم 


عاطف الطيي 


ركموطل وملف في الآداب» والبدرون 
(/1موة١1ا)‏ وكشف المستور .)١995(‏ 


وقدم في ليلة ساخنة )١9945(‏ تجربة فريدة» 
بالغة الثراءء حيث يتوغل في أحراش مدينة 
القاهرة طوال الليل؛ مع بطلي الفيلم» بحثاً عن 
عقدها الذهبي الذي انتّزع منها. 


المهرجانات السينمائية ؛ فقد فاز نور الشريف بجائزة 
أحسن ممثّل عن دوره فى «سواق الأتوبيس» فى 
مهرجان نيودلهي عام 41487 كما فاز الفيلم نفسه 
بالسيف العضئ فى ميويجان وسقي عام لكر 1م 
وفاز فيلم «البريء1 بجائزة اتحاد النقاد الدولية في 


١٠ 


مهرجان فالنسيا عام »١947‏ وشارك في مهرجان 
بيونغ يانغ عام »١1441/‏ وحصل فيلم «الهروب) 
على جائزة النخلة البرونزية في مهرجان فالنسيا عام 
0١‏ أما «ليلة ساخنة)» فعُرض فى عدد كبير من 
المهرجانات» حيث فاز نور الشريف بجائزة أحسن 
ممثل عن دوره في الفيلمء وذلك في مهرجان 
القاهرة الدولي عام 1445» كما فازت لبلبة بجائزة 
أحسن ممثلة في بينالي السينما العربية بمعهد العام 
الكبرى التى حصل عليها «البريء». 


ثامناً: عز الدين ذو الفقار 
)١95-1919(‏ 


ثلاثة إخوة فى الفن السينمائى: محمود ذو 
الفقار» أكبر هم وعر الدين ذو الفقار» أوسطهم . 
وصلاح ذو الفقار أصغرهم. وقد عاش عز الدين 
حياة قصيرة لكنه ترك ثروة سينمائية ثمينة. 


دخل عز الدين الكلية الحربية وأصبح ضابطاً. 
وفي تلك الأثناءء تعرّف إلى كمال سليم» مخرج 
فيلم العزيمة» وبدأ حياته الفنية عقب استقالته من 
وظيفته. دخل الاستوديو مساعداً للإخراج ليقدم 
لاحفا (في عام )١9541‏ ثلاثة أفلام من إخراجه: 
أسير الظلام وأبو زيد الهلالي والكل يغني. 


تشتمل قائمة أفلام عز الدين ذو الفقار على 
*” فيلماً تنتمى إلى اتجاهات متعددة؛ فإذا كان من 
الممكن تصنيف المخرجين على نحو محدد. وذلك 
بوضع أفلام صلاح أبو سيف في خانة الواقعية, 
وأفلام بركات في خانة الواقعية الشعرية» وأفلام 
عاطف سالم في خانة الاجتماعية» وكمال الشيخ 
في خانة البوليسية؛ ومن قبلهم أحمد بدر خان في 
خانة الغنائية» فإن أفلام عز الدين ذو الفقار تأبى 
هنا تتمثل في تلك القمم التي وصل عز الدين ذو 
الفقار إليها فى اتجاهاته السينمائية المختلفة. 


في باب الرومانسية» حقّقى عز الدين مجموعة 
من الأفلام تُعد من عيون السينما المصرية وأكثرها 
نجاحاً على المستوى الجماهيري أو النقدي: إن 


عز الدين ذو الفقار 


راحلة .)١1505(‏ أغلى من عينية .)١900(‏ بين 
الأطلال .)١569(‏ نهر الحب .)١970(‏ وقد اتسمت 
هذه الأفلام بقوة الأحاسيس ورقتها فى آنء فضلاً 
عن المواقف المؤثرة» وهو ما منح نجومه وممثّليه طاقة 
انفعالية جعل أداءهم على قدر كبير من الحودة. 

وفي مجال الأفلام البوليسية أو أفلام الحركة» 
فإن قائمة أفلامه يرصعها قطار الليل (907١)غ»‏ 
ورقصة الوداع ,»)١9155(‏ والرجل الثاني .)١19159(‏ 
وفي هذه الأفلام» تتجلى قدرته على تجسيد وحشية 
الصراع بين رجال العصابات» مستفيدا من معطيات 
المكان» فداخل سفينة صغيرة في فيلم «قطار الليل» 
تندلع معركة بين أبو العز ‏ استيفان روستي- 
والمالطي ‏ سراج منير ‏ تماماً كما لو أنها بين نمر 
وفيل» أحدهما خفيف الحركة بالغ العنف والآخر 
شديد العزم قوى الضربات» وبتأرجح المصباح الذي 
ينير قمرة السفينة حيث المعركة». فتبدو ظلال 
المتصارعين متغيرة؛ ومع ضيق المكان يتزايد عنف 
القتال ونشاط حركتهاء فكان لا بد أن يفتك أحدهما 
بالآخر. 


١1١ 


أما في اتجاه الأفلام الوطنية» فهناك فيلم رد 
قلبي 2.)١451(‏ وفيلم بور سعيد .)١9167(‏ في 
الفيلم الأول يمتزج العام بالخاص» مسيرة الوطن 
والحياة الشخصية للأفراد» والفيلم الثاني هو أول 
فيلم يحمل عنوانه اسم مدينة» وأول فيلم يقدم 
شهيداً سورياأ على الشاشة المصرية. وذلك حين 
يجسد بطولة طالب الكلية البيحرية جول جمال في 
أثناء دفاعه عن المياه المصرية. 1 


فيلمان متباعدان في توعيهما» ويُعد كل 
منهما فريداً في بابه. هما امرأة في الطريق 
(1564) وشارع الب .)١408(‏ . أولهما يندمي 
إلى المدرسة (الطبيعية»» حيث سيطرة الغرائز على 
تصرفات الإنسان؛ فهناء على الطريق الصحراوي 
بين الإسكندرية والقاهرة» تعيش أسرة فى سبيلها 
إلى الدمار» بسبب امرأة جاع تحط الاح الكبير 
برغم أنها متزوجة من أخيه. رغبات المرأة تعصف 
بها فتحاول غواية من تهيم به. هذا الفيلم يستفيد 
من مكوتتات المكان+ الرمال الستاحية -الشان 
المتأججة من كور الحدادة» ميه الملاحات 
الضحلة. فضلاً عن أداء تمغيى أضاف الكثير إلى 
الأب (زكي رستم) رشعل دهف سلطان حضوراً 
طاغياًء ونقل رشدي أباظة نقلة واسعة إلى الأمام. 

وعلى النقيض من توجه «امرأة في الطريق». 
يأتي «شارع الحب» الذي يمزج بين اي 
والغناء» ويؤكد دور الجماعة في حماية الفردء وذلك 
من خلال فرقة موسيقية شعبية تتبنى الموهوب - 
عبد الحليم حافظ ‏ الذي يدرس الغناء دراسة علمية 
حتى تصل به إلى عتبات الشهرة وبر الأمان. 

تاسعاً: أحمد بدرخان )١9594-1909(‏ 

هو أحد رواد السينما المصرية. ومن القلة 
التي درست الفن السابع دراسة علمية» منهجية» 
بعد أن أوفده الاقتصادي الكبير طلعت حرب إلى 
فرنسا عام 1970. ضمن أول بعثة كي يحصل على 


دبلوم فن الإخراج في جامعة السينما بالشاتزلزيه 
ف باريين. وقد التقى :هناك يتجيب: الرمحان :الذي 
كان يقوم ببطولة فيلم ياقوت» فعمل معه في أداء 
دور تمثيلي» بالإضافة إلى مساعدة المخرج إميل 
روزيه. . . من ناحية ثانية كلفه استوديو مصر 
بكتابة سيناريو فيلم وداد عن قصة لأحمد رامي» 
ليكون أول ظهور على الشاشة لأم كلثوم» وطليعة 
إنتاج استوديو مصر. 


1 


احمد بدرخان 


عاد أحمد بدرخان إلى مصرء وأصدر كتاب 
السينما الذي يُعتبر من أوائل الكتب التى تتعرض 
لحرفيات فن الفيلم على نحو علمي. وبدأت أعماله 
كمخرج عام 1917 بفيلم نشيد الأمل» الذي 
قامت ببطولته أم كلثوم» التي سيخرج لها في ما 
بعد فيلم دنانير )١9140(‏ وفيلم عايدة »)١4417(‏ 
والفيلمان يستندان إلى سيناريوين أعدهما بنفسه. 
كما أنه قام في عام ١44١‏ بتقديم الوجهين 
الجديدين أسمهان وفريد الأطرش» لأول مرة» في 
فيلم انتصار الشباب. ْ 

أرسيى أحمد بدرخان دعائم الفيلم الغنائي 
الاستعراضي» ومن أفلامه في هذا المجال قبلة في 
لبنان )١1545(‏ الذي قام مطر اف عي تررق 


١1 ؟‎ 


وشهر العسل )١955(‏ ببطولة فريد الأطرش» 
ويجد ودموع )١1955(‏ مع محمد فوزي» وقبلني يا 
أبي )١1954(‏ مع محمد فوزيء وأحبك إنبت 
)١1949(‏ مع فريد الأطرش. والملاحظ هنا أن 
سامية جمال تقاسمت البطولة في معظم أفلام 
بدرخان التى اعتمدت على فريد الأطرش» حيث 
يعدن تقوم شامة عال بالامتعرامبات» 

تعمّد بدرخان فى أعماله الغنائية 
الاستعراضية أن تدور الأحداث في أماكن تنسم 
بالجمال. فتحاشى الأماكن الشعبية والحارات 
والبيوت الفقيرة. كما أن اهتمامه ومصوريهء سواء 
كان أحمد خورشيد أو عبد الحليم نصر أو وحيد 
فريدء انصبٌ على إضاءة وجه البطل والبطلة عل 
نحو يبدو معه الضوء كما لو أنه نابع من الوجوه. 

لكن في قائمة أفلام أحمد بدرخانء التي 
تصل إلى 5١‏ فيلماء يبرز فيلمان وطنيان متميزان 
على درجة كبيرة من الأهمية : مصطفى كامل 
(؟196١)‏ والله معنا ,4)١9455(‏ بالإضافة إلى فيلم 
سيد درويش )١1955(‏ الذي يقدم تفهم الموسيقي 
الموهوب وامتزاجه بروح الشعب. 


«مصطفى كامل» أول فيلم مصري يحمل اسم 
زعيم وطني. وكان بدرخان قد قرر أن ينتج الفيلم 
بنفسه عندما لم يجد من يقوم بإنتاجه» فأنشأ شركة 
«أفلام المصري»», وبدأ يبحث عن تمثّل يؤدي دور 
مصطفى كامل. وأخيرأ وجد ضالته فى شاب مثقف 
ثقافة رفيعة مهمع بالسياسة م ورككت فالات 
أدبية» وهو المدعو أنور أحمد. وقد اشترط بدرخان 
في العقد أن يكون أداء أنور لدور الزعيم أول وآخر 
ظهور له على الشاشة». وذلك كي تظل صورة 
مصطفى كامل بأداء أنور أحمد حاضرة في الذاكرة» 
ويحسب للفيلم أنه لم يحصر نفسه بين قوسين يحددهما 
مولد مصطفى كامل ورحيله» وإنما يمزج بين حياة 
الرجل والمسيرة الكفاحية للشعب المصري. فالفيلم 
يبدأ بالعام ١١919‏ زمن الثورة» بعد وفاة مصطفى 


كامل بأحد عشر عاماً. . . المدرس «مجاهد» بأداء 
عدن زياقن) اماد مططلي كا من نامك الل 
قصة الزعيمء وعن طريق العودة إلى الماضى يطالعنا 
مصطفى كامل الزعيم الذي امتزجت حياته بالام 


تمتع الفيلم بإحكام فني؛ فضلاً عن رحابة 
في الرؤية» ودرجة عالية من النضج السياسي» 
المترجم إلى لغة سينمائية مؤثرة؛ فعقب سرد تاريخ 
مصطفى كامل» يقودالمدرس تظاهرة ضد 
الاحتلال البريطاني» فيصاب برصاصة قاتلة وهو 
عند قاعدة تمثال مصطفى كامل» حيث ترتفع 
أصوات التظاهرات مع أصابع تمثال مصطفى كامل 
وهي تشير إلى جثمان الشهيد»ء كما لو كان يريد 
تاكن أن كر نكي ليان وها ندم الطريق 


الوحيد إلى الحرية. 


«الله معنا" هو أول فيلم يتعرض لثورة يوليو 
65 » ويبين على نحو واضح جذور الثورة إبان 
حرب فلسطين ١148‏ وخسارة الحرب وبتر ذراع 
بطل الفيلم «عماد» (عماد حمدي) بسيب الأسلحة 
الفاسدة. وجدير بالذكر أن مشهد خروج فاروق من 
سرايا رأس التين وركوبه «المحروسة» التى أبحرت 
لهت تتفيد بدقة تجعلئه فى ما بعد وتحتي الآنين 
يعامل معاملة المشاهد التسجيليةء الأرشيفية» فظهر 
في كثير من الأفلام والبرامج التلفزيونية» كما لو 
أنه مشهد تم تصويره» حقيقة» في أثناء حدوثه. 


م 


عاشرا: يوسف شاهين 
1١9175(‏ 8م )١‏ 
ولد يوسف شاهين في مدينة الإسكندرية» 
التي تعلق بها حتى أن اسمها ورد في عناوين ثلاثة 
من أفلامه: إسكندرية ليه 2)١91/9(‏ و إسكندرية 
كمان وكمان .)١99٠(‏ وإسكندرية.. نيويورك 


(5006)» وكل فيلم من هذه الأفلام يروي جانباً 
من حياته. 


١7117 


بعد إتمام دراسته الثانوية في كلية فيكتوريا 
بالإسكندرية» سافر إلى أمريكا ليدرس التمثيل 
والإخراج في معهد باسادينا في كاليفورنيا. عاد إلى 
مصر متمنياً تحقيق فيلم ابن النيل» ولكن قيل له 
إنه سيعاني صعوبات إنتاجية» فقدم فيلمه الأول 
بابا أمين 4)١915٠0(‏ ثم أخرج فيلم «ابن النيل» عام 
١‏ . وتوالت أعماله حتى بلغ عددها 55 فيلما 
روائياً طويلاًء و 5 أفلام قصيرة». فضلاً عن 
مسرحية كاليغولا التي أخرجها لفرقة الكوميدي 
فرانسيز عام 219957 

فى «ابن النيل»» يطالعنا الصبى حميدة واقفاً 
على رصيف قطارء يتابع بعقله وقلبه حركة المسافرين 
إلى الشمال ؛إنه يحلم بالذهاب إلى العاصمة» يسمع 
صوت عجلات القطار وهو ينهب الأرض» ويتعمد 
يوسف شاهين الانتقال بيطله من مرحلة الصبا إلى 
ابراحل الشدات» لصح كاري ريا دزا وهر ما 
يزال واقفاء منتظراً في محطة القطار. 


عناصر رؤية يوسف شاهين تمتد من فيلم إلى 
آخر؛ ففي المشاهد الافتتاحية لفيلم صراع في 
الميناء (كمو١اكي4‏ يعود عمر الشريف من الخارج» 
بعد سفر دام ثلاث سنوات». وحين تثار المشكالات 
وتتدهور الأمور. يفكر في التخلص منها بالرحيل 
مرة ثانية. وما اختيار باب الحديد عنواناً للفيلم 
الذي حقمقه عام ١108‏ إلا تعبير عن شغ 
يوسف شاهين بتأمل مفترق الطرق. دموع 
المودعين» آمال المسافرين» الأشواق والتوق إلى 
أماكن جديدة» وربما الهرب من حياة مضنية. 


في فيلم العصفور (915١)غ,‏ يتابع شاهين» 
الأقرب إلى المغامرء والذي يشد الرحال من 
الحجنوث إلى الشهال» كي حضر تراباً من غتبات 
السيدة زينب». لعله يشفى صديقة العليل. 


وفي عودة الابن الضال .)١915(‏ ينتاب حلم 


السفر إبراهيم ‏ هشام سليم ‏ الهارب من مذبحة» 
والمتجه مع حبيبته (ماجدة الرومي) إلى الشمال» 
حيث الثغر السكندري» لاستكمال دراسته 


الا 


يوسف شاهين 


الجامعية» تمهيداً للذهاب إلى أمريكاء ودراسة علوم 
الفضاء. وتتصاعد الرغبة فى الرحيل» فتغدو فى 
(إنكسورية »ليان هرما تشارك فيه الأسرة 
كلهاء بيدف إتاحة فرصة السفر لأبنها يحيى ( بحسن 
محيى الدين) عبر البحار لدراسة السينما. 

في هذه الأفلام» وغيرهاء تنتهي رحلة 
الذهاب بعيداً أو الهرب بالخيبة والفشل. «ابن 
النيل» يغدو أضحوكة في القاهرة... «قناوي» 
بطل «باب الحديد» القادم من قنا ينتهي به المطاف 
وهو في طريقه إلى مستشفى الأمراض العقلية» 
وبينما يضيع ولد «العصفور) في شوارع القاهرة 
يفاجأ بطل «إسكندرية ليه»» حين يصل إلى مرفأ 
الأماني في بلاد العم سامء بتمثال الحرية الشهير 


١1 


وقد تحول إلى ملامح مروعة لامرأة شريرة حمراء 
العينين تضحك بسخرية ماجنة فتظهر أسناتها 
الشائهةء وتحت التمثال يجلس عدد من حاخامات 
اليهود يرددون دعاءهم... هكذا يؤكد شاهين 
بمصائر أبطاله المهاجرينء أن فكرة نجة المرء 
بجلده لن تجدي فتيلاًء» والأجدى أن يغير المرء 
واقعه» وأن يدافع عن موقعه حتى لو تعرض لا 
تعرض له محمد أبو سويلم (محمود المليجي) من 
سحل في فيلم الأرض (2)19170 في مشهد من 
أقوى المشاهد السينمائية؛ سواء على مستوى 
السينما العربية أو السينما الأجنبية. 


إن روح يوسف شاهين وطباعه تتجلى في 
أفلامه عموماًء وأفلام ما بعد الاختيار (2)191/1 
وسريع الهدوءء فلا يستطيع الجلوس على كرسي 
أكثر من دقائق قليلة» متوتر يمتلئ بالحيوية 
والتدفق» مشتت أحياناً صادق مع الآخرين ومع 
تفبلهاء احتن. لو كان الصدق حخارخا. 


لقد أحدث كثير من أفلام يوسف شاهين 
صدمة لقطاعات مختلفة. من مؤسسات 
وصحفيين» بل عرّضه بعضها للمحاكمة» مثل 
فيلم المهاجر (2145). الذي ما زال حاضراً بينما 
غابت عن الذاكرة أسماء مضطهديه. كما أن أفلاما 
كثيرة من إخراجه غرضت في المهرجانات الدولية. 
وتعليقاً على فوزه بجائزة مهرجان «كان» عن مجمل 
أعماله» قال مدير المهرجان جيل جاكوبء موجهاً 
حديثه إلى شاهين: ١لا‏ ثورة 07 ولا هزيمة لا 
ولا متاعب وإزعاجات البيروقراطية التي لم تنقطع 
أبدأ أثرت فيك ولا ثبطت عزيمتكء وذلك 
لإيمانك العميق بأن لديك عملا تؤديه» وأشياء 
تقولهاء وأسرار ثورتها للجيل الجديد). 


السينما السورية 


ات 


نشأت السينما السورية في بداياتها الأول على 
أيدي هواة كانوا أقرب إلى محبّي التقنية والميكانيك 
منهم إلى هواة أو محترفي الفن. وكان هذا الظهور 
المبكر ‏ في العشرينيات ‏ منطقيا من الناحية 
المهنية» ومشابها لا جرى في العالم. ولكن نشوء 
السينما السورية في ظل خليط اقتصادي/ 
اجتماعي/ سياسي 2 من سلطات انتدابية/ 
استعمارية فرنسيةء وحكام محليين يمقلون حصراً 
فئة كبار الملاك الزراعيين والتجاريين» وعيش 
تختلط فيه بشائر الحداثة بضغوط المجتمع المحافظ 
بقوة على تقليديته. حال دون أن تتحوّل هذه 
السينما إلى الوضعية الاقتصادية الممأسسة» ومنع 
تكوّن الحالة الحرفية الإبداعية التراكمية؛ فقد 
اقتصر الإنتاج السينمائي السوري من الأفلام 
الروائية الطويلة» منذ الفيلم الأول المتهم البريء 
لأيوب بدري )١971(‏ حتى عام 41437, على 
خمسة أفلام صنعها جميعاً روّاد غير محترفين» فلم 
تكن هذه الأفلام تحتوي حتى على الحذ الأدنى من 
الحرفية المهنية» ربما باستثناء فيلم تحت سماء 
دمشق لإسماعيل أنزور .)١1975(‏ 


فاضل الكواكبي 


استمرت بعد الاستقلال )١1955(‏ هذه الحالة 
من انعدام رعاية الدولة لفن السينما - وللفنون 
والثقافة بعامة ‏ وعدم إيلاء الاقتصاديين من كبار 
الملاك والصناعيين أي اهتمام بالثقافة حتى لو كان 
ذا بعدٍ تجاري. وتزامنت هذه الظروف كلها مع 
تشدد رقابي مارسته الحهات الإدارية و مجتمع استمر 
في محافظته رغم حراكه السياسي والثقافي المبشر 
الذي بدأ بالتبلور في الخمسينيات. 


مع تحقق الوحدة مع مصر (10/8١)غ,‏ اك 
أول دائرة سينمائية حكومية بالتزامن مع إنشاء أول 
وزارة للثقافة في التاريخ السوري الحديث”*. وقد 
عمل في هذه الدائرة الجيل الأول من محترفي 
السيدما السوزية (صلاح دهني» خالد حمادة)» كما 
عمل فيها بعض الخبراء الأجانب. وقام هؤلاء 
بإنجاز أول أفلام قصيرة ووثائقية احترافية في 
تاريخ السينما السورية» ولكن هذا الحراك 
السينمائى توّقف فى فترة الانفصال »)١551١(‏ 
ليخاوه”الحددوه رع 'ثورة 408357 الك تأسسيك فى 
إثر قنامها تهون الوسمطة العامة للسينما» متاجية 
المنجز الأكبر كمياً والأهم نوعياً من الأفلام 
السينمائية السورية حتى يومنا هذا. 


() هذا إذا ما استثنينا دائرة السينما في الجيش التي أسّسها أديب الشيشكلى» وعمل فيها إسماعيل أنزور وأحمد عثمان» واقتصر إنتاجها 


على الأفلام الإخبارية. 


١16 


من المفارقات أن نشوء القطاع الخاص 
السينمائي الاحترافي قد تم في العام نفسه 
.)١97(‏ حين أسّس محمد الرواس شركة «سيريا 
فيلم»» التي قامت بإنتاج أول فيلم روائي سوري 
يمكن اعتباره فيلماً احترافياً هو عقد اللولو ليوسف 
معلوف. ولعل مرد ظهور هذا القطاع مرتبط أيضاً 
بالتدخل الدولتي لحكومة الوحدة» التي بإنشائها 
مجموعة من المؤسسات الثقافية والإعلامية (أهمها 
التلفزيون والمسرح القومي) حوّلت العشرات من 
الفنانين السوريين من هواة وأنصاف محترفين إلى 
مبدعين استطاعوا مراكمة منجز فني حقيقي. 


دريد لحام 


وكان من أبرز هؤلاء دريد الحام ونباد قلعي 
اللذان كتبا وأديا بطولة فيلم «عقد اللولواء 
وشكلا ثنائياً كوميدياً رفيعاً مخضت عنه مجموعة 
كبيرة من الأفلام السينمائية أخرجها ‏ في معظم 
الأحيان - مخرجون مصريون ولبنانيون من الصف 
مصطفى).» كما هو الأمر مع معظم أفلام القطاع 
الخاص حتى الثمانينيات. وقد تميّزت أفلام لحام 


١5175 


وقلعي في معظمها ‏ مع توجهها التسلوي الواضح 
يكرك وله رون لاؤقية لأففةة .كما غيرت 
بخلوها من الأيديولوجيا الريفية/ الشعبوية التي 
الات النقانة تمر ريسل لحي نه وه أبرر 
هذه الأفلام الصعاليك ليوسف معلوف 2)١9537(‏ 
واللمي الظريف لنومتك عيسن 150 حياط 
للسيدات لعاطف سالم .)١1959(‏ 


أما الأفلام التي أنجزها لحام كمخرج (وكتب 
سيناريو اثنين منها محمد الماغوط) واعتبرها البعض 
الأهم في تاريخ لحام السينمائي؛ ومنها الحدود 
)١1980(‏ والتقرير .)١985(‏ فقد كانت شديدة 
الفجاجة والمباشرة» ومحملة على خطاب سينمائي 
رمزي شرطي مضاد بطبيعته للشكل السينمائي. 


!اب 


استمر القطاع الخاص في إنتاجه الذي تكثف 
في السبعينيات» وتصاعد بالتوازي مع القطاع 
العام ليصل إلى ذروته عام ١91/5‏ (1 فيلماً روائياً 
طويلاً للقطاع الخاصء. و أفلام روائية طويلة 
للقطاع العام). وتميز هذا الإنتاج بتوجهه التسلوي 
الفج؛ وسويته الحرفية المتوسطة أو الضعيفة في 
أغلب الأحيان» ولكنه صنع تراكماً مهنيا/ طقسياً 
واضحاء حيث تحولت سينما القطاع الخاص 
السوري آنذاك إلى ظاهرة استقطبت جمهوراً واسعاًء 
وكربدعا تجوماً وأنماطا سكمائية بعيتهاء كما 
تمتعت هذه السينما ببامش رقابي واسع في ما 
يخص قضايا الجنس تحديداًء وهو ما ساهم بالطبع 
في زيادة جماهيريتها (في هذا السياق ظهرت الممثلة 
إغراء» التي تحولت إلى نجمة إيروتيكية لا مثيل لها 
في تاريخ السينما العربية). 


ومع عودة التشدد الرقابي في أواخر 
السبعينيات وبدء انمهيار الطقس السينمائي بانهيار 
حوامله الاجتماعية» تقلص إنتاج سينما القطاع 
الخاص في الثمانينيات» وبدأت أفلامها تأخذ 


منحى أيديولوجياً شعبوياً مستنسخاً بطريقة مبتذلة 
عن أفلام القطاع العام (أقدم على إخراج معظم 


محمد شاهين 


هذه الأفلام السوريان محمد شاهين ووديع 
يوسف. وآخرون أقل مهنية). ولم تحقق هذه 
الأفلام أيّ نجاح حتى على المستوى التجاري. 
ورغم محاولات رأس المال الخاص - الذي توجه 
بقوة منذ نهاية التسعينيات نحو إنتاج الدراما 


التلفزيونية - للعودة إلى صناعة الأفلام السينمائية» 
فإنه لم ينجح حتى يومنا هذا في الاستقرار على 
صيغة تخرج هذه السينما من أزمتها. 


0 ا 


كانت سيئما القطاع العام هي صاحبة المنجز 
الأساسى فنياً منذ الستينيات» فقدمت فى البداية 
أفلاماً وثائقية وقصيرة بدأت بوضع السينما 
السورية على الخارطة الثقافية العربية» وقد قام 
بإخراجها الرواد من الجيل الاحترافي الأول 
(حمادة» دهنى ) شاهين) .2 وجيل الموفدين العائدين 
الذي درسوا السينما أكاديمياً فى مُضر والاتحاد 
السوفياقي وبعض الدول الأوروبية (وديع يوسف. 
بشير صافيّة» مروان المؤذن)» إلا أن أبرز هؤلاء 
على الإطلاق كان نبيل المالح. الذي قدم تجارب 
وثائقية وروائية قصيرة ذات نفس تحريني واضح 
وأسلوبية سينمائية خاصة. ومن أبرز هذه الأفلام 
يكن مصادفة أن يكون المالح صاحب أول فيلم 
البديلة » ألا وهو فيلم الفهد .)١919/١(‏ 


نبيل المالح 


وقد انشغلت هذه السينما ‏ على مستوياتها - 
طوال السبعينيات بثيمتين أساسيتين هما الثيمة 
القومية (الفلسطينية)؛ وثيمة الصراع الطبقي. وكان 
أهمم فيلمين أنجزا حول الثيمة الأولى هما 
المخدوعون للمصري توفيق صالح .)١91/5(‏ 
وكفر قاسم للبناني برهان علوية 2)١9175(‏ وتميز 
هذان الفيلمان» على اختلافهما الأسلوبي الشديدء 
بقوة بصرية عالية جعلتهما من كلاسيكيات السينما 
العالمية. 


أما الثيمة الطبقية (التي أسس لها المالح 
بطزاجة بصرية وسوية حرفية مفاجئة في «الفهد»). 
فقد جمعت فى أفلامها بين المخطاب الريفى 
العجوي والأسلوبية «الطلبسية لعي غيل إلى 
التجريب في العلاقة مع السرد السينمائي (من أبرز 
أفلام هذا التيار ثلاثية العار للمخرجين وديع 
يوسف وبشير صافيّة وبلال الصابوي)» ولكن هذه 
السينما أخذت شكلا أكثر واقعية وتبسيطية في آن 
مع أفلام تالية» من أبرزها الاتجاه المعاكس لمروان 
حداد (4)1915: ومن أكثرها فجاجة ونمطية فيلم 
المصيدة لوديع يوسف ,4)١918(‏ واتكأ بعض هذه 
التعينبنا عل .الأنت الصوري اتنداتي العوزق 
(الواقعن الاشتتراكن + الذئ سا فى فللك الفقرة» 
خامتة عل «روايات. كا 'مينه العى اففيست هنها 
مجموعة كبيرة من الأفلام» أهمها بقايا صور لنبيل 
المالح (19178). 


وقد استطاع المالح في التسعينيات أن يطور 
خطابه السينمائي بعد عدة تجارب متعثرة» فقدّم 
الكومبارس ,.)١945(‏ الذي تغلب فيه على 
إشكاليات أسلوبية عدة» وقدم خطاباً فيلمياً زاوج 
بين استيعاب الأمزجة الجديدة التوّاقة إلى حرية 
الفرد بكل أبعادهاء وإعادة الاعتبار في الصياغة 
الفيلمية للمفهوم الأرسطي في وحدة الزمان 
والمكان والحدث. 


١18 


حاءات 


مكلما كانت السينما الوثائقية والقضيرة فئ 
الشعثالك 'فسحة نيل السيعيئياك كى يشحدوا 
أدواتهم» فإن الأمر نفسه حصل مع الجيل الذي 
صنع نقلة الثمانينيات الكبرى؛ إذ بدأ مخرجوه 


محمد ملص 


بالإضافة إلى عمر أميرلاي الذي كرس نفسه 
للسينما الوثائقية» مقدماً منذ بداية السبعينيات 
مجموعة من أهم الأفلام الوثائقية في تاريخ السينما 


السورية أنتجتها الدولة» ولكن مُنعت غالبيتها من 
العرض في ما بعد! أهمها فيلمه الوثائقي الطويل 
الحياة البومية في قرية سورية (1414)» والفيلم 
القصير الدجاج (19175). كما قدّم ملص ثلاثة 
أفلام شديدة التميز هي القنيطرة 4/ (2)191/4 
والذاكرة 2)١91/5(‏ وفرات .)١91/8(‏ 


تميزت أفلام أميرلاي بنبرة نقدية احتجاجية 
صارخة»ء ولكتّها احتوت فى الوقت نفسه على مادة 
بيكطائنة عالية العائرره بينم مال علض إلى مزاج 
واقعي شعري مهّد فيه لملحمته السينمائية أحلام 
المدينة ».)١987(‏ الفيلم الذي أعلن حقبة جديدة 
في تاريخ السينما السورية. 

قدّم سمير ذكرى ومحمد ملص في أول 
فيلمين روائيين لهما: حادثة النصف متر )١981(‏ 
و«أحلام المدينة» فهماً جديداً لطبيعة الصورة 
السينمائية أخذ شكلا فاكتوغرافياً ساخراً عند 
كع رشك تلعي) امر ا علد جلين» بولبسن 
صحيحاً ما ساد من مقولات حول أفلامهما ‏ ومن 
تلاهما من محرجين ‏ من أنها قدّمت سيرة ذاتية 
بحتة؛ فهذه الأفلام عادت إلى المنابع البصرية 
الأولى للذاكرة كشكل من أشكال سبر المكان 
المتخيل» في سياقات سينمائية تشتغل على جريان 
الزمن والتحكم به. 


ولأن ذكرى تميّز في أفلامه بمزاج سياسوي 
ساخرء فإنه أخذ ينحو باطراد نحو ترسيمية 


١48 


المعادلة الفكرية المجهزة مسبقاًء بينما استطاع ملص 
التخفيف من وطأة تلك الترسيمية في فيلمه الثاني 
الليل )١497(‏ باتكائه الواضح على شعرية الصورة 
السينمائية. ورغم الأدبية الزائدة التي تشوب هذا 
الفيلم» فإن غزارته البصرية وغناه الثقافي استطاعا 
التغلب على هذه الأدبية لتجعله عملا سينمائياأ 
بامتياز. 
حَاقات 

جاءت أفلام الجيل التالي من السينمائيين 
لتستمر في المتح من البيئة الأصلية والشغل على 
الذاكرة السينمائية» ولكن بأساليب وسويات 
شديدة الاختلاف؛ ففى حين نحا عيد اللطيف 
عبد الحميد في فيلمه الرواقي الأول ليالي ابن آوى 
)1١408(‏ متحي رعوياً ساحر ا انه أسامة عييد 
في نجوم النهار )١918/4(‏ نحو مزاج تراجيكوميدي 
سوداوي ناقدء مشتغلاً فى آن على شعرية الصورة 
السينمائية. ْ 

ولكن عبد الحميد فى أفلامه التالية ل «ليالي 
ابن أوى» بدأ ينحدر ورا نحو ابتزاز مادته 
الريفية ليخرج منها بلوحاتٍ غنائية/ كوميدية 
مبسطة تصل أحيانا إلى سوية الابتزاز العاطفى» 
بينما وقع محمد في فيلمه الثانٍ صندوق الدنيا 
)٠٠١(‏ في مطب الرمزية الممسرحةء التي لم 
يستطع التغلب عليها رغم قوة الصورة والشغل 
السينمائيين. 

وبالتوازي مع المذكورين أعلاه؛ لم يقدم 
مجايلوهم في السينما الفنية (ريمون بطرسء» ماهر 
كدو غسان شميط) سوى صور باهتة ثما قذمه 
المعلمون ملص وذكرى ومحمدء كما وقع نضال 
الدبس منذ فيلمه الأول؛ تحت السقف ,)5١١5(‏ 
في مطب الترسيمية الرمزية ذات المزاج العتيق. 


لعل الفيلم الاستثناء ف هذه المرحلة ‏ 
بالإضافة إلى عمل نبيل المالح «الكومبارس» ‏ كان 


اللجاة لنضال شيًا (995١)؛‏ فقد استطاع شيًا في 
هذا الفيلم أن يقدّم إيقاعاً فيلمياً مغايراًء وأن 
محاولاً التخلص من أيّة مرجعيات آتية من خارج 
السينما» ومتكئا على ثنائية صورة ‏ إيقاع فحسب 
لصنع الدلالة» ملغياً الرمز الذهني اللاسينمائي. 
ولكن محاولة شيًا الاستغناء عن الترسيمات الجاهزة 
البرانية بدت أقرب إلى رد الفعل القاسي على 
فيلمه من سبر غنى ثقافة المكان والزمان اللذين 
تجري فيهما أحداثه. 


تجدر الإشارة إلى أن السيئما السورية الفنية 
والتسلوية تمتعت بهامش مقبول من الحرّية الرقابية 
بفضل عنصرين : 

الأول هو أن حزب البعث السوري لم يقم 
منذ وصوله إلى السلطة بمحاولة فرض نظرية جمالية 


١ 


خاصة به على الفنون وإنما التفت إلى التحكم 
الحديدي بالإعلام. 


والثاني هو أن مجموعة من كبار إداريي الثقافة 
السوريين الذين تميزوا بثقافتهم العالية وعقلهم 
الحدائي ساهمت في مساندة الفن السوري الرفيع 
(مثل د سامي الحندي». حميد مرعي؛ جورج 
صدقني » 3 نجاح العطار» فتيح عقلة عرسان)» 
كما ساهم آخرون من ذوي الثقافة المنخفضة 
والأفق المحدود والتوجه المحافظ بالحذ من 
إنجازاته. 


ورغم الانهيار المطرد لإمكانات المؤسسة 
العامة للسينما اقتصاديا وإدارياً» واستمرار ابتعاد 
رأس المال الخاص عن العمل السينمائي» يبقى 
معولاً على المخرجين الشباب الخروج من شرانق 
السينما الفنية السورية نحو سينما أكثر رحابة في 
فهمها للعيش والصورة والمشاهد. 


١‏ السينما العراقية 


ات 


العرسيسة عات لطيو السيكا العرانية 
ونشوتها ثم اختفائها التدريجي. وصولا إلى 
اختفائها النهائي بعد الغزو الأمريكي» هي ترسيمة 
مشابية لا جرى: فى أقظار عاشيت تجارب«سياسية 
وثقافية تحديثية مقاربة للتجربة العراقية. 
والاختلاف الجوهري يكمن فى المستويات والنسب 
والعديات القن تاحة أشكالا براق متفاعة كنا 
في الجوهر مختلفة لأسباب ثقافية وحضارية 
أسساينية,. وقضد بذ التجارب القومية الشتعيؤية؛ 
وتحديداً تجارب مصر والجزائر وسورية والعراق. 
ذا ادك كر خرن عرسي لعب قرا رق كبيرة 
لها علاقة بمدى عمق فكرة التحديث والنهضة 
والتنوير وحقيقتها؛ إذ عندما لا تقع هذه العوامل 
في صلب العملية «الثورية»» تبدو التجارب أكثر 
هزالاً وكاريكاتورية من مثيلاتها. وأعتقد أن 
النموذجين المصري والعراقي يمثّلان قطبي نقيض 
في هذه التجارب؛ ففي العراق كان الحكم الملكي 
يمئّل فئات وطبقات الأعيانء. وكبار الملاك 
الزراعيين» وبعض البرجوازية الكبرى الصاعدة. 
وقد انقلبت على هذا الحكم بعض الثورات التي 
أجرت تحولات جذرية لكنها لم تكن ذات جوهر 
نمضوي وتنويري كانفيء ولم تقف على أرضية 


ثقافية عالية السوية» وانعكس هذا على الثقافة 
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فاضل الكواكبي 


والفنون. وهكذا نرى أن السينما العراقية نشأت 
نشوءاً متردداً وشائهاً في فترة حكم كبار الملآك» 
حيث كانت هزيلة الإنتاج» سواء على المستوى 
الكمي أو على المستوى النوعي. فإذا أخذنا مثال أنه 
بين أول فيلم عراقي عليا وعصامء الذي أنتج عام 
4 وثورة 19168 / يُنتج سوى ٠١‏ أفلامء 
بمعدل فيلم واحد سنوياء وكانت هذه الأفلام 
ذات توجه تجاري فجء نقع على أن رأس المال 
الخاص الذي أنتجها كان رأس مال مغامرا لم 
يطمح إلى فكرة إنشاء صناعة سينماء وهو ما حذ 
من أهميتها حتى على مستوى صنع تراكم كمّي 
وتقني. والغريب أن جميع محرجي هذه الفترة لم 
يكونوا من دارسى السينما بشكل أكاديمى أو 
محترفيها كحدٌ أدنى؛ باستثناء المصريين أحمد بدر 
خان ونيازي مصطفى والعراقي كاميران حسني. 
3 

ارتبط نشوء السينما العراقية أساساً بحركة 
النهضة والتحديث التي جرت في المجتمع العراقي 
منذ بداية القرن العشرين». كما هو الحال مع 
السينما المصرية والسينما السورية» وارتبط أيضا 
بتشوهات هذه الحركة. ولكن أول فيلم عراقي 
تبذيات النهضة الثقافية هو فيلم سعيد أفندي 


لكاميران حسنى ,.)١908(‏ الذي أدى دور بطولته 
أحد أعلام الفن العراقي (يوسف العاني)» وإحدى 
أهم تمثلات المسرح العراقي لفترة طويلة (زينب). 
ومن يشاهد هذا الفيلم يرَ من خلاله تبدّياتِ 
واضحة لنهوض ثقافي وحراك اجتماعي تمر 
طويلاً بحيث لم يكن من الممكن عكسه في فنٌ 
جماهيري وحساس كالسينما في ظل حكومات ما 
قبل ثورة .١904‏ ورغم أنه إنتاج للقطاع الخاص» 
فقد كان أول فيلم يقدّم صورة سينمائية عميقة 
وطازجة عن أطياف تغيرات عيش المدينة العراقية 
وطبقاتها الوسطى. 


رغم أن ثورة 19048 أدّت إلى إنشاء مصلحة 
فى العتراق اقتصر حتى عام ١958‏ على إنتاج 
الأفلام الوثائقية والقصيرة» وبعض التعميم للثقافة 
السينمائية. واستمر هذا الوضع حتى وصول حزب 
البعث إلى الحكم في العراق؛ حيث أنشئت في 


يطرح إنشاء مثل هذه المؤسسة تساؤلاً حول 
مدى قدرة هذا التدخل من قبل الدولة على صنع 
مضة ثقافية حقيقية أو تحوّله إلى شكل من أشكال 
عرقلة هذه النهضة. وفى حين نجد أن التجربة 
السبعينيات تثبت أن الرعاية الدولتية للثقافة يمكن 
أن تصنع نموضاً حقيقياًء فإن السياق العراقي 
لهذه الرعاية أخذ بالتدريج شكلاً توتاليتارياً 
امسفيتاً» (نسبة إلى الاتحاد السوفياتي) ولكنه فارغ 
معرفيا حتى من الخلفيات التي كانت تتمتّع بها 
التجربة السوفياتية ومثيلاتها؛ إذ قام النظام الناشئ 
مصر وسورية بشكل ميكانيكي من ناحية تأسيس 
السينما مغلا حيث تم استيراد معامل طبع 
للسينما والمسرح وإقامة بنية هيكلية إدارية 
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بع إل لك هذه البنية افرفج ميد 
البداية من جميع إمكاناتها بسبب التدخل الفرداني 
العالي الحدة للقيادات العراقية البعدية .فى العملية 
الفنية » حيث حاولت تلك القيادات تقليد التجربة 
الستالينية بشكل كاريكاتوري» وخلطها ببعض 
«التقاليد النازية»! 


وفلية. 


وبالرغم من ذلكء» فإن تدخل الدولة 
العراقي. أديا ‏ في بعض الأحيان ‏ إلى نتائج 
إيجابية عندما كان هناك انسجام بين الحراك 
الاجتماعي والمخطاب الثوري» وتراكم كبير 
للمقترحات الفنية التي لم تقدم سابقاًء وأيضاً 
بفضل عودة الموفدين الذين تعلموا وتأثروا 
وسواهاء حيث قُدمت أفلام مهمةء سواء على 
الصعيد الفني وجرأة الطرحء أو على صعيد تقديم 
حياة المهمّشين وتصوير ملحمي للحراك السياسي 
والاجتماعي قبل ثورة 1908. من أهمّ هذه 
الأفلام فيلم الظامئون لمحمد شكري جميل 


(191). كما أن هناك فيلماً مهما أنتجه القطاع 
(1974): حيث انعكست في هذا الفيلم حالات 


قاسم حول 


التراكم الثقافي والفني للأدب والفنَ العراقيين في 
الستينيات. ورغم ظهور هذه الأفلام» النادرة» 
ازداد التدخل المشخصن والمحاولة الكاريكاتورية 
لإنشاء نظرية جمالية «بعثية» تُفرض فرضاً على 
الفنانين» من دعويّة وفجاجة النتاج السينمائي 
العراقي. 

ات 


بعد الطفرة النفطية فى أواسط السبعينيات» 
أنتج العراق أفلاماً ضخمة صُرفت عليها مبالغ 
مالية طائلة» واستُقدم لها مخرجون كبارء مثل فيلم 
الأيام الطويلة لتوفيق صالح )١1918(‏ وفيلم 
القادسية لصلاح أبو سيف .)١1981(‏ كما عاد 
مخرجون عراقيون كانوا يعملون في الخارج» مثل 
فيصل الياسري. 

كان معظم هذه الأفلام يقدّم خطاباً تقدمياً 
مزيفا بجوهر دعاويٌّ وإطار «رومانسي ثوري» 
ملحمي مسطحء لكن بعضها كان جيداً من الناحية 
.)١291(‏ وفي الثمانينيات؛ ومع اندلاع الحرب 
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الإبوانيةت الغرافية ندا اجيان عطرو تيهنا 
العراقية» فاقمه تدخل الرئيس صدام حسين 
شخصياً في نتاجاتها. وبدأت السينما تفقد مثقفيها 
وعامليها وكوادرهاء ولم يبق في ميدان صناعة 
السينما من مخرجى الصت الأوك وفئانيه سوى 
استثناءات قليلة» مثل محمد شكري جميل» الذي 
مع نوصي بن ان نين دام ع وه فيلو 
الملكث غازي )١147(‏ الذي فشل فشلا ذريعاء كما 
فشل فيصل الياسري في تقديم أفلام جيدة بعد 
عودته إلى العراق» عندما قدم أفلاماً هزيلة هي 
الرأس ,)١19117(‏ والقناص .)١980(‏ وبابل 
حبيبتي (1987). أمَا ما سلف ذكره من أفلام 
ذات إنتاج ضخم وغير متمتعة بأية ميزات فنية » 
فأشهرها فيلم «الأيام الطويلة» الذي أخذ عن 
رواية لعبد الآمير معلة في تمجيد الرئيس العراقي» 
و«القادسية» الليء بالنزعة الشوفيئية» والذي لم 
يقدم فيه محرجه أية إضافة فنية إلى نتاجه المعروف. 


وبالتدريج» ويبعل بلء الخرب العراقية - 
الإيرانية» اهارت السينما العراقية» وكان آخر إنتاج 
لها هو فيلم «الملك غازي). وقد أنجز المخرجون 
العراقيون خارج العراق أفلاماً لا يمكن احتسابها 
على السينما العراقية بالمعنى الحقيقى للكلمة. 

2ت 


لا يمكنناالحديث عن كلاسيكيات في 
السينما العراقية رغم وجود مخرجين مهمين كانوا 
مؤهلين لصناعة هذه الكلاسيكيات» مثل كاميران 
حسني؛ فقد اختفى هؤلاء أو هاجروا أو نُفيوا في 
عن أفق واضح لهذه السينما الآن في ظل وجود 
احتلال أمريكي» وفي ظل غياب دولة مركزية 
ذات مشروع وطني ديمقراطي» وفى ظل غياب 
تعددية تستند إلى قاعدة ثقافية واجتماعية حدائثية. 


السينما اللبنانية 
سينما المؤلف وصانع الأفلام: برهان علوية ومارون بغدادي 


أولاً: المقهىء الصالة» المعهد 

تكاد تواريخ العروض السينمائية الأولى 
وأماكن إحيائها تتشابه في معظم أنحاء العالم: مثلما 
قدّم الأخوان لوميير اكتشافهما الرائد 
«السينماتوغراف»» وعَرّفا به في إقامة العرض 
السينمائى العالمى الأول» فى حضرة جمهور. داخل 
قاعة #الصعالوة الهندي» فى 6 كانون الأول/ 
ديسمبر 1847 في باريس» بدت المقاهي المحطة 
المعتادة لانطلاق الفن السابع ف فى أكثر من , بلد. ريما 
شولك تعده لكلاه ف مسي ايدو لطي 
السينما قبل إنشاء صالات متخصّصة بعرض الأفلام 
ونموّها وانتشارها خارج العواصم والمان الكبرى» 
وهي على العموم حال المجتمعات العربية» حيث 
يقترن تاريخ حركة العروض السينمائية والمسرحية 
المبكرة بعدد من القاعات العامة» ومن بينها المقاهي. 


استطراداً» يُعتبر المقهى مكان تجمّع وترويح 
عن النفس لمختلف الطبقات» ويختصر بمقتضى 
ذلك حاجة فنون العرض» ومنها خيمة كراكوز 
والحكواتي والمسرح والسينماء إلى جمع المشاهدين 
تحت سقف واحدء ذلك أن عرض عمل ترفيهى» 
مهما يكن مستواه» لا يستطيع التوجه إلى فرد بعينه 
بدون جماعة تشده إليها أواصر الانتماء والقربى» 
ولا يستقيم العرض تاليا بل لا يكون له بد؛ من 
غير استقطاب عدد وافر من الناس» وحشدهم 
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محمد سويد 


وتركيز أنظارهم في اتجاه مساحة العرض. على هذا 
المنوال» تأخذ السينما سياق نشاط سياسى من 
اعتذاا الممهون واتعيته وغاطته سبعياً ويصرياء 
حتى أنها تفوق السياسة أهمية» لأن عرض الفيلم 
عملية منتظمة وموزعة على مدار الساعة» وفى 


وفي الانتقال من عرض الأفلام إلى إتقان 
أصول ضتفكهنا تأسست لغة السينما وقواعد 
إنتاجها من خلال تجارب التصوير والمونتاج» أي 
إنها لم تتحوّل مهنة قابلة للتعليم إلا بعد اكتساب 
مهاراتها ونظرياتها بالممارسة. وما زالت الممارسة 
المباشرة أساس التعلم في كثير من الدول الفقيرة 
والنامية التى لا تمتلك الموارد المالية والبشرية 
الْكَاقيْة زبناء المحااعن اممف “واتكقتال الراغيية 
في دراسة السيئما. 


اختصاراً لما تقدّم» يمكن الجزم بأن ازدهار 
السينما وثيق الصلة بقاعة العرض. ورقي إنتاجها 
وتوافر يدها العاملة في بلد ما يرتبطان بمؤسساتهما 
المهنية والتعليمية» وقدرتهما على تخريج السينمائيين» 
ورفد السينما الوطنية بالمؤهلين لمزاولة اختصاصاتها 
كافة. فمن يمتلك صالة سينما يُعتبر تلقائياً- 
شريكاً في وضع شروط توزيع الأفلام وإتاحة فرص 
مشاهدتبهاء أو استبعادها من خارطة التوزيع وإبقائها 
حبيسة عُلَْبها حتى أجل غير مسمّى. ومن يقم 


للسينما مدارس يحد من اتكال السينما الوطنية على 
الطاقات البشرية الأجنبية» ويّمط اللثام عن المواهمب 
الكامنة» ويزد اليد العاملة حجماً ونشاطاء وهو ما 
يساهم في التخفيف من أكلاف الإنتاج. ومن نافل 
القول إن توافر البنى التحتية لصناعة الأفلام» من 
معامل طبع وتحميض واستديوهات صوت وصناديق 
لدعم الإنتاج الوطني» وامتراع القوانين الهادفة إلى 
اجتذاب رؤوس الأموال الأجنبية وتسويق الخدمات 
الونتاجية» وتحسين السياسات الضريبية والجمركية. 
صار شرطأ لوجود سينما وطنية قابلة للحياة ولا يفكر 
أبناؤها في الهجرة ة أو تغيير مهنهم خوفاً من البطالة» 
ويكون فيها المنتج المحلي طرفاً قوياً وشريكاً فاعلاً في 
المشاريع الضخمة والمتعدّدة الطرف. 


ثانياً: حلم الشرق 


بلقي ما تقدّم ضوءا على جانب من مصاعب 
ا الو 0 
التأسنين وبالتحتديد 'القغة"العى ينتمئ إليهنا 
المخرجان برهان علوية ومارون بغدادي ومجايلوها 
في لبنان سبعينيات القرن الفائت» أمثال جوسلين 
صعب ورنده الشهال وهيني سرور. ففي تلك 
الفترة» واجه الحالمون في السينما والطامحون إلى 
تحقيق أفلام مختلفة معضلتين جعلتا مسارهم الفئي 
يأخذ دروب متعرّجة ومغايرة لما كانوا يمنون 
أنفسهم به: الأولى أن دراسة السينما كانت متعذرة 
لعدم وجود المعاهد المتخصّصة. والثانية أن إنتاج 
مشاريع أفلامهم كان أقرب إلى المستحيل بسبب من 
غياب صناديق الدعم» كما أن أفلامهم كانت في 
حال إنجازها تصطدم بتمنّع الموزعين عن نشرهاء 
وباستنكاف أصحاب الصالات عن عرضها ظنا 
بف انا مفتمة تجوون الب لا دسق 


إِمَا السفر لتعلّم السينما في الخارج» وإمًا اكتسابها 
بالتدرّج من طريق التجارب الفردية أو الفرص 
المتاحة محلياً. سواءً أكانت ضمن الأفلام التجارية 
أم في يجالي الدعاية والتلفزيون. بعد اعتماد أحد 
الخيارين» يكتشف المخرج أن تنفيذ مشاريعه يحتاج 
إلى دعم خارجي وتأمين مقوّمات الإنتاج المشترك. 


في وسط تلك الظروف الشائكة (والمستمرة 
حتى اليوم بشكل أو بآخر)؛ انطلقت مسيرة برهان 
علوة». الذئ رزاع آنالا ندسه عبن الوكرة إن 
بلجيكا سعياًوراء حلمه. فدرس في معهد 
«أنساس» في بروكسل»ء وكان بين الوافدين إلى هذا 
المعهد المرموق ثلّة من الشبان العرب الذين زاملهم 
برهان علوية وصادقهم قبل أن تتوطد شهرتهم جميعاً 
في طليعة محدئي السينما العربية المعاصرة» ومنهم 
الفلسطيني ميشيل خليفي (صاحب فيلمي الذاكرة 
الخصبة وعرس الجليل). والتونسيان نوري بو زيد 
(صفائح من ذهب) وحسن دلدول الذي تفرَغٌ 
للإنتاج وساعد برهان علوية في إنتاج بعض 
أعماله» وأبرزها بيروت اللقاء .)١19457(‏ 


على أن السينما لم تشكل الحافز الوحيد ل «عمل 
شىء ما“؛؟ فانذاك» كانت السياسة واليسار الصاعد 
والأمل اللعقر ف عل القارمة الفاسطاليةء بوصفها ردًاً 
على هزيمة حزيران/ يونيو ١9571/‏ وغسلاً لعارهاء 
هي المحرّك في اتجاه السينما كأداةٍ ل «عمل شيء ما». 
إلى الصراع العربي ‏ الإسرائيلٍ» تركت حرب فييتنام 
وثورة الطلاب الفرنسيين في أيار/ مايو ١974‏ 


آثارهما العميقة فى نفوس أبناء ذاك الجيل من 


الفيلم التجاري» مالم يؤخذ في الحسبان أيضاً 


المشكلات السياسية والرقابية التى حالت دون 
عرض بعض الأشرطة في لبنان. في ظروف 
كهذه. لا يمتلك المرء غير خيار واحد من اثنين: 
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السينمائيين العرب» ناهيك بأن تطلع هؤلاء إلى 
تغيير الأوضاع القائمة في بلادهم لم يقف عند عتبة 
السياسة» وإنما شمل أسس السينما السائدة والعقلية 
التجارية اللتحكمة في شروط عرضها وتوزيعها. 
وبالفعل» كان ثمَة خيط رفيع جدا بين السياسة 
والسينما في كيفية مقاربة تغيير النظم السينمائية 
السائدة بمحاكاة الوعد الذي جاءت به الثورة 


الفلسطينية غداة الهزيمة ؟ فمقولة أن تحرير فلسطين 
ينطلق من تحرير الشعوب العربية من أنظمتها 
انسحب نوعا ما على دعوات المنادين بقيام السينما 
العربية البديلة بعد قلب المعايير السائدة في 
صناعتهاء والمتمئّلة خصوصاً في النموذج المصري. 
ومن أمارات ترابط ردود الفعل السياسية والسينمائية 
وتداخلها حتى حد التشابك» ولادة «جماعة السيئما 
الجديدة» في مصر في أعقاب هزيمة حزيران/ يونيو 
51 روستةورابتان «السيهنا اللزيلة) عل هامس 
مهرجان دمشق لسينما الشباب عام ١917‏ وعشية 
حرب تشرين الأول/ أكتوبر 191/7. 


برهان علوية 


على هذه الخلفية؛ تبلور وعي برهان علوية 
الآتي أصلاً من منطقة كانت وما برحت بوّابة لبنان 
إلى أتون الصراع العربي ‏ الإسرائيلٍ. هي الجنوب 
(مواليد ١‏ نيسان/ أبريل ١194١‏ في قرية أرنون). 
وقد لا يكون جديداً القول إن لبنان ستينيات القرن 
المنصرم ومطلع سبعينياته عاش حيرة وتنافساً محموماً 
على دورين يصعب تأديتهما معاً أو الجمع بينهما: 
أن يكون واحة استقرار فى منطقة حبلى 
بالصراعات». وأن يكون حافك القورة: أو «هانوي 
العرب»» في أن واحد. لكن برهان علوية لم يكترث 
حقاً لحصر مسيرته الفنية في أفلام مشغولة بالهمٌ 
اللبناني. آية ذلك أن أول أفلامه الروائية الطويلة» 
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كفر قاسم (191/5)» عالج المأساة الفلسطينية 
انطلاقاً من واقعة المذبحة الشهيرة» وتم إنتاجه 
بدعم «(المؤسسة العامة للسينما» فى دمشق» 
وصُوّرت مشاهذه فى الأراضى السورية بمساهمة 
فريق تقتّى سوريء. ويمكن إدراجه تاليا ضمن 
فيلموغرافيا السينما السورية. أكثر من هذاء كان 
في جعبة برهان علوية مشروع طموح بعنوان 
الأميرء تدور أحداثه الافتراضية فى منطقة عربية 
تحمل دلالات فترة البترو دولار. وعلى الرغم من 
حيازة المشروع جائزة مالية خاصة للسيناريوء إلا 
أن تمويله تعثّرء ووَّضِعٌ على الرف حتى طواه 
النسيان. تؤكد تجربة فيلم «كفر قاسم» وسيناريو 
«الأمير' ما كان يحلم به برهان علوية: أن يحمل 
هاجس الشرقء وليس لبنان» وأن يجعل من كل 
فيلم بحثأ عن الذات واستكشافاً للشرق لغة 
وروحاً وعالماً وتاريخاً وبشراً. 


لولا الحرب الأهلية لما تحوّل برهان علوية إلى 
الهمّ اللبناني وإلى معاودة اكتشاف الجذور في 
سلسلة أفلام وسمت تجربته منذ مطلع ثمانينيات 
القرن العشرين» بدأها عام ١987‏ واختتمها عام 
بثاني أفلامه الروائية الطويلة (بيروت اللقاء) 
وثالثها وآخرها (خلص». تخللها عدد من الأفلام 
الوثائقية» أبرزها رسالة من زمن الحرب. ورسالة 
من زمن المنفى2 وإليك أينما تكون. في «بيروت 
اللقاء». روى علوية الشرخ في فشل مسلم 
ومسيحية معاودة لقائهما بعد تقطع أوصال المدينة 
وانفصال غربي بيروت عن شرقها بخط تماس. وفي 
«خلص»22 يتابع مقاتل سابق رحلته الجحيمية داخل 
عاصمة تغير نمط علاقاتها الاجتماعية والاقتصادية 
في فترة السلم. ولئن كانت باريس مقَرٌ إقامة علوية 
طوال سني الحرب» فلم يحل الأمر دون جعلها 
وبروكسل رجع صدى أوروبياً لمآل الحرب اللبنانية 
وتأملات المخرج في سيرة الذات والابن والأب 
والأصدقاء. على ما تل به «رسالة من زمن المنفى» 
وكأن هذا الشريط الآتي من سينمائي مهاجر مرآة 


لمهجري الحرب في الداخل» وجواب على الرسالة 
الواردة في الفيلم السابق تحت عنوان «رسالة من 
زمن الحرب). على هذا النحو» ومثلما كان «خلص) 
عن استمرار الحرب خلف قناع السلم» جاء آخر 
الأشرطة الوثائقية «إليك أينما تكون» بمثابة رسالة 
في الأرق من خلال رحلة في ليل بيروت» وحكايا 
الحرب العالقة في ذاكرة كل مقيم. 

كان برهان علوية يشي طريقه في اتجاه الوطن 
العربي الكبيرء منتقلاً من الموضوعة الفلسطينية في 
«كفر قاسم' إلى لا يكفي أن يكون الله مع 
0 سبو لت عفاي وا 
ا وده وإن 
ظلت عين المخرج مشدودة إلى ما يدور خارج هذه 
الحرب ومكانها كمثل فيلمه الوثائقي الآخر عن 
مصرء وبالتحديد في منطقة قناة السويسء أو 
الراحل أحمد بهاء الدين عطية لحرب الخليج الثانية 
وأعطاه عنوان هذه الحرب» داعياً ستة محرجين 
غرابا اللي ها هر ارد كن رو رجية 
نظره» بست رؤؤى حزة» وستة أفلام قصيرة. 


الثا : بيروت ‏ باريمس ‏ بيروت 

بخلاف برهان علوية»؛ تراءت بدايات مارون 
بغدادي شديدة المحلية في انتمائه السياسي 
وممارسته السينماء بمعزل عمًا حصّله أكاديميا. 
كان انما تقول ]ذاها علة فى سدوية السينا 
ظلّ دون ما تلقّنه من مشاهدة الأفلام» وتأبط 
الكاميرا والنزول بها إلى الشارع. أكثر من ذلك» 
تبدو تجربته متعددة الوجوه وحافلة بالمتناقضات؛ 
فعلى الرغم من يساريته وتفاعله مع صحافة 
(تقدميةك, لم مخف نقاذها السينمائيون سخطهم على 
الأفلام الآتية من هوليوود وثقافتها المستوطنة 
قلوب الناس» جاهر مارون بغدادي بحبه للسينما 
الأمريكية وأعمال فرنسيس فورد كوبولا ومارتن 
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سكورسيزي» وكان فيلم من طراز شوارع دنيئة 
لسكورسيزي يختصر حلمه الكبير في الفن السابع 
وفي حين كان برهان علوية يتطالع إلى أن 0 
جزءاً مؤثراً في حركة الثقافة العربية وإنتاجها 
السيعباتي» استيعوذت يروت عل عواطفت ارون 
بغدادي وكهلت الحرب اللبنانية أفكاره واستولت 
على اهتمامه حنّى بعد انتقاله إلى باريس وحصوله 
على الجنسية الفرنسية وانكبابه على إخراج أفلام 
أسندت بطولتها إلى تمثلين ومخرجين فرنسيين. 


مارون بغدادي 


قبل دراسة السينما والتفرّغ لهاء حمل مارون 
بغدادي إجازة في الاقتصاد والعلوم المونانبرية : 
ومارس الصحافة باللغة الفرنسية كاتيا سلسلة 
ريبورتاجات في صحيفة لوريان ‏ لوجورء مطلع 
السبعينيات. آنذاك» كانت في لبنان محطتا 
تلفزيون». «شركة التلفزيون اللبنانية»» مقرّها منطقة 
تلة الخياط» و«تلفزيون لبنان والمشرق») الكائنة في 
تلّة الخياط خيرة المواهب الفنية الشابة بفضل الدور 
التشجيعى 0 أداه مدير إنتاجها المثقف 5 
رن م ادوس (والفتان عر 
اليوم) فؤاد نعيم في عداد الذين فتح لهم طنوس 


أبواب العمل التلفزيوني» ومنحهما حرية في 
العمل ساعدتهما على إخراج أعمالهما وفقا لرؤية 
كل منهما. فجاء برنامج «السابعة والنصف» 
الوثائقى الحرٌ أقرب إلى حدث ولادة» وعملا مثيرأ 
للسجال :ناز وطفيفلة امراقية ثارة أخري» 


قبل وقوع الحرب في ١7‏ نيسان/ أبريل 
»؛ وفي إثر إيابه من باريس متخرّجاً في 
معهدال «إيديك) وهو في سن الخامسة 
بيروت» وأخرجه مستعينا بحضور النجم المصري 
عزّت العلايلٍ في تمثيل أحد أدواره. 

حمل الفيلم غليان لبنان وجنوبه المفتوح على 
بيروت خلف واجهة ألقِهًا وازدهارهافي 
السبعينيات. واعمَيرَ الفيلم نبوءة الحرب»ء لااسيما أنه 
ما كاد يمر وقت قصير على إقامة عرض خاص للنقاد 
فى صالة سينما «بيروت» حتّى اندلعت هذه الجحرب 
وحالت دون إطلاق فاتحة أعمال بغدادي الروائية فى 
دور العرض التجاري. وفي أثناء الحرب» واصل 
أنتجت «منظمة العمل الشيوعي» البعض منها (أجمل 
الأمهات و كلنا للوطن وغيرهما). فيما تبنت 
مؤسسات وجهات خاصة إنتاج البعض الآخر منها 
(تسعون وهمسات. الأول عن الأديب ميخائيل 
نعيمة والثاني عن الشاعرة ناديا توينى). 


المهم أن احتكاك مارون بغدادي بالواقع عبر 
هذه الأشرطة واتخاذ الحرب على مرّ فصولها منحى 
عيثيا ماقي فى تحوله تاقد شرا لعدت الشرن 
والميليشيات» فأتى فيلمه الروائي الثان حروب 
صغيرة نمحية وداع لديف رخرريا الهاذية» وراح 
يبحث عن بداية جديدة لسينماه في فرنساء لكن 
بيروت والحرب لازمتاه حتى في أكثر أفلامه 
فرنسيةٌ» كما هي حال شريطه التلفزيوني مارات 
(1949) الذي وره من سلسلة اعمال الحتفاة 
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بالمكوية الثانية للثورة الفرنسية» أو آخر أفلامه 
الطويلة فتاة الهواء )١1197(‏ المستوحى من حادئة 
حقيقية بطلتها حسناء تنظم عملية فرار لزوجها من 
السجن. هنا وهناك. يحضر لبنان وطيف بيروت 
ولورفى إشاوة شلفية: فهى :شان مدق الشورة 
الفرنسية حكاية المنحرفين عن الثورة» ومع أن 
«فتاة الهواء» مأخوذ من «صميم الواقع» الفرنسي» 
فإنه يتنامى إلى المشساهد. في مكان ما من سير 
الفيلم » صوت المغنية فيروز خافتاً وبعيداً. 


بلغ مارون بغدادي قمّة الشهرة في إثر فوزه 
بالجائزة الخاصة للجنة التحكيم في مهرجان كان 
السينمائى الدوللٍ عام ١404١‏ عن خارج الحياة. 
المقتبس من وقائع احتجاز رهيئة فرنسية في بيروت. 
وما يزيد رواية بغدادي نفسه ألما هو نهايتها المفجعة 
التي تفوق أفلامه غرابة. ففيما بدا وكأنه أراد ختم 
الدائرة الجهنمية لسينما الحرب بعد انتقال البلاد إلى 
فترة السلم بفيلم شبه ذاتي اسماه ذاكرة للنسيان» 
صُدم اللبنانيون بموته قبل أيام قليلة من شروعه 
كانون الأول/ ديسمبر ١9497‏ أشبه بسخرية الموت 
فى أفلامه؛ إذ بينما كان عائداً فى الليل إلى منزل 
أمه في الأشرفية؛ صودف انقطاع الكهرياءء 
فاضطر إلى صعود السلالمء وكانت الظلمة شديدة» 
فى العتمة يمكنه إسناد جسده إليه فهوى فى منور 
إلى هوليوود والعمل في مشروع يجمعه والمغنية 
مادوناء وهكذا عاش ومات على حلمه الأمريكى. 


كانت الحرب النقطة المشتركة بين برهان 
علوية ومارون بغدادي؛ فلولاها لما سلكت تجربة 
كل منهما الدرب الذي عرف عنها. ولعلٌ الفارق 
الوحيد والأساسي بينهما أن علوية حمل مشروع 
سينما المؤلّفء أمَا بغدادي فلم يُرد في حياته 
القصيرة إلا أن يكون صانع أفلام فحسب. 


؟ا ‏ السينما الفلسطينية 


1ت 


اقتصرت المرحلة الأولى من مراحل السينما 
الفلسطينية فى النصف الثاني من الأربعينيات» 
وقبل النكبة» على تجارب بدائية لعدد محدود من 
الهواة يكاد لا يتعدذى مخرجين اثنين». تحول أحدهما 
إلى الاحتراف خارج فلسطين» وهو محمد صالح 
الكياليء وأخرج الآخرء وهو إبراهيم حسن 
سرحان» مجموعة من الأفلام الوثائقية. 

بعد النكبة عام 1458. توقف الإنتاج 
السينمائي الفلسطيني بشكل تام؛ إلى أن نشأت 
حركة التحرر الوطنى الفلسطينى الحديثة» تمثلة 
نحنظمة التحويز "القن طكة التى نافنت فون ماكز 
وجودها بإنتاج عدد من الأفلام الوثائقية والروائية 
القصيرة التي تقدم معاناة الشعب الفلسطيني 
ونضالاته بحدود دنيا من الإمكانات» وبشكل 
تحريضى مبسط أحياناً» لكنه كان فى حالات كثيرة 
كات مز اوتاه ارد ا 


من المنطقي أن تسمّى هذه المرحلة من حياة 
السينما الفلسطينية بالمرحلة «النضالية» أو 
«الكفاحية»؛ فأغلب أفلامها صّنئعت في مراكز 
تجمع المنظمات الفلسطيئية النضوية تحت جناح 
منظمة التحرير في لبنان والأردن» ثم توقفت في 


١84 


فاضل الكواكبي 


الأردن بعد أحداث أيلول الأسود ١9/١‏ فى 
الأردن. وكان أغلب لمحرجي هذه الأفلام 1 
السينمائيين العرب تمن تبئوا القضية الفلسطينية 
كقضيةٍ مركزية في النضال الثوري والقومي العربي. 


وأشهر من عمل في السينما الفلسطينية من 
هؤلاء العراقي قاسم حولء. وأهم مؤسسي تلك 
المرحلة من الفلسطينيين هو مصطفى أبو علي؛ كما 
يبرز المصور الشهيد سمير نمر. والأفلام الأكثر 
تأثيراً في هذه الفترة هي التي أنجزها مخرجون 
مبدعون بقدر ما هم مناضلونء» مثل فيلم الموت 
فى لبنان للبناني كريستيان غازي (//2)191 ولأن 
الجذور لا تموت للبنانية نبيهة لطفى »)١91/7(‏ 
وخطوة خطورة للبنانية رنده الشهال (1910/4), 
وأنشودة الأحرار للبناني جان شمعون 2)١98٠(‏ 
ووطن الأسلاك الشائكة للعراقي قيس الزبيدي 
,)١980(‏ والمنام للسوزي عمد لص (01984, 

كما تعاونت مع الفلسطينيين مجموعة من 
السينمائيين الأجانب من ذوي التوجه اليساري 
الذين نذروا أنفسهم للعمل في السينما 
الفلسطينية النضالية» مثل المناضلة والسينمائية 
الألمانية مونيكا موررهء والمصور الإيطالي بينو 
أدريانوء وآخرين. 


عات 


فى أواخر السبعينياتء» بدأت داخل 
الأزاقنى القلتطية الحيلة ظاهرة متسمافة عديدة 
ألشاها سدماتيون بفيموة ذال هد الأراضي 
ويحاولون استغلال أي هامش من خلال جهات 
تتعاطف مع القضية الفلسطينية» خاصة من 
الأوروبيين» لصنع تجارب أولية لخطاب سينمائي 
فلسطيني لجز في الداخل. وقد بدأت هذه 
الظاهرة مع المؤسس والمخرج الأبرز في هذا 
السياق 000 خليفي» الذي استطاع في عام 
4 »؛ بعد تخرجه في معهد السينما في 
بروكسل» إنجاز ؛ أفلام بالتعاون مع بلجيكاء 
وفتحت هذه الأفلام الوثائقية باب الصورة 
الفلسطينية على الداخل. 


تت ات 


إن ميزة هذه السينما التي بدأت تتطور في 
النابيياك عن أن كج لغطره دتقرق تاحية المادة 
المرئية ‏ إلى اللجوء إلى الصورة الافتراضية أو 
الأرشيفية, أو إلى تصوير المنافي والمخيمات 
فحسبء بل توسعت الادة عفدم ضور دري 
نابضة بالحياة للعيش اليومي في الأرض الأصلية 
المحتوية على تراكم زمكاني (زماني/ مكاني) لم يستطع 
الصهاينة محوه رغم جميع مساعيهم الاستيطانية 
الإجرامية. وليس من المصادفة أن يكون عنوان 
الفيلم المؤسس لهذا الاتجاه/ التيارء وهو من إخراج 
خليفي أيضاء الذاكرة الخصبة» وهو فيلم وثائقي 
يشتغل على يوميات العيش الفلسطينى» 
الكاؤفة نين اياجس الاسياضية و لكين 


١ 


الفلسطينيات» وعلى رأسهن الروائية سحر خليفة. 


استمر خليفي في توجهه إلى الفيلم الروائي» 
فأنجز فيلماً مؤسساً آخر هو عرس الجليل 
.)»١9485(‏ الذي صوّر داخل فلسطين المحتلة 
بمساعدة تقنية أوروبية» وفيه يقدم خطاباً يركز 
على أهمية الصورة السينمائية لفهم العلاقة المعقدة 
والشائكة بين البنى التقليدية للشعب الفلسطينى 
وبنى الاحتلال العسكري والثقافي الإسرائيل. فتح 
خليفي بذلك الطريق لتيار بأكمله في هذه 
السينماء صنع فيه بنفسه مجموعة من الأفلام 
المهمة» مثل نشيد الحجر )١940(‏ ونشيد الجواهر 
الشلاث .)١1945(‏ أما المخرجون الذين تلوه 
وظهروا في فلسطين بعد دراسة السينما في 
أوروبا:"خاصهم إيليا سليمان ضعب الفيلم 
الأكثر سحراً وعمقاً وأهمية في نهاية القرن 
العشرين على مستوى السينما العربية» أي فيلم 
سجل اختفاء )١1195(‏ الذي أتبعه بأفلام عدة» 
أهمها يد إلهية (؟١٠2).‏ كما ظهر مخرجون آخرون 
ذوو خصوصية, أهمهم رشيد مشهراويء وهاني 
أبو أسعد الذي استطاع فيلمه الحنة الآن )٠٠١5(‏ 
أن يكون الفيلم العربي الثاني في تاريخ الأوسكار 
الذي يصل إلى نبايات الترشيح لأفضل فيلم ناطق 
باللغة الأجنبية. 

إن هذه الجرعة الإبداعية العالية التى قدّمها 
مولام الرسريرت العلمطويزن قدت باللحيهنا 
الفلسطينية نقلة نوعية» فجعلتها تقذم المنجز الأبرز 
والأكثر مغايرة في السياق السينمائي العربي 
المعاطين. ْ اا 


4 السينما المغربية في القرن العشرين 


25- 


لعل كتابة تاريخ الإنتاج السينمائي المغربي 
تطرح إشكالاً حقيقياً يتمكل في مصادر الإنتاج» 
وهوية مخرجيهء وشخوصهه؛ وموضوعاته. 
وأزمنتهء لاسيما أن الأربعة عقود الماضية شهدت 
تكوّن خطاب نقدي وطني تداخلت فيه اعتبارات 
ذكرية وسيانس ايعان من .قات تفنانا رتتيبية من 
قبيل «الثقافة الوطنية». «الهوية والتعبير الفنى»» 
«الفن والمجتمع». . وهو ما يجعل الباحث عن 
تاريخ السينما في المغرب مطالَباً بدرجة لا بأس 
فيها من الانتباه للرهانات التاريخية والسياسية 
والثقافية التى كانت وراء انطلاق هذا المجال 
الإبداعي وتطوره في المغرب. 

لإنجاز بانوراما للسينما المغربية في القرن 
العشرين» يجد المرء ذاته أمام كن قار لان 
هناك من المعطيات ما يسعف على تصور أكثر من 
تاريخ لهذه السينما. وكل تصور يمكن أن يقدم 
إضاءة خاصة لهذا التاريخ؛ يساعد على رصد 
مختلف أوجه هذا الفن في المغرب. 

وكيفنًا كانت كبررات الاختيار المتييجي: 
بتقسيم تاريخ هذه السينما إلى فترة «السينما 
الكولونيالية» و«السينما المغربية»» أو إلى التسلسل 
الزمني للإنتاجء أو الملوضوعات المطروحةء 


١7١ 


محمد نور الدين أفاية 


وتوجهات أصحابهاء فإنه» وبهدف تقديم أكثر ما 
يمكن من معلومات حول هذه السينماء لا مناص 
من الإشارة إلى نواح ثلاث هي: البدايات 
والمؤسسات والتجارب. 
د 

كال اشر سين لدان الأول القليلة فى 
العام العن اتحدئت أزامن فنها مسرينا التضتوير 
والعرض السينمائيين. وقد اكتشف الأخوان لوميير 
«السينماتوغراف» عام »١1845‏ وقررا بعد ذلك 
بعام واحد تصوير وتوثيق مشاهد وأحداث من 
السنوات الأخيرة من القرن التاسع عشر في 
مجموعة من البلدان المتوسطية: مصرء تونس» 
والمغرب. وقد زار أحد تقنيى شركة «لوميير» 
المغرب عام 1845 لتصوير أول فيلم قصير اختار 
له عنوان راعي المعز المغربي. واغتنم وجوده في 
البلد لالتقاط صور لمجموعة من المدن والمشاهد التى 
أثارت اهتمامه. وفي عام //141: شهد البلاط 
السلطاني في مدينة فاس أول عرض سينمائي. 
ونظرا إلى انجذاب مولاي عبد العزيزء السلطان 
اليافع» إلى جميع التقنيات الحديئة» من تصوير 
فوتوغرافي وسينما ودراجات هوائية وألعاب مثل 
لعبة كرة المضرب (التنس). . إلخ» فإنه وظف 
غابرييل فايرء أحد تقنيي الأخوين لومييره 


لمصاحبته وتعليمه أصول استعمال جميع هذه الفنون. 


توسعت دائرة العرض السينمائي بعد توقيع 
عقّد الحماية (؟١191١)‏ من خلال عروض في المقاهي 
والفضاءات التي كان يرتادها الأجانب. خصوصاً 
في مدينتي فاس وطنجة. ثم بدأت الظاهرة 
السينمائية تنتشر بالتدريج من خلال «القوافل 
السينمائية» حتى في بعض القرى؛ وبناء قاعات 
سينمائية في المدن التي بدأت تستقطب جالية أجنبية 
كنيرة ».قل "انار ةالنيضاء: والرياظ وفانمج ومكباتن 
وطنجة. . وكانت الأفلام المعروضة في أغلبها 
فرنسية. وبسبب تزايد عدد الأجانب في المغرب» 
والطقوس الخاصة التي تفترضها الفرجة السينمائية» 
وتكاثر فضاءات رك أصدرت سلطات الحماية 
في عام ١117‏ أول قانون ينظم المنشآت السينمائية 
والقاعات» وشركات الإنتاج والتوزيع. 

وكان فيليكس ميزغيتش قبل ذلك قد وثق 
العدوان العسكري الفرنسى الذي تعرضت له الدار 
البيضاء عام 1407. وفي عام 1418: عرف 
المغرب تصوير أول فيلم مطول في الفترة 
الكولونيالية بعنوان مكتوب؛ وقعه كل من جان 
بانشون ودانيال كوينتي. وبعد مرور سنوات على 
هذا العمل» قام جان بونوا ليفي وماري إبتشتاين 
بإخراج أول فيلم يعالج موضوعاً مغربياً خالصاً 
بعنوان إيطو. 


تتميز هذه الفترة الممتدة من تصوير تقنيي 
الأخوين لوميير المشاهد الأولى» أو تنظيم أول 
عرض سينمائي في المغرب بمبادرة من مصور 
السلطات غابرييل فاير (الذي وثق وصور جميع 
الأفلام المتعلقة بالسلطان وبعائلته)» إلى حدود نهاية 
الإنتاج والإخراج أو مهن السينما؛ إذبقي 
الأجانب» وفي مقدمهم الفرنسيون. يحتكرون هذا 
القطاع. ولم يكن المغرب أو المغاربة ليحضروا في 
هذه الفترة إلا باعتبارهم الديكوراً» أو «كوميارساً») أو 


حرفن 


مستهلكين. وقد شهد المغرب إنشاء أول مختبر لمعالجة 
الأفلام عام 1974. ودخول أول مغربي مغامرة 
التصوير» وهو محمد عصفورء عام .١114١‏ ولفظة 
مغامرة تنطبق بقوة على هذا الشاب الذي سحره الفن 
السابع» وبدأ بشكل عصاميء تصوير سلسلة 
أشرطة قصيرة مستوحاة من مغامرات «طرزان». 

غير أن عام ١4944‏ يمثّل منعطفاً في تاريخ 
السيئما فى المغرب؟ إذ جرت إقافة البتى التحنية 
الأساسبة لتوفير شَروط مناعة 'ستتمائية مؤهلة 
لتحويل المغرب إلى «هوليود أفريقيا». وهكذا أنشئ 
«المركز السينمائي المغربي»» وبنيت «استوديوهات 
السويسى» فى الرباط على مساحة ل!ا١‏ هكتاراء 
وجُهزت بجميع وسائل إخراج الأفلام (مختبرات» 
معامل. فضاءات للتصويرء قاعات الصوت. .). 
وكان من مهام المركز مراقبة العملية السينمائية في 
جميع مراحلهاء الإنتاجية والتوزيعية والاستغلالية» 
باعتباره مؤسسة عمومية ذات شخصية مدنية 
واستقلال مالي. 


ا 


يكف عام ١944‏ لحظة تبلور نزوع الحركة 
الوطنية المغربية نحو الدعوة إلى الاستقلال» من 
خلال «وثيقة الاستقلال» الموقعة من طرف نخبة 
وبسبب الصعود المتنامي للنزعة الاستقلالية أيضاء 
أرادت سلطات الحماية الفرنسية بتأسيسها هذه 
البنى التحتية الكبرى أن تنشئ «سينما مغربية) 
بديلة تنافس بها الأفلام المصرية التي تفاعل معها 
الجمهور المغربي بشكل لا مثيل له؛ وتشوش على 
التأثير الشديد الذي عخلفهة السينما المصرية 
بشخوصها وأسمائها ومغنيها في نفوس الجمهور 
المغربي إلى حد إطلاق أسماء أفلام مصرية على فرق 
رياضية مغربية (مثل «الوداد» تحت تأثير فيلم وداد 
الأفلام وبطلاته على أبنائهم وبناتهم . . إلخ. وبسبب 


الوق الكتيير التي العدرية» شاوه سلطا 
الماية أعلن يمه و إطالاق هده للد كه الستمائة 
التي ل تعمككن إنتاجاتها من مزاعمة التأثير المضري 
وقدرته على خلق أشكال مختلفة من التفاعل مع 
ثقافته ومتخيله. رغم لجحوئها في كثير من 
الإنتاجات إلى استعمال اللهجات المحلية. 


وإذا كانت فرنسا قد حددت أهدافاً متعددة 
الأبعاد بإنشائها المركز السينمائي المغربي» وبناء 
استوديوهات السويسي عام 15144 » فإنها وضعت 
بذلك الإطارٌ المؤسسي لقطاع السينما حتى بعد 
استقلال المغرب. ولبث البناء العام للمركز بلا 
تعديل حتى عام ا/1941» وقد عزز التعديل في 
ذلك العام مهام تدخل الدولة في مراقبة الحقل 
السينمائي؛ إذ بالإضافة إلى احترام الإجراءات 
القاضية بتنظيم مهن السينما (الإنتاج» التوزيع» 
الاستغلال)» فإنه مطالب باقتراح ووضع جميع 
القواعد الكفيلة بتشجيع صناعة سينمائية وطنية» 
من خلال وضع أو تجديد البنى التحتية التقنية 
(مختبرات». قاعات الصوت» خزانة سيئمائية . . .)2 
واقتراح صياغة النصوص التشريعية والقواعد 
المتعلقة بالقطاع السينمائي» وتنظيم التكوين المهني 
للأطر التقنية العاملة في السينما. . . إلخ. 


وهكذا أدى «المركز المغربي»» ومايزالء دور 
الفاعل المؤسسي الرئيسي في قطاع السينما. كما أن 
لغرف المنتجين والموزعين وأصحاب القاعات» وكذا 
التقنيين» وظائف اقتراحية ساهمت فى بلورة كثير 
عع اموس السظليبة التعلقة جردا الخال ولوك 
جنيع بياناتها ومواقفها محدودية الوسائل التي تضعها 
الدولة لإقامة سوق سينمائية ترقى إلى مستوى 
توقعات الجمهور. وهو ما دفع أصحاب القرار في 
أكثر من مخطط (مخططات ١9847 - ١9198‏ و984١‏ 
)١1947‏ إلى الاعتراف بعدم قدرةالإمكانات 
المرصودة لهذا القطاع على إطلاق حركية سينمائية 
حقيقية» أو تعويض التأخر المتراكم» أو إنجاز مهام 


١ وضف‎ 


الترفيه والتثقيف والتعريف بالتراث الثقافي المغربي 
المتنوع بواسطة هذه الأداة الإبداعية. وهذا ما دفعهم 
إلى التفكير في أكثر من وسيلة لدعم جهود 
العاملين. لكن» دائماًء في إطار من الضبط 
والرقابة عانى كثير من محرجي الأفلام قراراتها في 
السبعينيات والثمانينيات من القرن العشرين. 
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بدون الدخول في استعراض تفاصيل النقاش 
بشأن صدقية استعمال صيغة «السينما المغربية»» أو 
الاقتصار على الحديث عن (أفلام مغربية»» يتعين 
القول إن السياسة الفرنسية ساهمت في وضع البناء 
التحتى للممارسة السينمائية» وشجعت عددا 
لا بأس فيه من المخرجين العاملين على تصوير 
أفلامهم في المغرب. ويكفي أن نشير إلى فيلم 
أعراس الرمل لأندري زووبوداء الذي كتبه وقرأ 
تعليقه الشاعر الفرنسي جان كوكتوء وفيلم عطيل 
للمخرج الأمريكي أورسون ويلسء. الذي بدأ 
بتصوير مشاهده الأولى فى مدنية الصويرةء 
واستكمله بصعوبة كبيرة لأسباب إنتاجية في مدينتي 
الجديدة وآسفى. واعترافاً منه بما قدمه له سكان 
الصويرة من تفهم ومساعدة. قدم فيلم «عطيل» في 
الذهبية باسم المغرب. كما صور ألفريد هيتشكوك 
فى عام ١9405‏ مشاهد عدة من فيلمه الرجل الذي 
يعرف الكثير في ساحة جامع الفنا بمدينة مراكش. 
مغربي (أحمد بلهاشمى) فى معهد الدراسات العليا 
السينمائية في فرنساء وفي عام 5م26 عام 
الاستقلال» صور محمد عصفور أول شريط مطول 
بعنوان الابن الملعون. غير أن هذا الفيلم لم يتوصل 


بتأشيرة الرقابة إلا في عام .١40/‏ 


يعتبر بعض النقاد والباحثين أن فيلم محمد 
عصفور يمثل البداية الفعلية ل «السينما المغربية». 


ففي عام ١90‏ أخرج جان فليشي أول فيلم 
متوسط بعد الاستقلال بعنوان رئيسي هو عقد 
الإسفنج وبعنوان فرعي هو إبراهيم. ومثّل فيه 
الممثل الراحل الكبير حسن الصقلي. وفي عام 
4 غعغينٌ أحمد بلهاشمي مدير للمركز السينمائي 
المغربي. وقد عُرف هذا الرجل بتعدد مواهبه؛ إذ 
كان مخرجاً مسرحياً وسينمائياً وكاتباء وشاعراً. 
ومثل في فيلم أوديب الملك للمخرج الإيطالي بيار 
باولو بازوليني» ثم غامر في عام ١104‏ في 
محاولة إخراج فيلم الكمان لكنه لم يتمكن من 
استكمال إنجازه. وفي عام ١937‏ قام المخرج 
العربي بناني بإخراج الليالي الأندلسية» الذي حصل 
بفضله على مالايقل عن “5 جائزة فى 
المهرجانات الدولية. وفي عام 1١977‏ عملت بجلة 
أنفاس» التى كان يديرها الشاعر عبد اللطيف 
اللعبي» غل إصداز. ملف تخاض جالنيكما امقريية. 


وعلى الرغم من احتكاك وتفاعل عدد لا بأس 
فيه من المغاربة مع المخرجين والتقنيين الأجانب» 
فقد اضطر المركز السينمائي المغربي» طوال 
التعيكنات + إل رسال جتموعة من الشباب عملم 
مهن السينما في أوروبا. وتميز هذا العقد بإنتاج 
مجموعة كبيرة من الأشرطة الوثائقية والمؤسسية 
لصلحة محتلف أجهزة الدولة. كانت هذه العملية 
مختبراً للتمرين» والتعلم» والتميز بالنسبة إلى عدد 
من العاملين في الحقل السينمائي» الأمر الذي أدى 
ببعضهم إلى تصوير أو إخراج أشرطة قصيرة أو 
طويلة» كما هو شأن محمد التازي وأحمد مسناوي» 
اللذين أخرجا فيلم الحياة كفاح :.)١1954(‏ والعربي 
بناني وعبد العزيز رمضاني اللذين وقّعا فيلم حين 
تنضج الثمارء وذلك في عام 1478. وهو العام 
الذي شهد تنظيم أول مهرجان للفيلم المتوسطي 
في طنجة. وتم في عام ١9594‏ إنتاج فيلم شمس 
الربيع للطيف لحلوء وهو أول عمل سينمائي 
مقتبس من نص أدبي كتبه عبد الكريم غلاب. 


١4 


6 


تحت تأثير عوامل متضافرة» شهد المغرب في 
أواخر الستينيات وبداية السبعينيات مخاضاً سياسياً 
وثقافياً وجد صداه على الصعيد السينمائي» ذلك 
بأن تأسيس مجلة «أنفاس»» وظهور اليسار الجديد. 
سواء تحت تأثير ما جرى في المشرق العربي 
وحضور القضية الفلسطينية» أو أحداث أيار/ مايو 
4 وتداعياتها فى فرنساء إضافة إلى بدايات 
الاحتكاك بنصوص الفلسفة وعلم الاجتماع 
والتحليل النفسي. . . إلخ. بدأت تتبلور حركة 
ثقافية وحساسية فنية ساهم فيهما جميع الفاعلين 


في المجالات الثقافيةء من أدباء ورسامين 
وسينمائيين؛ ولعل أبرز منتوج رمزي يكثف هذه 
الحركية يتمثل في فيلم وشمة لحميد بناني 
,)١91(‏ وهو الفيلم الذي اعتبرء وما يزال 
يُعتبرء ملعطفا في المسار الإبداعي للسينما 
المغربية» سواء من حيث موضوعه وشخوصه. أو 
من زاوية معالجته السينمائية» حيث إنه أطلق نقاشاً 
وامشعا و ل:«اتستتها الوطتبة 4« الشقانة 
الوطنية». و«المخصوصية»» و«الكونية»» و«الثقافة 
الشعبية»» و«الذاكرة والمكتوب» والالتزام السياسي 
والفن. . إلخ. 


استفاد فيلم «اوشمة» من حماسة نادرة للعمل 
الجماعي من مسرحيين وسينمائيين وفنانين وتقنيين. 
وقد ساهم في تصويره محمد عبد الرحمان التازي» 
الذي سيبرز كأحد أهم السينمائيين المغاربة في 
الثمانينيات» وفي توليفه أحمد البوعناني» أحد 
المغاربة القلائل الذين تخصصوا بالمونتاج» وسيُظهر 
كفاءاته الإخراجية» أيضاء من خلال توقيع فيلم 
السراب. وقد استفاد من مشاركة نخبة من أهم 
الوجوه المسرحية في ذلك الوقتء. إضافة إلى 
الاحتضان الثقافي والإعلامي القوي للفيلم الذي 
قامت به حركة الأندية السينمائية الواسعة النشاط 
عبر المغرب». وكذا وسائل الإعلام. 


فيلم «وشمة» نقد جريء للنظام الأبويء 
ولعجز المجتمع التقليدي عن القيام بمهامه التربوية 
فى زفي العقين» واتتسهال مطاهيرا الاشجرات 
والتشبث المرضي بالأوهام. كما أنه فيلم 3 
أصحابه من تصوير بعض مظاهر القسوة والعنف 
في مجتمع بدأت مرتكزاته التقليدية تتعرض 
للاهتزاز والخلخلة. وبأسلوب سردي لا ادعاء 
فيه» تمكن المخرج من صياغة صور ومتواليات في 
غاية الشاعرية والانسياب. 


إذا كانت الأفلام التي سبقت «وشمة» غير 
مقنعة فنياً وجمالياً لأمهما حاولت مجاراة بعض 
التجارب المصرية» فإن فيلم «شمس الربيع» نبَهء 
رغم بساطة حكايته وخطية إخراجه. إلى أهمية 
الإنصات إلى التحولات التى بدأت تطرأ على 
المجتمع المغربي بانخراطه العنيف في عال المدينة 
والبيروقراطية والاستهلاك» وما يستتبع ذلك من 
تمزقات نفسية لمسار إنسان قروي يجد صعوبات 
كبرى في التكيف مع حياة مدينة كالدار البيضاء. 
غير أن هذا المنحى سيجد في فيلم «وشمة» التعبير 
الأبرز من حيث التحكم في السرد الفيلمي» 
والرغبة الواضحة في تكسير المحرمات. وفي 


مقاربة موضوعات: جتمعية' وسياسية: 


١م‎ 


ات 


شهدت بداية السبعينيات عودة مجموعة من 
الشباب الذين ذهبوا إلى أوروبا الغربية أو أوروبا 
الشرفية لتعلم مين الستما» ومنيو ين اكنمب 
تعليمه فى مصر وفى الولايات المتحدة الأمريكية. 
وتد سابد رك سوساقة تجديلة انرز شعرلة» فى 
الظهور. وتجلت بعدد من الأفلام أبرزها فيلم ألف 
يد ويد(9177١)لسهيل‏ بن بركة, والشركى 
(141) لمومن السميحيء والأيام آليام لأحمد 
المعنوني» وأحداث بلا دلالة (194174) لمصطفى 
الدرقاوي. والقنفودي )١9178(‏ لنبيل لحلو. : إلخ. 

ابتداء من هذه الفترة» توزعت الإنتاجات 
المغربية بين أفلام تستمد بناءها من الدراما 
الموسيقية» أو تنحو منحى اجتماعياً وسياسياء كما 
نجدء في سياق هذه البدايات التجريبية» أفلاماً 
ذاه تعد ععابين» إغران رحسي ذاية دوق 
تأملية» صوفية. . . إلخ. 

مل فيلم «ألف يد ويد إعلاناً لمخرج أثار 
انتباه الجميع؛ من حيث موضوعه (الاستغلال 


سهيل بن بركة 


الرأسمالي للعمال. ودعم السلطة لأصحاب 
المال...»)» وأسلوبه (دقة التصويرء وحسن 
استعمال الألوانء والمونتاج الموازي. ..). وقد 
تأكد هذا النزوع في فيلم حرب البترول لن تقع 


»)١91(‏ حين حاول هذا الفيلم توسيع دائرة 
الحديث عن الاستغلال على مستوى العالم الثالث» 
وإظهار التناقض الصارخ بين الأغنياء والفقراء 
والأقوياء والضعفاءء. مع كشف عن نوعية 


الصفقات المشبوهة التى تحصل حول النفط. وقد 
صعّد سهيل بن بركة إدانته للظلم المسلط على 
الضعفاء بإخراجه فيلم آموك ,.)١985(‏ الذي 
ملت فيه المغنية الرائعة مريام ماكيبا لمحاكمة نظام 
الفصل العنصري في جنوب أفريقيا. غير أن المسار 
بتعيينه على رأس «المركز السينمائي المغربي) 
وبخوضه مغامرة إخراج فيلم اعتُبر أضخم إنتاج 
في تاريخ أفريقيا عن «معركة الملوك الثلاثة» عام 
8 »؛ أو ما يُعرف بمعركة وادي المخازن التى 
انتصر فيه السلطان السعدي المغربي على الجيشين 
الإسباني والبرتغالي. ومهما كانت «كبوة» بن بركة 
في هذا الفيلم» فإن هذا المخرج تمكن من خلال 
إنتاجاته طرق موضوعات ساخنة ذات تجذر 
اجتماعي (ألف يد ويد)» وسياسي (حرب البترول 
لم تقع)» وإنساني (آموك)» غير أنه فشل في إقناع 
الجمهور بإخراجه فيلم عرس الدم. 

في فيلم حلاق درب الفقراء .)١9185(‏ عبر 
محمد الركاب عن تعلقه شبه الصوفي بالناس 
البسطاء فى مدينة ضخمة لا يعرف إيقاعها الرحمة. 


امرضيل 


وقد غاص هذا المخرج» بعد تجربة جماعية في فيلم 
رماد الزربية الذي شارك فى إخراجه مصطفى 
الارقارى ريد القادر لقطع وعبد الكتريم 
الدرقاوي وسعد الشرايبي » أكثر فأكثر في معاناة 
تحوص ورتتنن افر أجاء لدان النيضاه دوت 
الققراء) يواظة رم ملايم رم لخصيات 
تلتقي كلها عند شخصية مركزية. الفيلم مقتبس من 
عمل خشيرسي الروائي بوسح ناض ود مقي 
الكاتب والمخرج ليترجما صورا حية من فضاء 
اجتماعي صاخب تعبره توترات تحرك كل قوى 
وشخوص «درب الفقراء» والمجتمع برمته. 


أما نبيل لحلوء الآتي من المسرح إلى السينماء 
فبدأ مشواره بإخراج أفلام تنتمي إلى السينما 


نبيل لحلو 


العجائبية» بحيث أعطى العنان لخياله لتصور 
حالات إنسانية واجتماعية وسياسية بطريقة أقرب 
إلى الفانتازيا منه إلى أي شيء آخر. فابتداء بفيلمي 
«القنفودي» والحاكم العام لجمزيرة شاكرباكربن 
,)١948٠0(‏ قدم نبيل لحلو أعمالاً نمسرحة أكثر ثما 
تستجيب لمقتضيات السرد الفيلمي. 

أما السينماتي المغربي الذي سكنه «قلق 
اللمعقي ااقى ا عنين اعد ياه لدبو ين 
الدرقاوي؛ ا ب «أحداث بلا دلالة» الذي 


منعت الرقابة عرضهء ومروراً ب أيام شهرزاد 
الجميلة )١987(‏ الذي شاركت فيه الممثلة المصرية 
مريم فخر الدين» وعنوان مؤقت ,.)١584(‏ وتخيل 
أول (11947). . إلخ.؛. عمل هذا المخرج على 
مواجهة سؤال قدرة الفاعل السينمائي على التحكم 
فى ناصية سرده. وقد توزعت ردود الفعل حول 
أعماله تين تحكيين لأسلويه الشافري» اعيانك 
ومتبرم من بنائه المشتت لأفلامه. لكن الدرقاوي 
ببقى من أبنرز المخرجين الذين ساهموا في 
النقاشات التى دارت حول السينما المغربية» ومن 
أصدقاء ل السيتمائنة: 


ات 


حضرت المسألة الاجتماعية بقوة في أفلام 
(1140) لحكيم نوريء إلى علي زاوا )١9949(‏ 
لنبيل عيوش. وقد شهد هذان العقدان أهم وأبرز 
التجارب التي تم بواسطتها ما سمَّاه البعض 
«المصالحة») مع الجمهور المغربي. بعد اساعي 
البريد»؛ قام حكيم نوري بإخراج فيلم المطرقة 
السقوط الإنسان لشخوص ضحية نظام اجتماعي 
لا يرحم. كما عبّر عن إدانته القوية للاستغلال 
البشع الذي تتعرض له الخادمات في فيلم الطفولة 
المغتصية .)١9915(‏ 


وفي زمن تصاعد خطاب حقوق الإنسان» 
أصبحت المرأة حاضرة فى كثير من إنتاجات هذين 
العكلين» الطبلاقا من فشدم انحن المتارسيات 
الاجتماعية والثقافية العنيفة. كما فى عرائس من 
قصب .)1981١(‏ وشاطئ الأطفال الضائعين 
)١1940(‏ لجيلالي فرحاتيء. وباديس )١984(‏ 
والبحث عن زوج امرأتي )١114”(‏ لمحمد 
عبد ال رحمان التازي. وحب فى الدار البيضاء 
)١145(‏ وبيضاوة )١1944(‏ لعبد القادر لقطع. 


١77ا/‎ 


ونساء ونساء لسعد الشرابين 2)١946941/(‏ والكابوس 
(198) لأحمد ياشفين. . إلخ؛ إذ مئتلت هذه 
الأفلام منعطفاً في مسار وعي السينمائيين المغاربة 


مصطفى الدرقاوي 


برهانات المجتمع السياسية والحقوقية والاجتماعية» 
وارتقت» بأشكال متفاوتة» بالحكي السينمائي إلى 
مستويات تمكنت بفضله من تكوين ما يلزم من 
شروط التفاعل مع الجمهور العام ومع الإعلام 
والخقن كالم تعد دن المحكق الشيكبوت عين 
المحرمات» سواء تعلقت بالسياسة أو بالجنس. كما 
أظهر هؤلاء السينمائيون نزوعاً نحو تعرية المظاهر 
السائدة من التفاوت والظلمء والنفاق» والخداع 
الاجتماعي» كما بدا ذلك. بشكل متواضع 
يجاتنا : في فيلم عرس الآخرين )١147(‏ لحسن 
بن جلون. أما سعد الشرايبى» فكان من أوائل من 
تاوندسا اك نسم ل مامد ارات 
الرصاص» في فيلمه المتوسط الأول يوميات من 
أيام عادية )١1947(‏ الذي أراد المخرج من خلاله 
محاكمة نظام برمته؛ إذ إن وعود السياسة لم 
تتحقق» وبقي الشعب يتيماً من نخبهء وهو ما 
سمح لجميع أصناف الوصوليين والانتهازيين» 
والأغنياء الجدد فى وقت ماء من تصيد الفرص 
والاغتناء الفاحش باسم التقدم والاشتراكية. 
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لا شك أن المشهد السينمائي المغري عرف 
حساسيات واختيارات سينمائية. وقد وجد من 
اعتبر التجربة المصرية رائدة فى مجال «الدراما 
الموسيقية)» ابتداء من يللاه كفاح' مع المغني 
عبد الوهاب الدكالي» مروراً بأغلب أعمال عبد الله 
المصباحي ك الصمت اتجاه نممنوع (1917) مع 
عبد الهادي بلخياط» والضوء الأخضر 2)١9175(‏ 
إلى فيلم دموع الندم (1447) لحسن المفتي وبطولة 


محمد عبد الرحمن النازي 


المغنى محمد الحياني. . هؤلاء المخرجون دافعوا عن 
أعمالهم بدعوى «احترام ذوق الجمهور'. وتقديم 
حكايات بسيطة» لها بداية وعقدة ونهاية لضمان 
تفاعل المتلقين معها. غير أن موضوع الموسيقى في 
السينما اتخذ مضموناً أكثر عمقاً مع فيلم الحال 
)١1981(‏ لأحمد المعنوني» الذي استطاع من خلال 
مزج حذق بين الوثائقي والتخيليٍ» تقديم تجربة 
موسيقية طلائعية مثلها ناس الغيوان (اعتبر المخرج 
الأمريكي المعروف مارتان سكورسيز أن هذا الفيلم 
من الأفلام «الأصيلة» في السينما العالمية). 


من ناحية أخرى نجد أفلاماً تستوحي 
مضامينها وصورها من بعض المظاهر ذات 
الدلالات الأنثروبولوجية». بحيث تركز على 
طقوس واعتقادات شعبية لها طابع إغرابيء من 
قبيل فيلم للاشافية (؟198) لمحمد التازي. 


١778 


والحمرة(985١)‏ لفريدة بورقية» والزنت 
4 النطيتك السد يقي وباعرحة كم 1) 


لعبدو عشوبة» وإيمير )١140(‏ لشريكي تيجاني. 


كما نجد أعمالاً غارقة في التجريد غير المقنع 
سينمائياً» مثل تلك التي أنجزها مومن السميحي» 
ابتداء من «الشركى؟؛ مروراً ب 45 أو أسطورة 
الحلئل :17ر1 ) ع لقعت فى زعا 
الكولونيالية» إلى قفطان الحب. منقط بالهوى 
(198) وسيدة القاهرة .)١19١(‏ وهي أفلام 
تضمن كل واحد منها بعض اللقطات المثيرة» إلا 
أن بناءهاء وسردهاء وموضوعاتتهالم تغر 
الجمهورء بكل أصنافه. وإن عرف عن هذا 
المخرج تأثره بالسيميولوجيا (رولان بارت) 
والتحليل النفسي ء ومصادر أخرى. 

ولا بد من الإشارة إلى ولوج المرأة حقل 
الكتابة للسينماء سواء بالإخراج (حالة فريدة 
بورقية)»؛ أو من خلال السيناريو والإخراج معأ 
كما هو الحال مع فريدة بليزيد التي كتبت 
سيناريوات لمجموعة من الأفلام التي لاقت إقبالا 
لا بأس فيه مثل فيلمي «عرائس من قصب" 
و«باديس»., إلى أن خاضت أول تجربة إخراج في 
فيلم باب على السما مفتوح ,.)١184(‏ وهو من 
نوع الأفلام الموضوعاتية ذات العمق الصوفي» 
حاولت بليزيد من خلاله استعراض حالة امرأة 
تعاني قلقأ وجودياً تجد عزاءها في التصوف. 

طتنا: يصعب استعراض جميع الأفلام 
والتجارب التي ميزت مسار السينما المغربية؛ إذ إن 
عقد التسعينيات وحده عرف إخراج 50 فيلماً 
(منها 5 أفلام للمخرج حكيم نوري» و4 للمخرج 
مصطفى الدرقاوي. و" لكل من عبد القادر لقطع 
وجيلالي فرحاتي. .). وقد عبرت هذه الحصيلة عن 
تنوع مثير من حيث استلهام النصوصء والعلاقة 
بالأدب» وصياغة السيناريوات» ومقاربة 
موضوعات كانت من قبيل المحرمات» كالسياسة 


والجنس. والدين (من خلال نقد مظاهر التطرف 
الأضولي):. فضلاً عن الاحترافية التسبية التى 
أبداها أغلب من وقّع أفلامه في هذا العقد. 


فريدة بليريد 


ويتعين تأكيد أن فيلم «حب في الدار البيضاء» 
يمئّل منعطفاً بارزاً في تاريخ الكتابة السينمائية في 
المغرب» سواء من حيث الموضوع» أو من حيث 
اللغة المستعملة» أو الحوارء أو المونتاج» أو جرأة 
المخرج في الجهر بأفكاره بواسطة السيئما. صحيح 
أن أفلاماً أخرى أخرجت في العام نفسه (؟9495١)»‏ 
مثل «شاطئ الأطفال الضائعين» لجيلالي فرحاتي 
و«المطرقة والسندان» لحكيم نوري» 9 إلخ.. لكن 
هذا الفيلم رفع سقف المعالجة السينمائية بقدر ما 
خلق علاقة جديدة بين الحمهور والمنتوج المغربي لم 
يعد من الممكن على الفاعل السينمائي التغاضي عنها 
فى إنجاز أعماله. 


من البداية الهاوية («الابن الملعون)» ١9658‏ 
لمحمد عصفور) إلى البدايات الخجولة («الليالي 
الأندلسية» للعربي بناني» و«الحياة كفاح» لمحمد 
التازي وأحمد مسناوي . . .) إلى فيلم «وشمة» لحميد 
بئان مع ما صاحبه من نقّاش حول «الثقافة الوطنية» 
و«التعبير السينمائي» ونقد النظام الاجتماعي 
والسياسي السائد» مروراً ب «ألف يد ويد» لسهيل بن 
بركة» ووباديش/المحمنن عبد الترحين الخازي » إلى 
مختبر التسعينيات مع «حب في الدار البيضاء» لعبد 


١ 


القادر لقطع إلى آخر فيلم في هذا العقد لسينمائي 
شاب هو نبيل عيوش بإخراجه فيلم «علي زاوا»» عن 
قصص لأطفال الشوارع في مدينة قاهرة مثل الدار 
البيضاء» مسار طويل من التعثّرء والتفاوض الصعب 
مع الذات والمال والسلطة» ومجاهدة الذات للتغلب 
على قساوة الشروط المحيطة بالممارسة السينمائية» 
عمل السينمائيون المغاربة» على الرغم من ذلك؛ على 
إنجاز ما يقرب من ١١١‏ أفلام إلى متم عام 205٠٠١‏ 
إضافة إلى عدد كبير من الأشرطة القصيرة. 


ومهما يكن من أمر استعراض ما شهده 
المغرب من ملابسات إنشاء مقومات ممارسة 
سينمائية مناسبة» فإن الحديث عن السينما يندرج 
ضمن سياق إشكالي أكبر يتعلّق بمسألة الحداثة 
الثقافية والفنية. فالأمر يرجع إلى اختيار سياسي» 
ومناخ ثقافي» وحالة اقتصادية» ومستوى فني» 
ومحيط تخيلٍ» وبنمط تواصي. 
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المغرب لا يتوفر على جميع شروط السينما 
بوصفها صناعة وتجارة ومقومات مالية وتقنية 
ومؤسسية؛ فهو مثله مثل باقي البلدان العربية - 
باستثناء مصر قبل التراجع التدريجي لعطائها ‏ يفكر 
فيه بوصفه سوقاً للاستهلاك» أو فضاءً لإنجاز صور 
الآخرين» ومن تم فالتوزيع العالمي للصور لن 
يسمح لبلد مثل المغرب بوضع أسس وقواعد 
لانطلاقة سينمائية تضمن شروط إنتاج دائم 
ومسترسل؛ ثم إن النهج الذي اتبعته المؤوسسة 
الرسمية منذ أربعة عقود» وفي كل مرة» لا تتجاوز 
طموحاته المساهمة في إنجاز كمية قليلة من الأفلام؛ 
مع العلم أن صندوق دعم الإنتاج الذي أنشأه المركز 
السينمائي المغربي عام ,.١98٠١‏ وتم تطويره وإغناؤه 
أكثر من مرةء هو الصندوق الوحيد الذي يعول 
عليه المخرجون لإنجاز أفلامهم. 


يفترفن العمل السيتطاتن المتترسل »من 


ناحية أخرى» مناخاً ثقافياً يتميز بوجود حركة أدبية 
وفنية تعضد السينماء وتزودها بما تحتاج إليه من 
نصوص أدبية ومقاطع موسيقية ولوحات تشكيلية»؛ 
وأجساد مسرحية؛ كل ذلك في إطار سوق رمزية 
تسمح بشروط التبادل والتداول» والإنتاج وإعادة 
الإنتاج. يصعب القول إن ضعف بعض الأفلام ناتج 
من غياب لأية حركة ثقافية» ذلك أنه مهما قيل عن 
طبيعة الإنتاج الأدبي والفني المغربي» فما يلاحظ هو 
أن المخرجين المغربيين كلهم باستثناء عدد قليل 
منهم - يعيشون ما يشبه حالة اغتراب عن الواقع 
الأدبي والفني بالمغرب. ولأن طبيعة عمل المخرج 
المغربي معقدة وقاسية. فإنه يجد نفسه. إلى جانب 
اغترابه» محاصراً بعوامل شتى» منها ما هو ذاتي 
ومنها ماهو موضوعي. وباعتبارات اقتصادية 
وسياسية من نوع خاص. فالأمر لا يتوقف لديه عند 
الهموم التي يحملها المثقف أو الباحث أو الأديب» 
أو عند مشاغل الصحفى أو الأستاذء بل يتعين» فى 
ممارسته السينمائية» مواجهة قضايا تهمّ الاقتصادء 
والقانون» والسياسة. والفن, والتقنية» والهوية» 
وعليه أن يركب هذه المستويات كلها في تدخله 
السينمائي. 1 


وقد لاحظ جل النقاد والمتتبعين للشأن 
السينمائي أن الفيلم المغربي يعاني مشكلة في الكتابة 
والتخيل. تبدأ هذه المشكلة من الفكرة إلى السيناريو 
إلى التصويرء والتمثيل إلى الإخراج والمونتاج. 
وبسبب غياب كتاب سيناريو متخصصين» يضطر 
المخرج إلى تبيئة سيناريو - محرر عموماً بالفرنسية - 
لا يستجيب للشروط الأولية للكتابة. وحين يعثر 
على إمكانية «ترجمته"» إلى صور وحوارء تجده 
مرتبكاً في صوره؛» حائراً في أفكاره؛ مشوشاً في 
حواره؛ وغير منسجم في تركيبه. وهذه ملاحظة 
تنطبق على الغالبية العظمى من الأفلام المغربية» 
خصوصاً في السبعينيات والثمانينيات. 


لدخريل 


هناك استثناءات من قبيل «وشمة» لحميد 
5 و«ألف يد ويد) لسهيل بن بركة» و«باديس» 
لمحمد عبد ال رحمان التازيء و«شاطئ الأطفال 
الضائعين» لجيلالي فرحاتي. واحب في الدار 
البيضاء» لعبد القادر لقطع. وه«علي زاوا» لنبيل 
عيوش. وعلى الرغم من اختلاف أزمنة وشروط 
إنتاجها وإخراجهاء فإنها تبقى أفلاما مقبولة قياسا 
بالأفلام المغربية» أو حتى المغاربية. 

هذه لوحة عامة لمسار التجربة السينمائية 
المغربية في القرن العشرين. لقد شهد هذا البلد 
تصوير وعرض الصور الأولى للسينماتوغراف في 
العالم» وتم إدخال السينما إلى مجال المخيلة المغربية 
كما دخلت جميع منجزات الحداثة مع الوجود 
الفرنسي الذي وضع البنى التحتية الأساسية 
للممارسة السينمائية. وقد ورثتها دولة الاستقلال 
بدون أن تستفيد منها لتشجيع نبضة ثقافية في 
النكنات + كان هن الممكن أن تشكل الشسيتيا وافدا 
لها. ومع ذلك» فإن الأفلام القليلة التي تم إنتاجها 
واكبتها متابعة نقدية وثقافية استثنائية تَثْلت في 
حركة الأندية السينمائية. كما أن عقد التسعينيات 
سجل اقتحام هذا الحقل الإبداعي من طرف فاعلين 
جددء بحساسيات متنوعة» وبنضج أكبر» وبجرأة 
واضحة في ملامسة موضوعات كانت من قبيل 


المحرمات. 


والفاعلين من خلال هذه البانوراماء كما يتعين 
التشديد على أن عقد التسعينيات تمخض عن بروز 
جيل من الشباب» منهم من أتى من الخارج» 
ومنهم من خرج من رحم المسرح» وشروعه في 
التأريخ لسينما جديدة تتميز بدرجة عالية من 
الاحترافية والجحمالية.» يمثّله نور الدين الخماري» 
وفوزي بن سعيديء وإسماعيل الفروخي» 
وئرجس النجارء وكمال كمال». وآخرون. 


6 بانوراما السينما الجزائرية في القرن العشرين 
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انطلقت «السينما الجزائرية» من قلب التحرير 
الوطني. وكان الفن السابع قبل ذلك قد دخل إلى 
الجزائر إبان السيطرة الفرنسية عليها طوال ١77‏ 
سنة. ومنذ اكتشاف السينماتوغراف» قام أحد 
مصوري الأخوين لوميير» أندري مسجيتش» 
بتصوير ٠١‏ أفلام قصيرة عن الجزائر. وعملت 
سلطات الاستعمار» منذ تطور وسائل التصوير 
والعرض السينمائيين» على استعمال هذه الأداة 
للدعاية» قصد تبرير سياساتهاء أو استمالة السكان 
المحليين والتأثير في مواقفهم, وجذب تعاطفهم مع 
مختلف تعبيرات الوجود الفرنسي على الأراضي 
الجزائرية. ولهذا الغرضء أنتجت فرنسا في الجزائر 
مئات الأفلام الوثائقية» القصيرة والطويلة» بمعدل 
65 فيلما كل سنةء حضرت فيها الجزائر كفضاء 
للتصويرء وقُدّم الجزائري من خلالها بوصفه إنساناً 
في حاجة إلى تمدين وترويض وتأهيل حتى ينخرط 
في «الزمن الفرنسي»» باعتباره النموذج الأسمى 
للثقافة والحضارة والإدارة والقوة. وقد طعت على 
جل الأفلام في الفترة الكولونيالية الصور النمطية 
التي لا تنظر إلى الإنسان الجزائري» والعربي من 
خلالة 4 إلة توصفه إنسانا امتوسشاةء لا زمنياً» وذا 
عقلية أسطورية» يتحرك داخل فضاء تملؤه الجمال» 


١١ 


محمد نور الدين أفاية 


والدواب» والنساء المحتجبات . .إلخ. وأما الوسائل 
التقنية الضرورية للتحميض والتوضيب» فقد كانت 
كلها فى فرنساء لأن سلطات الاحتلال كانت 
ترفض إنشاء بنية تحتية سينمائية في الجزائر (باستثناء 
نا القافعاك البتيتماتية الى تتغبازت التقديرات 
حول فدوي ين 6ن ود 6قاعة منهذا ما كانر 
تُعرض فيها أفلام 75 ملم» وما يدخل في شبكة 
الأندية السينمائية). 

ويلاحظ جميع المهتمين والدارسين للسينما 
الحضور الكبير للتاريخ في جل الإنتاجات 
الجزائرية» لا لأن هذه السينما كانت تعبيراً عن 
حركة تاريخ هذا البلد فحسبء بل لأن التاريخ 
كان الهاجس الأكبر أيضاً لدى جميع الذين جعلوا 
من هذه الأداة وسيلة تعبير؛ ورهانهم الوجودي 
لإعادة بناء مشروعية وطنية تعرضت لكثير من 
الرضوض والجروح. بل هناك من يرى أن التركيز 
على القضايا التاريخية جعل هذه السينما سجينة هذا 
الاختيار لمدة تتجاوز العقدين من الزمن. 
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كانت أول تجربة سينمائية خاضتها جبهة 
التحرير الوطني تلك التي جرت في معسكراتها 
على الحدود مع تونس عام »١408‏ وقد أملتها 


الحاجة إلى التعبئة والإعلام واستعمال السينما في 
الصراع العام مع الاستعمار الفرنسي» وساهم في 
إطلاقها أحد الفرنسيين المناضلين في صفوف جبهة 
التحرير الوطني» وهو روني فوتيي» بمعية مجموعة 
من السينمائيين من أوروبا الشرقية» وخصوصاً من 
يوغسلافيا. وعلى الرغم من غلبة الاعتبارات 
التعبوية والإعلامية لهذه المدرسة» فقد تخرج فيها 
أحد أهم السينمائيين الذين أدّوا أدوارا حاسمة في 
انطلاق التجرية السينمائية الجزائرية وتكونها 
ونضجهاء وهو أحمد راشدي. وكان أول فيلم 
نجح رواد هذه المدرسة في إنجازه داخل التراب 
الجزائري بعنوان الجزائر تلتهب. وهو عبارة عن 
فيلم تسجيلي يلتقط نشاط كتيبة فدائية ضد أحد 
مناجم شرق الجزائر. ونجد من يرى أن هذا الفيلم 
يمثّل البداية الفعلية للسينما الجزائرية. 

ووعياً بأهمية السينما في النضال العامء 
قامت الحكومة المؤقتة للثورة الجزائرية عام ١109‏ 
بتأسيس قسم خاص بالسينما في تونس» اشتغل 
فيه الأخضر حامينا وجمال سندرلي» اللذان أنجزا 
مجموعة أفلام ذات مرام تعبوية» منها جزائرناء 
وبنادق الحرية» وياسمينة. ونظرا إلى سيطرة العمل 
الجماعي في تصوير هذه الأشرطة وتوليفهاء فلا 
أحد يعرف» بالضبطء من كلف بمسؤولية 
إخراجها. 


بعد الاستقلال مباشرة» تحمّل الأخضر 
حامينا مسؤولية قسم «الأخبار المصورة»؛ الذي قام 
بدور مهم في تكوين عدد لا بأس فيه من تقنيي 
السينما بالجزائر. كما أنشئ «المركز الوطني 
للسينما»» والتحق به كل من روني فوتيي وأحمد 
راشدي وعدد من التقنيين. ثم قامت الحكومة 
الجزائرية بإرسال مجموعات من الشباب إلى عدد 
من هدارس السكنا في العا : منها فرنساء 
وبولونياء والاتحاد السوفياتي» وإيطاليا... ثم 
أعلن الرئيس أحمد بن بلّه في عام ١954‏ تأميم 
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القاعات السينمائية» وتأسيس «لمركز الوطنى 
لالسعهاًة دافنا رز متوسسة عمرنية تضرف عل 
الإنتاج والتوزيع واستغلال القاعات» وإنشاء معهد 
للسينما تخرج فيه عدد من المخرجين البارزين في 
تاريخ السينما الجزائرية» منهم سيد على مازيف 
وفاروق بلوفة ومرزاق علواش. . 
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وبحكم الإجماع الحاصل داخل النخب 
الجزائرية فى الدولة المستقلة حول وظيفة السينماء 
شكلت السفسات تتعطنا فدلا فى مسا الحطاء 
الجزائري فى هذا المجال. فشكل مسا رة خاصة 
لشركة الأفلام القصبة» للسيد ياسف سعديء» أنجز 
المخرج الإيطالي جيلو بونتيكورفو فيلم معركة 
الجزائر في عام .١1455‏ وقد اعتبر الجزائريون 
الفيلم فيلماً جزائرياً بامتياز» رغم أن مخرجه 
إيطالي؛ إذ كان لشركة الإنتاج المشار إليها النصيب 
الأكبر في الاستثمار» وكانت تفاصيل الرواية 
المصوّرة من تأليف بطل الفيلم السيد يوسف 
السعدي» كما تم اختيار قصبة الجزائر العاصمة 
فضاء لأحداث الفيلم التي شهدت لحظات من 
المواجهة بين جبهة التحرير الوطني والاستعمار 
الفرنسي. وقبل ذلك أخرج جاك شاربي فيلم سلام 
غض .)١19374(‏ وقد عبّر هذان المخرجان عن 
تعاطف كبير مع نضال الحركة الوطنية الجزائرية من 
أجل الاستقلال. وفي عام 2.1970 أخرج أحمد 
راشدي فيلمه الطويل فجر المعذبين» الذي تمكن 
من انتزاع الجائزة الأولى في مهرجان لايبزغ. كما 
أخرج مصطفى بديع في العام نفسه فيلم الليل 
حنى_الكتمسن: 

غير أن فيلم رياح الأوراس )١9357(‏ 
للأخضر حامينا مثل نقلة نوعية في المعالجة 
السييتائية لحرت التجرين وبقدن ما تعرضن 
موضوعه وشخوصه للنقد والسجالء» تميز أسلوبه 


وصوره بعمق يذكر ببعض أعمال السينمائيين 
السوفيات. ومهما يكن» فقد أعلن ميلاد مخرج 
ملتزم بقضية إعادة بناء الكيان الوطني لبلاده» 
ولكنه يستعمل أبجديات اللغة السينمائية بشكل 
يبررء إلى حد ماء الأبعاد الانفعالية والحماسية 
التي تضمنها «رياح الأوراس». 

شهد عام 194717., على الصعيد المؤسسي» 
تغيراً كبيراًء حيث أعلن تأسيس «الديوان الوطني 
لصناعة وتجارة السينما»؛ وتم تقسيم «المركز 
الوطني للسينما» إلى مؤسستين» واحدة للإنتاج. 
والأخرى للإدارة والتدبير. كما قرر الرئيس 
هواري بومدين نقل ملكية القاعات السينمائية إلى 
المجالس البلدية لتتحمل هذه الأخيرة مسؤولية 
تدبيرها وتشغيلها. وقد اعتبر كثير من المهتمين 
بالسينما الجزائرية أن هذا القرار كان خاطئاً لأن 
خروج القاعات من سلطة المهنيين أدى بها إلى حالة 
من التردّي التدريجي بلغ ذروته في أواخر 
التسعينيات. 

وبتعيين أحمد راشدي مديراً للديوان الوطنى 
لصناعة وتجارة السينماء دخلت السينما ار 
دينامية لافتة» كمياً ونوعياً. على صعيد الإنتاج 
الوطني أو على مستوى الإنتاج المشترك. وهكذاء 


تم إخراج ما لا يقل عن ١‏ فيلماً جزائرياً. فضلاً 


عن المساهمة في إنتاج أفلام مثل العصفور وعودة 
الابن الضال وإسكندرية ليه ليوسف شاهين» 
وفيلم زد لكوستا غافراس» وفيلم الغريب 
لفيسكونتي» المقتبس من رواية ألبير كامو. 

وتجدر الإشارة إلى أن التلفزيون الجزائري ركز 
بشكل لافت على الإنتاج الوطني» وفتح المجال 
لمخرجين سينمائيين لتصوير كثير من مشاريعهم. 
وقد حصل نوع من التكامل ين علفيد الوسادل 
السمعية البصرية لترحمة كلمة الأمر السياسية 
المتمثلة في اعتبار هذه الوسائل ذات وظائف 
تعبوية تبغي إعادة بناء الذاكرة الوطنية التى 
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تعرضت لأشكال متنوعة من الاعتداء والتشويه 
والتحريف. لا شك أن الأمر كان يتعلق بمشروع 
أيديولوجي لم يكن يتورع أصحابه عن الإفصاح 
عنهء لكن بعض الفاعلين السينمائيين تمكنواء 
بالتدريج» من نحت لغتهم السينمائية المميزة» وإن 
عبّروا عن التزام واضح بما كانت تنتظره الدولة 
الجزائرية الناشكة من السينما. 
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تم في أواخر الستينيات إنتاج مجموعة من 
الأفلام التي جعلت من حرب التحرير موضوعها 
الرئيسي» من بينها قصص ثورة(959١)‏ من 
ثلاث لحظات: «الفدائيون», التى وقعها أحمد 
البخاوي #: واحامل الزسالة1: التي وقعها سيد علي 
مازيف» و«القنبلة»» التي وقعها رابئج العراجي. ْ 


وأخرج أحمد عبد العزيز طولبي فيلمين هما 
الرجل المطارد والرجل ذو المدق» بينما أخرج محمد 
سليم رياض فيلم المفتش طاهر. لكن أبرز الأفلام 
كانء بدون منازعء فيلم الأفيون والعصا لأحمد 
رشديء. الذي اقتبس قصته من نص للكاتب 
الجزائري مولود المعمري». وشارك في التمثيل فيه 
جان لوي ترينتنيون وماري جوزي ناط. 

وقد لقي فيلم «الأفيون والعصا» نجاحاً 
كبيراًء قياساً بالأفلام الأخرى التي أنتجت خلال 
ذلك العام؛ ويعود سبب ذلك إلى المعالجة الأصيلة 
لموضوع حرب التحرير؛ فإذا كانت الأفلام التي 
ذكرناها ركزت على أسطورة البطل الذي لا يُقهرء 
ويقاوم جميع أشكال القلى والخوف من أجل 
انتصار قضية الشعبء. فإن أحمد راشدي حاول 
موضعة أبطاله في سياق أوضاعهم الاجتماعية. 
فالحرب عنده كانت مجرد ذريعة للحديث عن 
حركة جماعية» حيث ينتهي الشرير بتلقّيه العقاب 
الذي يستحق. ومن المعلوم أن بعض شخصيات 
الفيلم التي جسدت نماذج «المجاهدين» أظهرها 


المخرج بمظهر البطولة و«الأبوية» إزاء السكان 
البسطاء. لكن هذا الفيلم خرجء قليلاء عن لغة 
العاطفة والحماسة الوطنية ليقدم رواية تستجيب 
لقواعد الكتابة السينمائية. 


إضافة إلى موضوعة حرب التحرير الوطني» 
أطلقت الدولة الجزائرية شعار «الأرض لمن 
يحرثها»» في سياق ثورة زراعية أرادت القيادة 
الجزائريين ظلت مهمّشة بعد سئنوات الاستقلال» 
ومعرّضة لجميع أشكال البيروقراطية والاستغلال. 
وهكذا تم توجيه عدد من المخرجين للاهتمام 
بأحوال العالم القرويء إلى درجة انطلاق الحديث 
عن «سينما جديدة) تتناول موضوعات اجتماعية 
وواقعية سمحت لمخرجيها بالمغامرة على صعيد 
الكتابة والإخراج. من بين أفلام هذه «الموجة» فيلم 
الغولة (1417/7) لمصطفى كاتب» والفحام (191/57) 
لجعفر دامرجيء وريح الجنوب لسليم رياض» 
وعدد آخر من الأشرطة كان أبرزها فيلم نوه 


لعبد العزير طولبي: 


وقد تميز فيلم «نوه»» المقتبس من قصة الكاتب 
طاهر وطارء بتركيب لافت بين قوة الموضوع 
وجاذبية أسلوب معالجته سينمائياًء إذ تمكن مخرجه 
طولبي من الجمع بين موقف الإدانة الصريحة 
للوقطاع الفلاحي» والسرد الحذق الذي يسمح 
للمشاهد بربط الماضي بالحاضر.وهو يرى أن بنية 
الامتغلال :ورا نينس كاله هوي من ديد بن 
فلا داعي للاستمرار في شتم المستعمر الفرنسي ما 
دام خرج مطروداً من الجزائر» أما أولئك الذين 
حلوا محله. وهم حلفاؤه الموضوعيون؛ فهُم من 
يتعين زعزعة مصالحهمء والكشف عن آلياتها 
الاجتماعية قصد تصحيحها وتغييرها. ولذلك» فإن 
حركة الشحرير الوطني لن تكتملء في رسالة 
الفيلم» إلا إذا صاحبتها ثورة اجتماعية. 
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ولم يكتف طولبي بمجرد إعلان مبادئ في 
الفيلم المذكور؛ إذ بالإضافة إلى استناده إلى نص 
أدبي كتبه أحد أبرز كتّاب العربية في الجزائر - 
طاهر وطار ‏ فإنه عبر عن إنصات حاد لتحولاات 
المجتمع الجزائري من عام ١904‏ إلى عام ١9177‏ 
وعن حس إبداعي للترات السينمائي السوفياق 
والواقعية الإيطالية حضور بارز فيه. 

هكذا بدأت الأعمال السينمائية الجزائرية في 
العشرية الأولى من الاستقلال تتعامل مع الزمن 
بطرق متنوعة. وحتى وإن انخرطت في التوجه 
الوظيفي السياسي العام لسعم نان بعض 
المخرجين بدأوا يتبرمون» شيئاأ فشيئاًء من سطوة 
الماضي بوصفه إما لحظة مأساوية (قهر الاستعمار) 
وإما لحظة بطولية أسطورية (حركة التحرر)ء 
والتعامل مع الماضي ليس باعتباره زمناً في ذاته 
وإنما باعتباره مرجعاً محفزاً على الاستفادة من 
الحاضرء أو على استبطانه الإيجابي فى اتجاه مستقبل 
يتجنب أسباب الفشل. ١‏ 
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لم يعد الآخر الأجنبي هو التناقض الرئيسي 
الوحيدء بل تولدت عن سيرورة بناء الدولة 
الوطنية المستقلة تناقضات أخرى جديدة؛ فالآخر 
في اللاوعي والمتخيل الجزائري يتقدم بوصفه عدوا 
وغازياًء حاول إخضاع الإنسان الجزائري لسياسته 
التوسعية » وعمل» بكل ما يملك من وسائل» على 
تهديد ذاكرته وتشويه ثقافته. ومن ثمء جعلت 
السينما الجزائرية» منذ ما قبل الاستقلال بقليل إلى 
حدود عام 6 »؛» من حرب التحرير الوطنى 
موضوعها المركزي. صحيح أن فترة ما عت 
ب «الثورة الزراعية» استقطبت بعض المخرجين» 
وكانت وراء إنجاز مجموعة لا بأس فيها من 
الأفلام عن الفلاحين والملكية الخاصة» والتفاوت 
الاجتماعي. . . إلخ. غير أن أغلبها جاء صدى 


للخطاب الرسمي بشأن تأميم الأراضي والعمل 
التعاوني؛. وقليل منهاء وعلى رأسها (نوه) 
لعبد العزيز طولبيء. تجرأ على المطالبة بمواجهة 
تناقضات داخلية لربما هي أكثر شراسة وصلابة 
مق المستعمر الخارجي: 


الأخضر حامينا 


مثل مور حري اللخري لاس ردي 
للسينمائيين الجزائريين» خصوصا قبل عام 2١91/8‏ 
وهو ما دفم بعض النقاد إلى نعت هذه التجربة 
بكونما أنتجت «سينما قدماء المحاربين» على وجه 
الخصوص. وعلى الرغم من هذه النعوت» كانت 
الدولة الجزائرية بعد الاستقلال فى حاجة إلى 
اقتراح أكثر ما يمكن من العقافي قاد بناء 
الهوية الوطنية. وقد وجدت في السينما الوسيلة 
الناجعة للقيام بهذه المهمة 58 قدرة هذه الأداة 
الإبداعية على التأثير والتوعية. وباعتبار السينما 
كتابة خصوصية؛ فإنها وفرت للمخرج الجزائري 
إمكان بلورة الوعي الوطني. وتأكيد الهوية التي 
كاد أن يعصف 0 ارسيو الذين «بقوا 0 
سنة» ونظروا إلينا بدون أن تكون لهم القدرة على 
رؤيتنا»» كما قال السينمائي أحمد راشدي. ويبدو 
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أن هذه المواجهة بين الذات والآخرء بين الجزائري 
والفرنسيء عبّر عنها المخرج الأخضر حاميناء 
بكثير من العمق والشاعرية» في فيلمه وقائع 
سنوات الجمر ,.)١9175(‏ الذي توّج» بشكل من 
الأشكال» جميع الاجتهادات السينمائية حول حرب 
التحرير. وعلى الرغم من السجال الذي أعقبهء 
ومن المآخذ التى سّجلت عليه» فإنه يبقى من بين 
أفبد الأفادة فى تاريخ السيتها الفريية»: بشن فقط 
لأنه نال اعترافاً دولياً من خلال السعفة الذهبية 
لمهرجان كان» وإنما لقوة موضوعه. وملحميته» 
وشاعريته. وتمكن لمحرجه من صياغة رواية 
سينمائية على قدر رفيع من الحبكة» والاحترافية» 
والإقناع. 
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على الرغم من طغيان الموضوعات التي 
تقترحها السياسةء فإن المخرجين الجزائريين 
تمكنواء ابتداء من السبعينيات» من خوض 
موضوعات عدة أملتها تحولات المجتمع الجزائري 
المستقل» من قبيل البيروقراطية» ووضعية العمال 
فى المنشآت العمومية» والمفارقات الجديدة التى 
يداك تحني شرك البعيرة إل الوه بوالمو اشن 
التى تنحت لغاتهاء وانفعالاتها وأوهامها الخاصةء. 
نما قبينا ماله الرأة والقمات وملام فسن 
أيضاً. العدد الكبير للأفلام التي أنتجتها الجزائر 
في هذا العقد. إذ بلغت في عام ١91١‏ ثلاثة 
عشر فيلماً جزائرياًء وأربعة أفلام في إطار الإنتاج 
المشترك. وبلغت في عام ١977‏ ستة عشر فيلماً. 
وتراوح الإنتاج خلال عامي 1١917‏ و980١‏ بين 
8 أفلام و١‏ فيلماً في السنةء ليبدأ العد العكسي 
في عام 5 !, حيث لم يتم إنتاج سوى ؟ 
أفلام» وكذا في عام 1987. ليصل في عام 
5 إلى فيلم واحد يتيم (الصورة الأخيرة) من 
توقيع الأخضر حامينا. وبالتدريجح؛ دخلت السينما 
الجزائرية في دائرة فراغ ابتداء من التسعينيات» 


مثلما دخلت الدولة الجزائرية في دوامة من العنف 
الجماهيري والمسلحء وسلسلة انقلابات «بيضاء» أو 
مقّعة» واضطراب أمني أدى بعدد لا بأس فيه من 
المخرجين إلى الهجرة أو الصمت. 


مرزاق علواش 


وإذا كاتك السعيفاف تخ الشعرة الذهيية 
للسينما الجزائرية» فإنها مكنت مجموعة من 
افر سين مو ايع ف تأذوة زاقدة فلن الست 
عن تحولاات المجتمع الجزائري بواسطة السينما. 
ومن بين أهم هؤلاء» برز اسم مرزاق علواش» 
حيث تكرس اسمه بفضل فيلم عمر قتلاتي الرجلة 
(1915)» الذي تميز بخلفية سوسيولوجية واضحة 
اتخذت من الشباب الهامشي موضوعاً لها. 


ولئن كان علواش قد أعطى في فيلمه أهمية 
كبيرة لهذه الفئة في الأحياء الشعبية» فإنه لم يكن 
مهتما بالحديث عن الشباب كفئة عمرية بقدر ما 
كان مهتماً بمحاولة الكشف عن المشاعر والمواقتف 
والميول الجديدة التي بدأ المجتمع الجزائري المستقل 
يعبر عنها من خلال شبابه. وقد كشف الفيلم عن 
أوهام الاستقلال» وعبّر عن إدانة ذكية للأبوية 


١5 


السائدة» بل طرح أسئلة عن معنى الحياة إذا لم 
يتوافر فيها الحد الأدنى من احترام كرامة المرءع 
والشروط البسيطة لحودة العيش. 

وما زاد في فرض تميز هذا الفيلم ليس 
الملوضوع في ذاتهء وإنما الأسلوب السينمائي الذي 
نحته علواش لبناء روايته» والقدرة اللافتة التى 
أبداها لإدارة تمثّليه. واللغة الخصوصية التى 
ابتدعها من خلال استلهام «دارجة) الجزائر 
العاصمة في سيولتها ووضوحها وعفويتهاء بعيداً 
عن تكلف الحوار المسرحي» وقريباً من المعيش. 
ولربما لهذه الأسباب تماهى الجمهور مع هذا 
الفيلم وحوله إلى حدث اجتماعي وثقافي شكل 
منعطفا في السينماتوغرافيا الجزائرية. 

وقد أخرج مرزاق علواش فيلمين آخرين هما 
مغامرات بطل )١918(‏ ورجال ونوافذ 2)١987(‏ 
وكرس اسمه من خلالهما باعتباره أحد السينمائيين 
الجزائريين الذين برهنوا عن إنصات استثنائى 
لتناقضات المجتمع وأمراضه. غير أن ات 
الأحوال في الجزائر» وتنامي المد الأصولي الجهادي 
اعفد قر معقه عليف: امل اخرون ب الععفر إن 
فرنسا. 

لا يمكن التعرض لجميع المخرجين الذين 
تركوا بصمات على مسار السينما الحزائرية 
بإبداعهم وتميزهم. لقد كانت هذه التجربة موضوع 
كتب وأطروحات وأعداد خاصة فى مجلات 
متختصة»؛ ويصعب الإحاطة بتجارب غنية وكثيفة 
مثل الفيلم البديع نهلة (19178) لفاروق بلوفة 
(وقد صُور في لبنان)؛ وأعمال محمد شويخ الذي 
دشن عمله كمخرج بفيلم المصب ,)١91/5(‏ ثم 
أعقبه ب الضائعون .2)١975(‏ والانقطاع 2)1١9417(‏ 
لينجز أحد أهم الأفلام الجزائرية» القلعة» في عام 
14 . 


فيلم «القلعة» مىء بالمجازات» وقد حرص 


شويخ على تقديم الإنسان الجزائري» والمرأة على 
وجه الخصوصء. داخل عالم محكم الإغلاق» يعمل 
ناسه من داخله على إنتاج جميع عوامل الانسداد 
وأنواع الكوابح أمام كل نزوع إرادي أو ميل نحو 
الاختلاف والتحرر. «القلعة» استعارة لجزائر أواخر 
الثمانينيات» وكأنها مقبلة على تفجير مكبوتات 
لطالما حرصت الشعارات وإرادة القوة على إلهائها 
وترويضها ومراقبتها. 


حاثات 


بدأت السينما الجزائرية بالتراجع. سيما على 
الصعيد الكمي» مع بداية الثمانينيات» وهو العقد 
الذي أظهر ارتباك السلطة السياسية في التعامل مع 
امو سسة العمومية المكلفة بتدبير شؤوهاء حيث تم 
حل «الديوان الوطني للسينما» في عام »١198٠‏ 
وتعويضه بشركتين» تسهر الاولى على الإنتاج» 
وتسيّر الأخرى قنوات التوزيع. وبعد أربع 
والإعلام ‏ إلى خطئها التنظيمي بإعادة دمج 
الشركتين فى مؤسسة واحدة. ولكن بعد فوات 
الأوان؛ إذ نقصت الموارد المالية اللخصصة 
للسيئماء بسيب الظروف المالية المحرجة التى 
عرفتها الجزائر في الثمانينيات» وأصبح بعض 
المخرجين يلجأ إلى التمويل الخارجي لإنجاز 
هي» في السبعينيات» في إنجاز مشاريع الآخرين 
(مصريين» وإيطاليين» وفرنسيين. .). 


وهكذا تضافرت عوامل مادية (تراجع 
العبزوكزاطئ 'المشدرك عل" السينا 00+ وذاتنة 
(تحولات الوعي لدى الفاعلين السينمائيين. ..) 
رازه يت المجرية الإبدافة العربية اليد إن 
التراجع. ولكنها تمكنت» مع ذلك» من إنتاج ما 
يقرب من شريط إلى حدود عام »,٠٠٠‏ كما 


١7 /ا‎ 


أنشأت المؤسسة الرسمية أهم وأغنى خزانة 
سينمائية في أفريقيا. 


-48- 


ومهما كانت مراهنة السلطة السياسية على 
السينما في إعادة بناء الكيان الوطني. وعلى بُعدها 
الومفى قن سكانات العسيلة واللاعابة دقان 
الفاعلين السينمائيين الجزائريين تمكنواء على الرغم 
من التأطير الأيديولوجي الذي كان يحاصر 
مهنتهم» من إنتاج أعمال ذات مستوى فني رفيع. 
فالسينما الجزائرية» كما يلاحظ بحق قصي صالح 
الدرويش» تميزت بمجموعة خصائص طبعت 
مسارها منذ بداياتها الصعبة» مرورا بفترتها الذهبية 
(السبعينيات)» إلى تراجعها فى التسعينيات. و قد 
ققلت.هذه الخصائص. في أنها 1 تكن سينما تجارية 
بحكم الدور الحاسم الذي كان للقطاع العامء 
وأنبا كانت «تتحدث عن الجمهور باسم الجمهور 
ولمصلحة الجمهورا؛ وهو ما جعل جل أفلامها 
«ملتزمة» بقضية ما من القضايا الوطنية أو 
الاجتماعية. كما أن بسبب الحضور الطاغي للدولة 
في حقل السينماء مارس المخرجون. بطرق 
غجلفة:: (رقابة ذاتية4 كثيراً ما كون أقسى من 
الرقابة السياسية أو الإدارية» فضلاً عن أن هذه 
البنتعينا كانت أزلا» وداكماء شسنادت تق ديل 
أن أغلب سيناريوات الأفلام كتبها المخرجون 
أنفسهم. 

لقد تعرضت هذه الخصائص مع بداية 
التسعينيات للاهتزاز» كما اهتز المجتمع الجزائري » 
وبدا الشرخ واضحاً بين الدولة والمجتمع» تمخض 
عنه عنف دام لم تتمكن الجزائر من التحكم فيه 
يتن الآن. وقد أدى بعض الأفلام دورا في إعادة 
قراءة التاريخ الحديث للجزائر. ولم تعد حركة 
التحرير الوطنى «مقدسا» يتعين ممارسة الرقابة 
الذائية العتاولهاء كل ست توضوعا فابلا 


لعرضه بسخرية لاذعة» كما قام بذلك محمد 
زيغوري في فيلم :من هوليود إلى نامانراست» أو 
أحداث تشرين الأول/ أكتوبر مع مالك الأخضر 
حامينا (ابن المخرج محمد الأخضر حامينا)» أو 
فضح تلاعبات السلطة» ومظاهر ضياع الشباب » 
والعنف الأهلي... إلخ.؛ معطيات وعوامل 
جديدة وضعت حداأً لأربعين سنة من تجربة 
سينمائية عربية رائدة» وأدخلت الفاعل السينمائي 
الجزائري فى متاهات البحث عن الأمان» ومصادر 
الدعمء والفاوضنات مع جهات إنتاجية أجنبية 
كثيراً ما تفرض شروطأ قاسية. 


١١ 


من أحمد راشدي. ومحمد الأخضر حاميناء 
مروراً بمرزاق علواش وفاروق بلوفة ومحمد شويخ 
ومحمد زيموري» مسار سينمائي غني بالإنتاج 
والإبداع» والسجال؛, ومن الالتزام الوظيفي بأهمية 
السينما في إعادة تركيب تفاصيل الهوية الوطنية» 
إلى التخلي التام عنها لترك المخرج يلهث وراء 
شروط إنتاج قليلا ما تستجيب لتوقعاته الإبداعية. 
هذا هو قدر السينما الجزائرية في النصف الثاني من 
القرق العمعرين "يدا سما بة بتطعة النظير 
وانتهت إلى تراجع أقل ما يقال عنه أنه محزن» في 
الإنتاج» والتوزيع والاستغلال» وفي مآل هذه 
التجربة الفريدة في تاريخ السينما العربية. 


7 بانوراما السينما التونسية في القرن العشرين 


الات 


كانت تونس من الوجهات التي زارها فريق 
الأخوين لوميير لتصوير بعض المشاهد المتحركة 
عام 17 » وعرفت عرض أول صور سينمائية 
أشرف عليها التونسي سماسة شيكليء والمصور 
الفرنسي صولير عام 148917» ومن البلدان القليلة 
التي حظيت بهذا الاهتمام من طرف مخترعي 
السينماتوغراف. كما تميزت بكونها سباقة» 
لاعتبارات السيطرة الفرنسية عليهاء إلى تصوير 
أول فيلم مطول على الأرض الأفريقية عام ١9١19‏ 
من توقيع لويتز مورات» وهو بعنوان الجنتلمانات 
الخمسة الملعونون» وإلى تأسيس أول شركة توزيع 
اللأقادم (ترلض فيليا الي عام :13110 بوتم اتن عام 
إصدار مجلة متخصصة بعنوان راديو وسينماء 
وانطلقت أول قافلة سينمائية عام ١147‏ تجوب 
قرى تونس وبواديها. أما عام 2١465٠‏ فشهد ميلاد 
أول جامعة للأندية السينمائية التي خرج من رحمها 
عدد كبير من النقاد والمخرجين السينمائيين الذين 
طبعوا مسار السينما التونسية بعد الاستقلال. 


كات 
يتفق أغلب الباحثين في تاريخ السينما التونسية 


على تقسيمهاإلى مرحلتين: مرحلة «السينما 
الكولونيالية». ومرحلة السينما الوطنية. وأما 


١4 


الأولل؛ فقد سيطر عليها الفرنسيون من خلال إنتاج 
أفلام وثائقية ذات مرام دعائية» أو تعكس صور 
تونس والتونسيين بطرق تكرس من خلالها الصور 
النمطية المتغلغلة في المتخيل الأوروبي عن العربي 
والمسلم. إلا أن هذه الفترة شهدت بروز بعض 
التونسيين اليهود والمسلمين الذين انجذبوا إلى عالم 
السينماء وعثروا فيه على إمكانية التعبير بواسطة هذا 
الفن الحديث. هكذا أخرج اليهودي التونسي أسامة 
شيكلي أول شريط قصير بعنوان زهرة »)١975(‏ 
وفيلم روائي بعنوان عين الغزال .)١975(‏ كما 
أخرج عبد العزيز بن حاسين أول فيلم روائي ناطق 
بعنوان تيرغي. أما أول فيلم طويل تم تصويره في 
تونس» فكان من توقيع جان أندري كريزي مع 
محيي الدين مرادء بعنوان مجنون القيروان .)١19731(‏ 


ويلاحظ مؤرخو السينما التونسية أن أواخر 
الثلاثينيات شهدت دخول وتوزيع مجموعة من 
الأفلام المصرية التي لقيت إقبالاً جماهرياً منقطع 
النظيرء كان أبرزها في عام ١979‏ فيلم الوردة 
البيضاء لمحمد كريم» وبطولة محمد عبد الوهاب. 
ابتداء من هذا الحدث. بدأ الجمهور التونسى يرتاد 
القاعات السينمائية التي كانت مخصوصة للفرنسيين 
والأوروبيين» وواكب اهتمام التونسيين بالفيلم 
المصري افتتاح قاعات للعرض جديدة انتشرت في 


مختلف مدن البلاد. لم يكن هذا التفاعل يريح 
السلطات الفرنسية» لهذا قررت تأسيس «المركز 
السينمائي المغري» عام ,.١4155‏ وبناء استوديوهات 
ضخمة في الرباط لإنتاج أفلام باللهجات المحلية 
المغاربية» للحد من التأثير الواسع للسينما المصرية» 
ومن خلالها الأغنية المصرية» في الجمهور العريض 
فى البلدان المغاربية الثلائة. ولكنها فشلت في 
مقاومة التأثير الفني المضري .في المتخيل المغاري, 

في عام ١94‏ صدرت مجلة ثانية بعنوان 
المسرح والسينما. وتم في عام ١95”‏ إطلاق 
الأنباء التونسية من إنتاج «استوديوهات أفريقيا». 
وأسست في العام التالي (4 )١56‏ «الخزانة السينمائية 
التونسية»» وأنشئت بعدها مباشرة )١19065(‏ أول 
شركة إنتاج خاصة تحت اسم «العهد الجديد). 

وقد عملت دولة الاستقلال على إنشاء 
الشركة الوطنية لإنتاج واستيراد وتوزيع واستغلال 
الأفلام (ساتبيك) للإشراف على جميع مستويات 
القطاع السينمائي» بحيث ساهمت في إنتاج 
مشترك مع فرنسا لفيلم جحا )١1054(‏ الذي أدى 
فيه الأدوار الرئيسية كل من عمر شريف وكلوديا 
كاردينال» وهو مقتبس من نص للروائي العربي 
جورج شحادة. 


ويمئّل الفجر )١1957(‏ لعمر الخليفي أول 
شريط مطوّل عن حركة التحرير الوطني. وقد 
جرب هذا المخرج حظه مع الأفلام الطويلة بعد 
تجربة هواية مع فيلمين قصيرين أخرجهما في عام 
١‏ بعنوان صفحة من تاريخنا والعم مصباح في 
المدينة. وقد شهدت ذلك العامء أيضاًء إخراج 
فيلم ه-؟+؟ لحسن دلدول» وهو فيلم ذي نزعة 
مثقفية لم يئر كثير اهتمام» وتنظيم الدورة الأولى 
للمهرجان الدولي ل «أيام قرطاج السينمائية» من 
طرف كتابة الدولة للشؤون الثقافية والإعلام» نحت 
إشراف الناقد السينمائي طاهر شريعة؛ الذي قام 
بدور كبير في تطوير وتعميق النقاش الثقافي حول 


يك ا 


السينما الوطنية التونسية» بحيث تحمل مسؤولية 
إدارة السينما فى وزارة الثقافة» آتياً إليها من رئاسة 
الفيدرالية التونسية لأندية السينما. وتم في العام 
نفسه إطلاق أول برامج التلفزيون التونسي. 


ات 


لعل أهم خاصية تتميز بها السينما التونسية 
هي كونها سينما مؤلفين؛ إذ بالإضافة إلى المحاولاات 
الأول التي اتخذت من مسألة التحرير والاستقلال 
قضيتها المركزية.ء خصوصا أفلام عمر الخليفي 
«الفجر» والمتمرد )١1154(‏ والغلالة ,)١9!9/0(‏ 
وهي أفلام حماسية ذات أبعاد انفعالية وطنية» أو 
بعض الأفلام الأولى لأحمد خشين» مثل تحت مطر 
الخريف .)١1959(‏ أو أم عباس )١1954(‏ لعلي 
عبد الوهاب» أو حتى محاولات عبد اللطيف بن 
عمار (قصة بسيطة جداً) ..)١1959(‏ إلخ.. فإن 
غالبية الأفلام التونسية تحركها أسئلة ثقافية 
واجتماعية وسياسيةء وحتى سيكولوجية» 
ولا تشغل مخرجيها حسابات التجارة أو النزول» 
بالضرورة»ء عند الذوق السائد للجمهور. وقد 
حاول رضا باهي مع فيلم الملائكة إدخال بعض 
الممثلين المصريين لإثارة انتباه قطاع واسع من 
الناس» لكنه لم يوفق. 


وقد تناولت الأفلام التونسية جمييع 
الموضوعات التي واجهها المجتمع التونسي بعد 
الاستقلال؛ من الاحتفال ببطولة المقاومة» 
وضرورة إعادة بناء مشروعية وهوية جديدتين» 
والهجرة» سواء منها الداخلية مثل وغدا )١91/1١(‏ 
لإبراهيم بابايء أو إلى الخارج مثل السفراء 
(1916) لناصر لقطاريء وعبور )١981(‏ لحمود 
بن محمود.. إلخء أو عنف العلاقة مع الآخرء 
وشم على الذاكرة )١1988(‏ لرضا باهيء أو 
مضاعفات النظام الأبوي» على البناء السيكولوجي 
للإنسان التونسي وعلى العلاقات مع الذات والمرأة 


ريح السد 4)١4857(‏ أو سطوة الاستبداد السياسي 
صفائح ذهب )١19841(‏ لنوري بوزيدء وعرب 
(1989) لفاضل الجعايبي وفرقتهء أو أفلام 
شاعرية تحمل قلق وجودياً لمخرجيها: الهائمون 
)١19484(‏ وطوق الحمامة المفقود )١194١(‏ لناصر 
لخميرء أو أفلام نوستالجية تستعيد أجواء إنسانية 
وعلاقات اجتماعية حميمية: حلفاوين - عصفور 
السطح )١1990(‏ لفريد بوغديرء مروراً بالأفلام 
التي وقعتها مخرجات ابتداء بالفيلم المتوسط الطول 
لسالمة بكار فاطمة هلا (لا/ا91١)2‏ وبتجربة كلثوم 
بورناز ثلاث شخصيات في بحثها عن المسرح 
,.)١948(‏ ونظرة النورس )١1197(‏ إلى صمت 
القصور (1944) لفيدة تلاتلي. . إلخ. 


من عام 19775» عام إخراج أول فيلم 
تونسي لعمر الخليفي» إلى عام .35٠٠١‏ عام إنجاز 
أفلام كل من عبد اللطيف بن عمار ب نوريةء 
وخالد غوربال فاطمة. ومفيدة تلاتلي فصل 
الرجال. مسار متعرج ومثير للمخرجين التونسيين 
الذين استعملوا السينما كأداة للتعبير عن قلقهم. 
وأفكارهم ومواقفهمء وعن التحولات السريعة 
التي خلخلت البنى الاجتماعية والعلاقات مع المرأة 
والسياسة والزمن» والجسدء والآخر. .. إلخ. 


وما يثير الانتباه عند السينمائيين التونسيين هو 
أن أغلبهم. خصوصاً أولئك الذين ساهموا في 
تنشيط الأندية السينمائية» تأثروا بالسينما المصرية 
الجديدة» وبسينما يوسف شاهين بشكل أخص. 
ذلك أن هذا المبدع يمثل السينمائي العربي بامتيازء 
ويجسد نموذج المثقف المبدع الذي عرف كيف 
يجعل من اللغة السينمائية أداة لتأطير الجسد 
والكائن العربي في مختلف تمظهراته. وقد أدى 
إعجاب المخرج نوري بوزيد بيوسف شاهين إلى 
قيام الأول بتسمية بطله الرئيسي في فيلم «صفائح 
ذهب» يوسف سلطانء» وهو فيلم أوتوبيوغرافي 


بالغ الغنى والعمق. 


١6١ 


تا 


كانت السينما المصرية «التجارية» تمَثّل 
النموذج الذي يتعين محاربته بالنسبة إلى السينمائيين 
التونسين. وأفلام يوسف شاهين» وكذلك بعض 
أفلام صلاح أبو سيف وتوفيق صالح؛ تشكل 
مراجع يجب إدماجها في أفلامهم. أي إن جل 
السينمائيين التونسيين لا يتخذون السينماء أو 
لا ينظرون إليهاء بوصفها مجرد أداة تعبيرية» بل 
هي حقل للتفكير متعدد الاهتمامات. ومن يتأمل 
أعمال نوري بوزيد جيداً يلاحظ إلى أي حد يقوم 
هذا المخرج بتركيب بارع بين الهموم السوسيو 
ثقافية لسينما يوسف شاهين وشكلانية المخرج 
البلجيكي أندري ديلفو. 

وضمن مسار محتلفء تَلقَئٌ المخرج رضا 
باهي. مثلاء تعليمه على يدي جان روش 
(إثنولوجيا السينما) وهنري لانغلوا (تاريخ 
السينما)» وقذم رسالته في السوسيولوجيا بإشراف 
جان بوديار» بينما هيأ أطروحة الدكتوراه مع 
المؤرخ والناقد مارك فيرو. قد يبدو أن هذه 
المعلومات لا أهمية لها بالنسبة إلى التعامل مع فيلم 
ماء لكن اختيار نوع التعلم والأساتذة» من جهة 
أخرى» ليس شيئاً مجانياً في جميع الأحوال. 

وانطلاقاً من انشغال رضا باهي بقضيتي 
الكبت الجنسي والاغتصاب - وهما بالمناسبة من 
الموضوعات الحاضرة بقوة في المنجز الفيلمي 
التونسي - في علاقاتهما بالبنئى الاجتماعية 
التونسية» اتجرافي عام ١9175‏ فيلماً قصيراً تحت 
عنوان عتبات ممنوعة. وهوء على تواضعه»ء يكشف 
أبعاداً رمزية عدة؛ ذلك بأن الاغتصابء, كما 
يقول باهي نفسه, «الذي أعمل على وصفه يمثّل 
على الصعيد الرمزي» بالنسبة لي» اغتصاب تونس 
من طرف السيطرة الأجنبية. المنجلية في 
السياحة. . . يكشف الفيلم عن الحرمان الجنسي » 


ولكنه يحوز تعدا ناسنا كذلك؛ إذ إن اغتصاب 


السائحة الأجنبية من طرف الشاب التونسي» يعني 
أن تواصلنا مع العالم الخارجي يتم بشكل سيئ 
ويحصل في شروط غير ملائمة». 

غير أن تجربة اعتبات تمنوعة») دفعت رضا 
باهي إلى تعميق تفكيره في العنف الذي يجسده 
الأحرعل الداك» وذلكف إشراج قن فسن 
الضباع (191/7) الذي صوره في المغرب. وعلى 
الرغم من أن الجمهور التونسي لم يتمكن من 
مشاهدته. فقد حصل الفيلم على مجموعة من الجوائز 
الدولية. يكثئف اشمس الضباع» إحساسا عميقا 
بالمرارة» ونزعة تهكمية في الوقت نفسه. ويطرح على 
المشاهد أسئلة دقيقة على الثقافة» والسلطة» والمال» 
وتأثيرات الاستعمار الجديد الذي أحل قيمأ مشوهة 
أساسها الاعتبارات المادية والاستهلاك المجنون. 


لعل الشعور بالمرارة فرض على رضا باهي 
التفكير في موضوعاته بشكل آخر. ذلك أن 
كسلوك يعبّر عن التواصل المضطرب مع الآخر. 
أدت بهذا المخرج إلى النظرء بشكل مغاير» في 
علاقة الشرق والغرب. واعتبارها علاقة احتكاك 
إلى مراحل تاريخية سابقة. وقد تجلى هذا التأمل في 
وشم على الذاكرة 2)١9957(‏ واختار الأربعينيات 
والخمسينيات كإطار تاريخي» ولكنه رفض تسمية 
البلد الذي تجري فيه الأحداث» رغبة منه في 
إعطاء الفيلم بعداً مغاربياً. 


يتعلق الأمر في «وشم على الذاكرة» بجرح 
وجودي وبحالة انفصال كائن يدعى «ونيس). فهو 
نتاج علاقة جنسية وقعت بين معمر فرنسي وامرأة 
مغاربية. أراد المخرج تقديم حالة متطرفة يكون فيها 
الآخر أجنبياً وأبآ في الوقت نفسه؛ فهو لا يكتفي 
بالتعامل مع الآخر الذي أصبح جزءاً من التكوين 
العام لمتخيل المغاربي» في المرأة التي يحلم بهاء في 


١0 


لباسه. في نظرته إلى الثقافة الغربية» إلى الشرق. . 
إلخ. وإنما يقدمء من خلال شخصية «ونيس»»2 
حالة تعرضت لشرخ مس جسدها وانتماءهاء 
وتفتقد جميع الإمكانات الفكرية التي تسمح لها 
باكتساب وعيها بذاتها. لا شك أن رضا باهي 
ليدع امتراع وطلم عتابل للحي توي امتراع جنع 
الآخرء لأن مشروعه يبدو متواضعاً من الناحية 
الفكرية» لكن شخصية «ونيس» والطريقة التي 
سلكها المخرج لطرح مشكلاتها الوجودية يمكن أن 
تكون مصدراً لسوء الفهم. كما أن المخرج حين أراد 
خلى حوار مع الآاخر سقط تارة في نظرة تبسيطية» 
وأخرى في فهم تهويي. وبإبرازه لاغتصاب حضارته 


الطيب الوحيشي 


من طرف أخرىء بقى السينمائى سجين إدراك 
أخلاقي للذات وللآخرء وكأننا به يقول إن المغاربي 


محكوم عليه باليتم والتيه. 


وحاول المخرج الطيب الوحيشي مقاربة 
بعضص معاناة المجتمع التونسي ع التحوللات 
القاسية التي عاشها من خلال فيلم ظل الأرض 
(25985).» الذي يبدأ هذا بالغناء وينتهى بالموت. 


موضوعات الهجرة. والقسوة» وسطوة النظام 


الأبوي» والسلطة والتواصل الإنساني الصعب. إلى 
أن ترسم في الأخير سؤالاً من أكثر الأسئلة 
يتعرض الفيلمء من بين ما يتعرض له. 
لاهتزاز المجتمع التقليدي المحافظ حين يمخسر 
ركائزه المادية» ويضعف» وتنهار قيمه أمام مطالب 
الواقع الحياتي. تتشتت جميع عناصر القوة في 
القرية» من خلال الهجرة إلى المدينة أو إلى أوروباء 
ويبقى أغلب مظاهر الضعف والإعاقة المتمثلة فى 
الشخصيات الأكثر صمتاً وهامشية في المجتمع 
التقليدي : الطفل». والمرأة. والشيخ. والضرير. 
ولهذاء فإن خروج «سالمة» من البادية لاستقبال 
تابوت زوجها في الميناء هوء كما يبدو خروج 
شامل على ذلك الحجر الذي مورس عليها في عز 
فتوتها وشبابها. وهو أيضا خروج اضطراري لم تجد 
أمامه العقلية التقليدية أية وسيلة لمنعه أو تفاديه. 


يصوغ «ظل الأرض» الاقتلاع الحمسدي عن 
المكان الأصلى» والمعاناة والسلطة» والموت بشكل 
سجماتي غادف» يكرك الكال للصيؤرة أن تقوم 
هذه الصياغة بدون ثرثرة على مستوى الحوار. 


6 


إن عدداً لا بأس فيه من الأفلام التونسية 
ا والعرمنة ديعي ادم 7 » كما 
0 الثقافية. 0 الثمانينيات شهدت ما 
يشبه «موجة جديدة» حركت أصحابها إرادة عارمة 
للتعبير عن المحرمات» وتكسير الحدود التى كانت 
تمنع المخرج السينمائي من تجاوزها. تمتّلت هذه 
الموجة فى حماعة من عشاق السينما الذين عيّروا 
عن وعي تركيبي حاد بالواقع السياسي 


١١0 


الأندية السينمائية» والهزيمة العربية لا951١2‏ 
وتأثيرات أحداث فرتسا »١958‏ وميلاد اليسار 
الحديد. 3 إلخ. وفد تمحورت هذه الموجة على 
شخصية المخرج نوري بوزيد» باعتباره مؤلفا 
متعدد المواهب؛. وكاتب سيناريو (أو سيناريست)» 
وممخحرجاء وشاعرا. وإذا لم يكن وراء فيلم من 
توقيعه» فغالبا ما تجده كاتب سيناريو لزملاء له 


هكذاء شكل ريح السد )١1987(‏ حدثاً ثقافياً 
وسينمائياء وحتى سياسياء في تونس. يقدم الفيلم 
محاكمة للنظام الأبوي في المجتمع التونسي بكل 
رمزية الآب وتجلياته وامتداداته فى السياسةء 
والعلافات اللعتبافية .رس الشب واشهن:: 
إلخ. قد تبدو حكاية الفيلم سعةف د ل 
بباشمي» وهو شاب «نقاش» على الخشب بمدينة 
صفاقصء رتبت له عائلته عملية عقد قران مع 
إحدى بنات الحي. لكن فكرة الزواج حركت في 
هاشمي جرحا غائرا ومؤلماء إذ كان قد تعرض في 
طفولته للاغتصاب الجنسي من طرف مشغّله. لم يقو 
هاشمي على مواجهة مشروع الزواج. وتحت تأثير 
عودة هذا الجرح المكبوت يرفض قرار العائلة» ومن 
خلاله يرفض حاضره ليذهب بعيداً في الماضي بحثاً 
عن صداقات الطفولة الأكثر صدقاً وحميمية» 
ويقاوم رغبة المجتمع الجامحة لإدخاله في عالم الكبار. 
يعيش هاشمي مأساة مزدوجة: شخصية (بحكم 
استمرارية صدمة الاغتصاب الذي تعرض له وهو 
طفل)» واجتماعية (بسبب إرادة قوة الأب القاهرة 
التي ترفض أن يكون الذكر هشأ أو ضعيفاًء مهما 
كانت الأسبات): زفي سباق "عله أكروانة» يقره 
نوري بوزيد بضحّها في جميع الأحداث والرموز 
التي كان يعرفها المجتمع في الأربعينيات 
والنمسينيات؛ والتي ساهمت في البناء العام 
للمتقيل:الحسي التونس + -بما فيهااذون العتصر 
اليهودي فى الثقافة والعلاقات الاجتماعية (وبسبب 
حضور الشخصية اليهودية في الفيلم» تعرض 


نوري بوزيد لاتهامات وتهجمات انفعالية لا مبرر 
ا 


ينزع نوري بوزيد في «ريح السد) إلى إيلاء 
اهتمام مثير بأجساد شخوصه. ذلك أن صور الفيلم 
وكأنها تدعوه إلى لمس شخوصها وتقاسم أحاسيسها 
أكثر تا تتطلب المشاهدة. كما أن حركات الكاميراء 
البالغة الرقة والشاعرية» تعرض نفسها وكأنها تعبّر 
عن تعاطف» وعن رغبة في التخفيف من معاناة 
هؤلاء الشباب. ثم إن أصالة هذا الفيلم لا تتمئّل في 
قوة السيناريو الذي صاغه بوزيد أو في الموضوعات 
التى تعرض لهاء بقدر ما تتجلى » أيضاء فى المعالحة 
السينمائية التى اختارهاء حيث نحت سردا متعرجاً 
يتقطع بكثير من الاسترجاعات إلى لحظات ماضية. 
اعتماداً على كاميرا نشطة ولكنها تصرء باستمرار» 
على الاقتراب من الأجساد ومن مختلف تعبيراتها. 
عن المكبوت» وتكسير الحدود التى تفرضها الرقابة 
الاجتماعية» والتعبير عن لا وعي جماعي عمل 
النظام الأبوي على محاصرته وضبطه مهما كانت 
الجروح ومعاناة الضحايا. 

شكل ١ريح‏ الجسد» منعطفا في مسار الأفلام 
التونسية بموضوعه وكتابته السينمائية» وأيضاً 
بالإقيال الجماهيري ي الواسع الذي لقيه» على الرغم 
من جميع دعوات المنعء وأشكال التشويش عليه 
وقد أطلق بذلك عملية «تصالح) مثيرة للأفلام 
التونسية مع جمهورهاء تجلى ذلك عند عرض أفلام 
وسلطان المدينة لمنصف ذويب» و«#صمت القصورا 
لمفيدة تلاتلي» وأفلام أخرى. 

أخرج نوري بوزيد بعد ذلك فيلم «صفائح 
أوتوبيوغرافية» وإرادة فضح شراسة القمع الذي 
يمارسه النظام السياسي. يتعلق الأمر بحالة التيه 


اك ما 


التى يعيشها مثقف عربي (يوسف سلطان) بعد 
كرجه من السسفل» حيث يحاول. خلاله ليلة 
واحدةء استعادة شريط حياته بأكمله داخل مدينة 
تونسية تشهد احتفالات عامة. ومرة أخرى يقدم 
نوري بوزيد شخصية تتعرض للتكسير والإهانة» 
وكأني بهذا المخرج يريد في أفلامه كلهاء بما فيها 
فيلم بيزنس ,.)١947(‏ أن يقدم شخوصا جريحة» 
يكسرها جبروت النظام الأبوي» خصوصاً في 
تعبيراته السياسية» لهذا يذهب بعيداً في اكتناه 
اعسات التههيياكة الكت هن للسورها 
المأساوي بالوحدانية والعراء. هذا ما يجعل 
شخوصه كلها في شك دائم» موزعين بين السؤال 
والبحث عن يقين مستحيل. 


هذه القسوة الجحنونية يعبّر عنهاء بطريقة 
خاصة» كل من فاضل الجعايبي وفاضل الجزائري 
ا الذي كإناكي الا مدل 
غاية الكثافة التعبيرية» نينا ترش الود جبيع 
الإهانة. ويتعين الإشارة إلى أن فيلم «عرب» وفق» 
السينماء وهو ما لا نعثر عليه في الأفلام العربية 
إلا نادراً. 


وفي سياق هذه الموجة يبرز اسم فريد بوغدير 
كأحد أهم المخرجين الذين ساهموا في إثارة النقاش 
حول الأبعاد الثقافية والاجتماعية للممارسة 
السينمائية. بدأ بوغدير حياته السينمائية بعمل 

ك مع المخرج الفرنسي كلود دانا في فيلم 
الموت المضطرب 2)١958(‏ ثم أعقبه بفيلم متوسط 
الطول بعنوان نزهة رائقة (0١/ا9١).‏ وبحكم 
اهتمامه النقدي والإعلامي بسينما العالم الثالث 
والسينما العربية» أخرج فيلمين وثائقيين مطولين» 
الأول بعنوان كاميرا أفريقيا .)١985(‏ والثاني 
بعنوان كاميرا عربية (/941١)غ,‏ وهما عبارة عن 


أنطولوجيا مختارة لأهم لحظات السينما الأفريقية 
والعربية» إلى أن وقّع فيلمه الروائي الأول 
«حلفاوين عصفور السطح" ١(‏ )0 حيث 
حاول فيه ترحمة ثقافته السينمائية الواسعة» ونظرته 
إلى المجتمع التونسي بكثير من الجرأة والشاعرية. 

يرى بوغديرء وذلك منذ «نزهة رائقة». أن 
هناك مشكلة هوية تُطرح على المجتمع التونسي. 
ذلك أن الوجود الفرنسي زعزع ثوابت مجتمع 
تقليدي وجد نفسه بعد الاستقلال غير قادر على 
تحمّل المسؤولية بنفسه؛ بسبب هشاشة مؤسساته 
وضعف نخبهء واتعدام النضج لدى أغلب 
الفاعلين الرئيسيين فيه. 

وهكذاء فإن مجتمعاً غير قادر على النظر إلى 
ذاته فى «المرآة» يبقى دائماً فى حاجة إلى الوصاية 
والأبوية القاسية. فاللقاء العنيف مع الاستعمار» 
والأساس العربي الإسلامي أنتجا تمزقأ ثقافياء 
وشرخاً في الشخصية التونسية. تعرض بوغدير لهذا 
الموضوع بشكل أولي في «نزهة رائقة»» حيث قدم 
قصة ساخرة ولكن شخصياتها عبارة عن «لقطاء 
ثقافيين» في حاجة إلى الوعي بضرورة تصفية 
الحساب مع جميع العوامل التي تعوق بلوغ الرشد 
والتوازن من خلال استيعاب نشط لمقومات 
«الشخصية التونسية» أو ما يسمّيه «التونسة» التي 
يرى فيها الأمل في إعادة بناء مجتمع منسجم ثقافياً» 
وبراغماتي في السياسة والاقتصاد والعلاقات. 

عمل بوغدير على ترجمة هذه الأفكار من 
خلال شخصيات فيلميه الرئيسيين «حلفاوين"' 
وصيف في حلق الوادي (1944). واعتماداً على 
لعب ذكي بالأزمنة والأمكنةء وتوظيف حميمي 
للكاميرا في تصويرها للشخوص» الباحثة دائماً 
عن الدفء والاحتضان, والنازعة إلى ما هو حميل 
وإنساني في الماضي التونسي القريب» تمكن بوغدير 
من إضفاء حيوية خاصة على النقاش الوطني حول 
اميه التونسلة. ١‏ 
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ردقه التجربة السينمائية » من عمر 
الخليفي إلى إبراهيم باباي. وعبد اللطيف بن 
عمار» وجموة بن مود الدذق تحت أسلويا فى 
الكتابة السينمائية فى منتهى الرهافة والعمق 
والشاعرية» سواء في فيلم عبور أو شيشخان 
اسلطان المدينة» ..)١995(‏ إلخ. ولكن لا يمكن 
تناو النميتنا العرتتية يدون الأشارة إل الكار 
النسائي فيهاء بدءاً بفيلم «فاطمة 78) (/ا/91١1)‏ 
لسلمى بكار و«الأثر»؛ )١941(‏ لنجية بن مبروك» 
مروراً بتجربة كلثوم بورناز «ثلاثة شخصيات في 
بحثها عن المسرح») .)١9488(‏ و(كسوة» 2)١995(‏ 
إلى تجرية مفيدة تلاتلى فى «صمت القصورا 
)١145(‏ واموسم الرجال» .)5٠١٠٠١١(‏ 


لا يحرك هؤلاء المخرجات أي ادعاء نسوي؛ 
فهن يعبّرن» بوضوح. عن انشغالهن بأوضاع المرأة 
في المجتمعء ولكن لا مكان في أعمالهن لأية 
نزعة نضالية تغلب على العمل السينمائي لمجال 
خعويق الشعيين 5ك نا نيه تاه لا تلك 
ولكن المخرجات اخترن مواجهة أسئلة المجتمع من 
زاويتهن» وأبدعن فى ذلك. وأكثر من أثار انتباه 
المتتبعين هو فيلم "صمت القصور» لمفيدة تلاتلي. 
ولأعمال المخرجات الأخريات قيمتها الداخلية 
الخاصة» لكن تلاتلي انتقلت إلى الإخراج بفضل 
سيناريو قام نوري بوزيد بوضعه وكتب حواره 
(بمساعدة الفرنسية ماري موشيل بليزو). 


«صمت القصور» فيلم غني ومعقد في آن؛ 
يتعرض للتوترات الوجودية التي تفرضها معادلات 
التحرر والانغلاق» الأمل واليأس» القديم 
والحديد. وفيه حضر النظام الأبوي بقوة أيضاً من 


خلال شخصية لطفي (مناضل سابق من أجل 
استقلال تونس) الذي يرفض أن محافظ «عالية» 
كما أنها لم تفكر في اقتراح فيلم سوسيولوجي 
حول وضعية المرأة العربية الإسلامية وإنما تلح» 
دائماًء على أنها تعرض رواية تتحدث عن وقائع 
سنوات شهدت ولادة وتفتح شابة داخل عالم من 
الأمراء والخدم» ونوع العلاقات والدسائس التي 
تُنسج أو تحاك ضد البراءة والمرأة. 

الحنين إلى هذا العالم وإلى لحظاته الحميمية هو 
ما دعا «عالية» إلى إعادة تشكيل حياتبا الماضية 
بطريقة اختارت المخرجة أن تكون مفارقة. ذلك أن 
بناء السيناريو - وحضور نوري بوزيد مرة أخرى 
واضح ‏ لعب بحذق على التداخل الزمني بين 
الماضى والحاضرهء إذ إن الحديث عن مصير 
(نخادمات» القصر في الماضي لا يمكن ألا يستدعي 
وضعية المرأة التي انتزعت حريتها في تونس 
الحديثة. هكذا بنت هذه المخرجة فيلمها ‏ وهي 
التي تمتلك أسرار تقنية المونتاج ‏ على معادلة نشطة 
بين ما يقال وما لا يقال» بين المرئي والمخفي» 
وبرعت بشكل لافت في توظيف الإنارة وتنظيم 
لحظات الصمت. 

تجارب وحساسيات عبّرت عنها الأفلام 
التونسية انطلاقاً من عام ١977‏ مع عمر الخليفي» 
إلى“الأشفاء التي عبّرت عن نضج سينمائي واضح 
في التعامل مع السياسة والثقافة والمجتمع. لم يكن 
من الممكن استعراضها في شموليتهاء ولكن أهم 
وأبرز من طبع هذه السينما تم استحضاره. 

ا 


اعتبارا لكل ماسق» يمكن القول: :اول 
إن السينما التونسية تتميز بكون مخرجيها والعاملين 
فيها يتعاملون مع الفن السابع باعتباره قضيةء إذ 
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يترجم التزام المخرج بجعل السينما شكلاً من 
«التربية العمومية»» ووساطة كثيفة لتعزيز النقاش 
العام حول الهوية والسياسة» والنزوع نحو التحرر 
من المحرّمات التي تشل الإنسان التونسي وتجعله 
سجين مكبوتاته» والتخلص من الأسباب القهرية 
التى تولّد لديه مشاعر الإهانة والانكسار؛ ثانياً. 
إن الأفلام التونسية تم إنجازها بفضل الدعم 
العمومي الذي تقدمه الدولة للإنتاج الوطني. وعلى 
الرغم من الملابسات والحسابات السياسية التي 
تتحكم في منح الدعم لهذا المشروع أو ذاك؛ تمكن 
المخرجون التونسيون من التفاوض الذكي مع 
إكراهات السياسة» وتوقيع أعمال كان بعضها في 
منتهى الجرأة» والذهاب بعيداً فى الكشف عن 
معاناة المجتمع التونسي وتمزقاته بعد الاستقلال. 
وعلى الرغم من الدعم العمومي؛ فإن تونس لم 
تنتج سوى ما معدله ثلاثة أفلام طويلة في السنة» 
أي إن إجمالي ما تم إنتاجه إلى حدود عام ٠٠٠١‏ 
لا يتجاوز 68١‏ فيلما؛ ثالثاء إن الدعم العمومي 
لا يكفي لإنجاز أفلام ضمن شروط مادية ملائمة» 
إذ لا يتجاوز ٠١‏ بالمئة من الميزانية الإجمالية 
للفيلم؛ لهذا يلتجئ أغلب المخرجين إلى الإنتاج 
المشتركء وهو ما يطرح سؤال مدى اقتناع بعض 
المخرجين ببعض المشاهد والصور داخل أفلامهم» 
قل اه عناضر مقرب اشرو الأعيل للتيت ام 
أن إكراهات الإنتاج المشتئرك تفرض تنازلات 
للجهة الأجنبية الداعمة لتقديم لقطات فولكلورية 
أو صور تساعدء في نظر المنتج الأجنبي على 
ترويج المنتوج الفيلمي في السوق الأوروبية؟ يقر 
البعض بهذه الإكراهات» ويعتبر البعض الآخرء 
كما هو شأن فريد بوغديرء أن المشكل يوجد في 
ذهن المخرجين أنفسهم الذين قد فون ماهد 
وصوراء أو يستدعون ممثلين أجانب بغية تسهيل 
تسويق الفيلم خارج تونس. 


الفصل) (الساوس) عشر 
الموسيقا والغناء 


7 البدايات التأسيسية للموسيقا العربية: 


سيد درويش نموذجا 


على امتداد قرن كامل من الزمان» لم تعرف 
الحياة الموسيقية المعاصرة ملحناً شغل الناس مثل 
سيد درويش؛ فقد تخاطفت تراثه جميع أنواع 
التيارات الموسيقية والسياسية» معتبرة إياه زعيمها 
الروحي وزعيم المدرسة الموسيقية الملتزمة والفن 
الملتزم»ء كالموسيقيين والمثقفين الذين ينتمون إلى 
اليسار السياسى والفئة ذاتها المنتمية إلى الخط 
القوفي» وبالرع وم كيدا العجاةب 1 تمرك 
حياتنا الموسيقية شخصية موسيقية كتب عنها 
الموسيقيون والنقاد والسياسيون والمفكرون العرب 
أكثر من سيد درويش. وفي الوقت كبن لم تعرف 
حياتنا الموسيقية ملحناً أذيعت أعماله وقدمت على 
المسارح أقل من سيد درويش. وبالرغم من اعتراف 
التيارين اليساري والقومي بدور سيد درويش في 
تطوير الموسيقا العربية» وبالرغم من وجود 
عشرات الكتب والكتابات والتصريحات عن هذا 
الدورء فإنه لا توجد دراسة واحدة تذكر المجالاات 
التي طور من خلالها سيد درويش الموسيقا 
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سليم سحاب 


العربية» وسوف تعرض فى هذه الدراسة لثلاث 
نقاط مهمة: صوغ الموشح عتلة منيك كر ويل سيد 
درويش والموسيقا التركية؛ مسرح سيد درويش. 
أولا: الموشح 

لم يكن سيد درويش أول ولا آخر من لحن 
الموشحء ولكن مساهمته في هذا المجال تعتبر من 
أهم مساهمات الذين لحنوا موشحات» وهم كثر. 
وموشحاته من أكثر الموشحات التي تقدم على 
المسارح لغاية الآن» وأكثرها شعبية. وقد ثبت 
قالب الموشح بعد عشرات ومئات السنين من 
ممارسة تلحينية على القالب التالي»ء وهو الأكمل» 
خانة وغطاءء دور أول - دُور ثان- حسب 
التسسية النظورية: العربية: و اندوز الأول بورض 
اللحن الأساسي مع مقامه» أما الدور الثاني فهو 
إعادة لِلَحْن الدور الأول على كلام مختلف. وتأتي 
الخانة (القسم الثالث)» ومعها التغيير في اللحن 
والمقام والإيقاع وأي عنصر موسيقي آخر. المهم أن 


هذا القسم هو قسم التغيير والتطوير. ثم تأي الخانة 
(القسم الرابع) ليعيد القسم الأول كما هو. قالب 
الموشح الكامل هو قالب السوناتا نفسه في التأليف 
الكلاسيكي الغربي (وأعني هنا القالب نفسه وليس 
العمل الموسيقي المسمّى سوناتا والمؤلف من ثلاثة 
أقسام). إذن القالب الكامل للموشح هوأ 
بادأ. 


سيد درويش 


وقد عرف : تلحين الموشح (كما عرف تلحين 
قالب السوناتا فى الغرب) اختلافات كثيرة 
وتغيرات على القالب الكامل؛ فهناك موشحات 
لا وجود فيها للقسم الثاني الذي يكرر الأول» 
وهناك موشحات يأتي فيها القالب كاملاً مع القسم 
الأخير مجتزاً. أي غير كامل» بل يرد هنا في جملته 
الأخيرة للقفلة» وهناك موشحات يأتي فيها القسم 
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تزف في بها ليد عل نل الوشج الكامل أ- 
أ وهذه أمثلة على ذلك: 
5 (اصحت وجد) مقام الراست : 
الدور الأول (أ الأوى) صحت وجد يا 
ندامى واصلوني أودعوني من (مقام الراست). 
الدور الثاني (أ الثانية) إعادة لنفس 
اللحن والمقام : إني صت في هواكم سال دمعي من 
ج ‏ الخانة (ب قسم التفاعل والتطوير) يتغير 
اللحن: ذدبت من شوقي غراما فانصفوني 
وارحموني: تحتوي على تلوين على «مقام الهزام» من 
الدرجة الثالثة ل «مقام الراست» الأساسي. 
د الغطاء (أ الأخيرة) إعادة حرفية للألف 
الأولى: إن جننت اليوم فيكم فأعذروني في جنوني. 
؟- موشح ١(يا‏ بهجة الروح» من مقام 
الكورد: 
بالوصال ده الفؤاد بجروح ولا له احتمال «مقام 
كوردا. 
الدور الثاني (أ) إعادة حرفية للأولل 
إزاي تبجرني وانا قلبي بهواك ‏ بعدك جنني 
اسمح بالوصل «مقام كوردا 
هات كاس الراح واسقيني الأفراح - حسنك 
د الغطاء 
(أ الأخيرة) إعادة للألف الأولى كلاماً ولحناً. 


وهذه الموشحات تعتبر من الموشحات 
القصيرة جداً فى تراث سيد درويش؛ إذ لا يتعدى 


تقديمها على المسرح دقيقة ونصف دقيقة. 

لنأخذ أحد أهم وأكبر موشحاته» إن نفس 
الكلام ينطبيق عليه: موشح «منيتي عز 
اصطباري»» وهو ذو إيقاع عريض التفعيللات 
كبيرها .)4/١4(‏ أي إن عرض الإيقاع مرة 
واحدة إلى آخره يستوجب عزف ١5‏ وحدة إيقاعية 
الموشح الذي يعتبر من أكثر الموشحات التقليدية 
عمقاً درامياً إذا لم يكن أعمقها : 

أالدور الأول (): على (مقام النهاوند» : 

منيتي عز اصطباري زاد وجدي والهيام. 

ب - الدور الثاني (أ): إعادة حرفية للدور 
الأول (نفس اللحن والمقام) 

ج - الخانة: يا آل ودي ساعدوني واشرعوا 
لي في الغرام: 

أنى مغرم حبّي هاجر ناري تضرم قلبي صابر. 

ويحدث فى هذه الخانة تغييرات كبيرة فى 
اللحن طبعاًء ثم في المقام؛ إذ يخضع اللحن 
الجديد لأربعة تغييرات مقامية يا آل وعدي «مقام 
الحجاز» ‏ إن مغرم: «مقام الصبا» ثم ينتقل اللحن 
إلى «الهزام» قبل عودته إلى «مقام النهاوند) عند 

د غطاء (أ): ولا أقول لك ما علينا كن في 
حالك والسلام» عودة حرفية للحن الدور الأول. 

وهكذا نرى أن سيد درويش فضّل العمل على 
القالب الكامل للموشح.» ولكن تقليديته الشكلية لم 
تمنعه من أن يكون مطوراً في مضمون الموشح الذي 
عَصْرنَّهُ بإضافة خفة الحركة عليه» وإبعاده عن الثقل 
والجمود الحركي ما كان يميّز النسبة الكبرى من 
موشحات معاصريه ومن سبقهم. 
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ثانياً: سيد درويش والموسيقا التركية 


كانت حماليات الموسيقا التركية سائدة فى 
بداية القرن العشرين» ليس لأن الخولة ادر 
كانت جزءاً من السلطنة العثمانية فحسب» بل 
أيضاً لأن العائلات المصرية تشابكت وتداخلت مع 
العائلات التركية الموجودة في مصر بأواصر 
الزواج» التي ما تزال فوخودة لغاية الآذنء وبشكل 
عريضء في المجتمع المصري. إذ ليس من النادر 
إطلاقا سماع بعض الكبار في السن يقولون إن 
أصلهم تركي أو إنكشاري أو غير ذلك. هذا 
الترابط الأسري العميق أدخل الجماليات التركية 
إلى الموسيقا المصرية المدنية» أي الموجودة في المدن 
الكتبيرة وبالذانق فى الفاهرة1 لين 'النياة المزوئ 
واللعبين المبرى كان مسي عد عن فده 
الجماليات؛ فالفلاح المصري في قريته أو في 
الصعيد لم يكن يغني الغناء التركي» بل كان يغني 
أغانيه الشعبية المصرية التى ورثها عن أجداده 
بجماليتها المصرية العميقة في التاريخ» قبل الوجود 
التركي في مصر سياسياً واجتماعياًء وقبل وجود 
تركيا أساسا. 

أما تخليص الغناء المصري من تأثير النبرات 
التركية وجماليات هذا الغناء. فقد كان يحتاج إلى 
عشرات الملحنين على مدى عشرات السنين ليؤتي 
ثماره» لولا طريقة عبقرية استعملها الشيخ سيد 
درويش في تلحينه قادته إليها غريزته الموسيقية 
لفقو كان الشعب الملهمَ الأول لعبقرية سيد 
درويش اللحنية؛ إذ كان يلحق أبناء الشعب 
المصري من جميع الطوائف والشرائح المجتمعية» 
يسمعهم ويبني ألحانه على الآلحان التي سمعها 
منهم. وهكذا رجعت موسيقاه». من غير قصده» 
إلى نبع الموسيقا المصرية» إلى الألحان والأغنيات 
الشعبية التي كان يغنيها الشعب وكانت تجد مكانة 
الصدارة في تراث الشيخ سيد درويش. 


ثالثاً : مسرح الشيخ سيد درويش 

قيل وكُتب الكثير عن مسرح سيد درويش» 
وهو الذي لحن١”‏ مسرحية وردت أسماؤها 
وتاريخ تقديمها بالتفصيل في موسوعة المسرح 
المصري البيبليوغرافية )19:0-١900(‏ 
ل د. رمسيس عوض. ولكن مالم يُكتب قط هو 
التأثير الهائل لأعمال سيد درويش في هذه 
اللسو ات فى فيان الوشيقة العريية فى القن 
العشرين اكد والتجديدات الهائلة التى دخلت 
إل اللوضيقا العرية مين لال اعدالة المبوضة؟ 
هذه التجديدات التى درستها فى معهد الفنون 
المسرحية التابع لأكاديمية الفنون في القاهرة» 
والتي ألخخصها في ما يلي : 
١‏ الديالوغ الغنائي 


كان سيد درويش أول من أدخل بشكل 
واسع الديالوغ إلى الموسيقا العربية» وذلك في 
ديالوغ «على قد الليل ما يطول» في مسرحية 
«العشرة الطيبة» ( تموز/ يوليو »)١970‏ وكان ذلك 
بداية الديالوغات فى الموسيقا العربية التى عرفناها 
قن السب" اتفكائيه (العن الكت قرها ماتسقان 
المسرح الغناتي): وقد بذ هذا النوع من التليجين 
محمد عبد الوهاب في ديالوغ «ما أحلى الحبيب» 
(فيلم دموع الحب )١977-‏ وتبعه فريد الأطرش » 
ومحمد فوزي» ورياض السنباطي . . . إلخ. 


١‏ التصوير الموسيقي 

نجده في الكثير من ألحان الشيخ سيد 
درويش في مسرحياته» التي لعل أشهرها «علشان 
ما نعلا ونعلا لازم نطاطي نطاطي» (مسرحية 
العشرة الطيبة)؛ فعند عبارة نعلا ونعلا ونعلا يقفز 
اللحن على الدرجات الأساسية ل «مقام العجم». 
وهي الأولى والثالثة والخامسة والأولى المكررة في 
الجواب. وعند عبارة «لازم نطاطي» يقفز اللحن 
نزولا على الدرجات نفسهاء من الخامسة إلى الثالثة 
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والأولى فالخامسة نزولاًء ثم يستقر على الأولى. 
وهذه البساطة العبقرية يصف سيك درويش الموظقف 
الحكومي الذي لا يرى طريقة للترقي الوظيفي إلا 
وهبوطأاً لتصوير الوسيلة هو دلالة على تفكير 
موسيقي عبقري» وكأنه يترجم إلى الموسيقا مقولة 
مكيافيللي في كتاب الأمير: «الغاية تبرر الوسيلة». 


 “*‏ الجدلية الموسيقية 


كان سيدة درويش أول من أدخلها إلى 
الموسيقا العربية؛ بما هي أسلوب فلسفي يقوم عل 
معيّنة. ففى أغنية (إتمختري يا عروسة» (أوبريت 
«العشرة الطيبة»)؛ نرى العنصر الأول للفرح 
يأي حزيناً. ويبدو هنا أن في الأمر تناقضاً بين 
بالتناقض يختفي عندما نعلم أن عناصر الفرح في 
الأغنية تأتي للدلالة على حدث الفرحء أما الحزن 
فيآتي لشرح نفسية العروس الحزينة التي تُجبر على 
الزواج من غير حبيبها. 


4 - إيقاع الزفة 


أغنيات أفراحه في المسرحيات إيقاع الزفة المستعمل 
لغاية اليوم» وحصره في وظيفته هذه. 


ه-_المونولوج 

أي التمثيل أو الغناء الذي يؤديه مؤدُ واحد» 
ويعتمد على السرد اللحني بدون إعادة أية جملة 
موسيقية سبق استعمالها. وهذا الفن مستلهم من 
فن الآريا فى الأوبرا الأوروبية» وقد استعمله سيد 
دروك أزل هرزة فى اعيتةه (والله تستعاهل نيا فل ؛ 
من مسرحية راحتث عليك (8/ 0م :0199). 2 


5_الإلقاء التعبيري 

كان سيد درويش أول من أدخل الغناء 
الإلقائى (0:خاةاع8) فى الغناء المرسل» وذلك فى 
#أنا لسر (فسرستة تتهرر انا باجعا لدان 
مرة أبعاداً موسيقية لم يسبق استعمالهاء وركوزات 
غنائية تستعمل لأول مرة. وهذه الركوزات تسمعها 
في آخر عبارة «بنيت المجد بين الأهرمين» و«مجرى 
النيل في الوادي الخصيب». 


الأبعاد الكبيرة 

يدل امال السابق صل اعمال سد دزويس 
لأول مرة الأبعاد الكبيرة غير المتلاحقة في التلحين 
العربي. وهي أبعاد لا نجدها إلا عند الجيل الذي 
جاء بعد سيد درويش في مصر وفي لبنان. 


6 التعبير الدرامي 

كان سيد درويش أول من أدخل الصراع 
الدرامي إلى الموسيقا العربية. ولا بد هنا من ذكر 
لحن الشيطان في مسرحية الباروكة (14؟/١١/‏ 
22577») الذي يُعتبر مثالا كبيرا للصراع الدرامي 
في مسرح سيد درويش؛ فبالرغم من قصر هذا 
اللحن (دقيقة وعشرون ثانية)» فإنه يبدو كمسرحية 
مضغوطة في هذا الحيز الزمني القصير. والجدير 
بالذكر أن قراءة نص هذا اللحن يستغرق من 
الوقت بقدر ما يستغرقه تنفيذه الموسيقى. وإلى هذا 
الحد جاء اللحن مضغوطا دراميا وذا طاقة داخلية 
انفعالية تأثيرية كبيرة كالمادة القابلة للتفجير. 
4 الأغنيات الوطنية 

كان سيد درويش أول من أدخل هذا النوع 
من الأغنيات» وذلك في مسرحه. ومنها: 

أ الأغنيات التي تحض على تفضيل البضائع 
الوطنية ومقاطعة المستورد ك «القلل القناوي». 

ب - الأغنيات التي تحض على التمسك 
بالوطن ك (سالمة يا سلامة». 
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3 - أغنيات دعا فيها إلى مساندة فكات 
الشعب ضد الاحتلال ك «هز الهلال يا سيد). 


د أغنيات ينتقد فيها الاحتلال مباشرة 
ك («شد الحزام على وسطك». 


ها أغنيات تنتقد الحالة الاقتصادية 
ك «استعجبوا له يا أفندية ليتر الجاز بروبيه». 


و- أغنيات يحض فيه النساء على المشاركة فى 
العمل الوطني ك «ده وقتك ده يومك يا بنت اليوم». 


ز- أغنيات تدعو إلى الوحدة الوطنية» كلحن 
الممرضين الذين يقول فيه: إذا كان هلال 
ولا صليب» ما دام يكون القصد شريف. ما فيش 
موانع تمنعنا في اعتبار الاثنين إخوان». أو لحن 
السيّاسي من مسرحية إش (5١كانون‏ الثاني/ يناير 
8 الذي يقول فيها «اللي الأوطان بتجمعهم 
عمر الأديان ما تفرقهم». 


٠‏ -آلات الموسيقا الغربية 


كان سيد درويش الرائد فى استعمالهاء فهو 
أول من استعطل آله الكيلو فكان الات الذي 
دخلت منه الدراما والعمق الأوركسترالي إلى 
الموسيقا العربية الحديثة. وقد لحقه الكونترياص 
وآلات النفخ النحاسية في الأعمال الدرامية 
اللاحقة. 


١‏ الجملة اللحنية الطويلة 


كان سيد درويش صاحب أطول نمس لحني 
عرفته الموسيقا العربية» كما نرى في لحن 
«العربجية». الذي هو عبارة عن جملة واحدة 
تتألف من 457 مازورة موسيقية» لكنه مع ذلك» 
لحن متكامل من حملة واحدة مع جميع عناصر 
التطور الداخلي» والتماسك اللحنيء والمنطق 
التسلسلي للحن» وعللى نفس واحد من أوله إلى 


آخره. 


7 - النشيد 


كان سيد درويش أول من أدخل النشيد إلى 
الموسيقا العربية («لأحسن جيوش في الأمم 
جيوشنا ‏ والجيش رجع من الحرب بالنصر المبين' 
في مسرحية شهرزاد). ونشيد «قوم يا مصري» 
(مسرحية قولو له في 9١حزيران/‏ يونيو .)197١‏ 


3 القالب الموسيقى 

كان سيد درويش أول من أدخل القالب 
الثلائي في الغناء العربي؛ كما في نشيد «الحيش 
رجع من الحرب»» حيث يغني الكورال القسم 
الأول» ثم يغني البطل زعبله القسم الثاني على 
لحن مختلف» شارحاً في هذا القسم الطريقة التي 
استعملها للتغلب على الأعداء» ثم يأتي القسم 
الثالث إعادة للقسم الأول: أ ب - أ. 


١54‏ المقامات الموسيقية 
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مقامات موسيقية لم تكن معروفة قبله؛ كمقام احجاز 
كاركورد) (أنا هويت)» ومقام «#بياتي شورى» القسم 
الأول «بياتى») والقسم الثاني «حجاز» (دور اضيعت 
مستقبل حياتي»)» ومقام #شوق افزا». القسم الأول 
«عجم» والقسم الثانٍ الأعلى «حجاز» كما في أغنية 
مونولوع «والله تستاهل يا قلبي). 
© البوليفونيا 

ونصل هنا إلى أعظم إنجازات سيد درويش 
في تطوير الموسيقا العربية» وهو استعماله أسلوب 
البوليفونيا (تعدد الأصوات) في طريقة التلحين 
الدرامي؛ كما فعل في نهاية الفصل الأول من 
مسرحية «شهرزاد». وهي طريقة تستعمل خطين 
موسيقيين مستقلين لحنياً. ولكنهما يشكلان عند 
عزفهما المتزامن تجانساً عمودياً كاملا. 

هذه باختصار إنجازات واضع أسس المدرسة 
الموسيقية العربية الحديثة في القرن العشرين: 


الشيخ سيد درويش. 


4 مدرسة التلحين: البدايات 


أولاً: أبو العلا محمد والقصيدة الغنائية 


بعد أن ظهرت موهبة أم كلثوم الغنائية 
لوالدها وأستاذها الأول الشيخ إبراهيم البلتاجي» 
وبعد أن حفّظها التراث التقليدي للإنشاد الديني 
وبعض التواشيح الدينية التي لحنها لها خصيصاء 
الأيام» كان في بدايته الموسيقية مذهبياً في فرقة 
عبده الحامولي» أكبر مطربي القرن التاسع عشرء 
وهو الشيخ أبو العلا محمدء الذي احترف تلحين 
القصائد بعد وفاة الحامولل عام .١9٠١‏ 


طبعاً كان الوصول إلى ملحن مشهور في 
ذلك العصر بالنسبة إلى مطربة صغيرة مبتدئة 
كأم كلثوم خطوة كبيرة» وهو الملحن المخضرم 
وصاحب الشهرة الكبيرة آنذاك في مضمار 
التلحين. وقد تفهم أبو العلا محمد أهمية وصول 
صوت كصوت أم كلثوم إليه» وإن كانت في بداية 
احترافها الفني» فبدأ بتحفيظها قصائد أستاذه 


سليم سحاب 


الكبير عبده الحامولي» عرفنا منها اثنتين بصوتها: 
«أكذب نفسي» و «أراك عصي الدمع»”*. 

الصفات العامة لأسلوب أبي العلا محمد 
التلحينى 

أ- بصفة أبي العلا محمد أحد ممثلي القرن 
التاسع عشرء كان الغناء العنصر الأول الأساسي 
فى عملية صناعة الموسيقا. لذلك كانت الصفات 
الأهم في تلحين وغناء قصائد الشيخ أبي العلا 
عمد هي : 

- النطق الصحيح. ومحخارج الألفاظ 
الصحيحة.» والغناء على طريقة التواشيح الدينية 

- المحافظة على إيقاع الكلمة الشعرية في 

ب - المقدمة الموسيقية هي عبارة عن ضرب 
المقام الأساسي مع آلة الإيقاع على آلات التخت 
المصاحب (عود- قانون ‏ كمان). لغاية دخول 


(#) ولقصيدة «أراك عصي الدمع» هذه قصة غريبة؛ فقد عرف الوسط الموسيقي والغنائي من أم كلثوم نفسها أن هذه القصيدة من تلحين 
الشيخ أبي العلا محمد لسبب أنه حفظها إياهاء وساد هذا الاعتقاد الخاطئ إلى ما بعد الخمسينيات من القرن العشرين» حتى جاء المؤرخ محمود 
كامل إلى أم كلثوم بأسطوانة (كوب) من تسجيلات القرن التاسع عشر للقصيدة إياهاء وفيها يصرخ أحد المطيبين «هالله هالله يا سي عبدو». وم 
يكن في القرن التاسع عشر أحد من المطربين يُعرف ببذه التسمية سوى عبده الحامولي. وهكذا صححت الأسطوانة ‏ الكوب هذا الخطأ التاريخي 


غير المقصود. 


١77 


المطرب. وهى» فى أحسن الأحوال» عبارة عن 
دولاب صغير «يسلطن» المقام في أذن المطرب. 


أبو العلا محمر 


ج - الجملة الموسيقية الغنائية تنتهي في أكثر 
الأحيان عند نباية الصدر في البيت الشعري وعند 
نماية العجز منه. وفى 0 الأحيان. تأتي الجملة 
الموسيقية هل كل الميت' الشعرى ولك لا مداه 
في أي حال من الأحوال» وتأتي هكذا من مفهوم 
استقلالية البيت الشعري في القصيدة العمودية 
التقليدية الكلاسيكية: ْ 


د اللوازم الموسيقية تؤدي أدواراً عذة : 

)١(‏ ضرب الإيقاع بوضوح شديد على 
الدرجة الأولى الأساسية من المقام» الذي تبدأ به 
القصيدة» كما هو واضح بشدة في بداية قصيدة 
«وحقك أنت المنى والطلب". 


(؟) ملء الفراغات بين الجمل الغنائية إلى أن 
إفرف إعادة عرف الحملة التى غناها المطرب» 


وهو ما يسمى «ترحمة الحملة»» قبل العودة إلى ملء 
الفراغات. 
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(:) تحديد المقام الجديد فى حال وجود 
تلوين مقامي. 

(5) إنهاء القصيدة على نفس المقام الذي بدأت 
به. أما بالنسبة إلى التلوينات المقامية فى قصائد 
أبي العلا محمد. فهي بسيطة في مجملها ولا تتعدى 
المقامات الثلاثة» بما فيها المقام الرئيسي الأساسي 
للقصيدةء كما نرى بالتفصيل في التالي : 

(أ) قصيدة «وحققك أنت المنى والطلب» 

0 المقام الأول هزام. 

- التلوين الأول على مقام الراست» الواقع 
على الدرجة الثالثة هبوطأ من الدرجة الأساسية 
للهزام. 

- البياتي على الدرجة التالية هبوطاً من الدرجة 
الأساسية للهزام. 

عودة إلى مقام الهزام لإنهاء القصيدة. 

(ب) قصيدة «يا أسي الحي ) 

- المقام الأساسى: راست. 

التلوين المقامى الأول: الدرجة التالية 
صعوداً من المقام الأساسي: الراست. 
الدرجة الثالثة صعوداً من المقام الأساسي: 
الراست. 

- عودة إلى المقام الأساسي: الراست. 

من هنا نلاحظ وحدة السكك المقامية للتلوين 
المقامى عند الشيخ أبي العلا محمد.» حسب 

إذا كان المقام الأساسي راست» يكون 
التلوين على درجته الثانية صعوداً: هزام. أما في 
حال كان المقام الأساسي هزامء يكون اتجاه التلوين 


الثالئة + مقام البياتي» التلوين الثانٍ هبوط للدرجة 
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هذه السكك المقامية وجدناها فى عدة قصائد 
للشيخ أبي العلا محمد. / 

وهكذا يكون الشيخ أبو العلا محمد أول من 
لحن القصائد العربية في القرن العشرين» وأول من 
وضع أسلوب تلحينها في بداية ذلك القرن» مرتكزاً 
بالطبع على تراث تلحين القصائد الذي أرساه أستاذه 
عبده الحامولي في القرن التاسع عشر» وزميله الشيخ 
سلامة حجازي في القرن العشرينء ووصل إلينا 
بعضه مسجلاً بصوت أم كلثوم وغيرها من المطربين 
المخضرمين بين القرنين الأخيرين» وقامت على 
أساسه مدرسة تلحين القصيدة العربية الحديثة» التى 
بدأها محمد عبد الوهاب انطلاقاً من مدرسة أبي العلا 
محمدء وتلاه فى ذلك رياض السنباطى بقصائده التى 
غنتها أم كلثوم وغيرهاء بالإضافة إلى القصائد 
العظيمة التي غناها هو شخصياء ونذكر منها 
أشواق» وفجرء لغاية القصائد الرائعة التي عرفناها 
من تلحين محمد الموجي وكمال الطويل في مصرء 
والرحابنة وزكي ناصيف وتوفيق الباشا وخالد أبو 
التصس فى لبنان. 

ثانياً: الشيخ زكريا أحمد 

في دراسة قيّمة عن محصلة الموسيقا العربية 
في القرن المنصرم. يقول المؤرخ الموسيقي اللبنانٍ 
إلياس سحاب في بانورما الموسيقى العربية في 
القرن العشرين: (إن الانتقال من نهاية مرحلة 
تاريخية مولية إلى بداية مرحلة مقبلة لا يتم بيوم 
بحدد ذي تاريخ محدد. بل يتم الأمر دائما عبر 


١6 


مرحلة انتقالية تتداخل فيها المرحلة السابقة ببدايات 
المرحلة اللاحقة» وتتعايش فيها ملامح المرحلتين 
حتى تنضج الظروف» فتنفصل ملامح المرحلة 
المدبرة عن ملامح المرحلة المقبلة انفصالاً واضح 
المعالم. تماماً كما يتصل الجنين بأمه تسعة أشهر ثم 
ينفصل عنها في نهاية هذه الأشهر). 


06 
, 


الشيخ 


إن تراث زكريا أحمد هو دليل على صحة هذه 
المقولة فى مسان الموفنيقنا الغربية وانتقالهنا من 
ريه لفون الاسم ختشتن إل امدريية القيرن 
العشرين. وبالرغم من وجود علاقة تاريخية درامية 
فاصلة بين هاتين المدرستين» وهي وفاة اثنين من 
زعماء مدرسة القرن التاسع عشر في عامين 
متعاقبين فى بداية القرن العشرين (محمد 
عكما ل 0 ارعينه هات 415 أفإن 
هذا الحدث الكبير لم يستطع تغيير مسيرة التطور 
وتداخل المدرستين لغاية وفاة زكريا أحمدء 
وانفصال مدرسة القرن العشرين نهائياً عن مدرسة 
القرن التاسع عشرء وذلك في تراث تمل مدرسة 
التراث الحديث في الموسيقا العربية: محمد 
الموجي؛ كمال الطويل؛ بليغ حمدي في مصرء 
والمدرسة اللبنانية الحديثة الممثلة بتراث زكي 


ناصيف والأخوين رحباني وتوفيق الباشا وعفيف 
رضوان وخالد أبو النصر وحليم الرومي وفيلمون 
وهبي » وغيرهم. 


وسوف نعرض انتماء الشيخ زكريا أحمد إلى 
تحليل : شخصيته الموسيقية والعناصر التي دخلت 
في تركيبهاء وتحليل أسلوبه التلحيني الذي يثبت 
هذا الانتماء. 


١‏ عناصر تربية زكريا أحمد الفنية التي كونت 

بدأ زكريا أحمد حياته في تعلم القراءة في 
كتّاب الشيخ «نكله)», ثم انتقل إلى الأزهرء حيث 
أمضى سبع سنوات في حفظ القرآن الكريم 
والتواشيح الدينية. وبعد خروجه من الأزهرء أخذ 
في حضور الموالد والأذكار في السرادقات ليستمع 
إلى كبار الشيوخ والمقرئين والمطربين. وقد درس 
على الشيخ درويش الحريري الذي أدخله بطانة 
الشيخ علي محمود. الذي كان تلميذ عبد الرحيم 
المسلوت وعثمان الموصليء عالم الموشحات الشامية 
والتركية وأستاذ سيد درويش فى مرحلته الشامية» 
فعلّم زكريا أحمد رفع الأذان فجراً على نغمات 
مخحتلفة» إلى جانب التجويد والسيرة النبوية 
والتواشيح. وتظهر هذه الخصائص كلها بوضوح 
في فيلم ليلى بنت الفقراء. حيث يظهر زكريا أحمد 
في أول الفيلم» متوسطأ بطانته وهو ينشد معها 
التواشيح الدينية المؤثرة. 


١‏ أسلوب زكريا أحمد التلحينى 
أ سيطرة الغناء» واستعمال الكلام الملحن 
كلبنة أساسية في بناء العمل الموسيقي. 


ب - تقلص دور الفرقة الموسيقية إلى الدور 
الذي كانت تؤديه في تراث القرن التاسع ع 

ج - عدم وجود ما نسميه اللوازم الموسيقية 
الكبيرة» التي أصبحت من أهم مستلزمات التلحين 
فى مندوسة القرن الحقتوين همعن رياضن: السباطن 
وعتناك عبد الزهات وشمة الفضيين: ش 

فت امتعمالة الذوالات اللاسيف: نيلا من 
الكدواة: للرشفية غنات بالدور شنه الذي 
كان يقوم به في القرن التاسع عشرء بتسليم المقام 
وسلطنة المطرب عليه قبل بداية الغناء. 

ه - استعمال الأسلوب عينه في تسليم 
الكوبليهات: دولاب بسيط كلازمة قبل كل مقطع 
غنائى. ونختصر هذه الملاحظات كلها فى أغنيته 
الزائحة «أنا'فى العطازك؟ كالقدسة الرسينية 
للمذهب الغنائي هي نفسها في الكوبلية الأول 
«عايزة أعرف»اء 5 نفسها 5 الكوبليه الثاني» 
«أتقلب على جمر النار»» وهي نفسها في الكوبلية 
الثالث». «توعدني بسنين وأيام؛؛ ولك يفاجتنا 
بعدها بلازمة جديدة يتضح لنا أنها لحن بداية 
الكوبلية الثالث: «توعدني بسنين وأيام»» بل ترجمة 
آلية مرشيقة 0 

إذا وضعنا أسلوب زكريا أحمد في المشهد 
العام لمؤسيقا القرن الفشرين» فِمَاذا تجل؟ 

بنظرة بسيطة إلى آخر أغنية لحنها لأم كلثوم 
قبل وفاته («الهوى غلاب»)ء )١195٠١8‏ لنقارنها 
بأغنية «الصبا والجمال» وأوبريت «قيس وليل» 
لمعمل عه الوسات عقت “اررق 
أن أغنية «الهوى غلاب»» التى تسبق أغنيات محمد 
عبد الوهاب المذكورة 1 تتأخر عنها 


(*#) وكان يرد بتهكم على الذين كانوا ينتقدون عجزه عن تأليف اللوازم الموسيقية الكبيرة بسخريته المعروفة: «أنا ما بحبش اللازمة اللى 


مالهاش لازمة». 
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عشرات السئين من ناحية الأسلوب التلحينى 
والانتماء الموسيقي المدرسي. 


ولكن بالرغم من انتماء الشيخ زكريا أحمد 
ونا واو يفنا إلى مدرسة القرن الداضع كدي 
فإن هذا لم يمنعه من أن يكون مجدداً كبيراً في في 
الشكل الموسيقي للقوالب الغنائية التقليدية 
المعروفة» كالطقطوقة والدورء بالرغم من محافظته 
على المضمون., وانتمائه إلى أسلوب القرن التاسع 
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 '"“‏ تطوير الطقطوقة 

كان أول ما لحنه الشيخ زكريا أحمد لأم كلثوم 
عام ١95١‏ طقطوقة «اللىي حبك ياهناهاء 
وطقطوقة «جمالك ربنا يزيده». وكانت بدايتها 
مسكاً. فتاريخ تطور الطقطوقة يقول إن لغاية مسار 
تطور الطقطوقة حتى ظهور هاتين الأغنيتين كان 
كالتالي : 

- المذهب والأغصان على نفس اللحنء» 
وبالتالي على نفس المقام. كما في أغنية «زوروني 
كل سنة مرة) لسيد درويش. 

ب - التطور الأول: المذهب والأغصان على 
نفس المقامء ولكن الأغصان (الكوبليهات) كلها 
على لحن واحد مخالف للحن المذهب. 

عه طون لكان المذهب على مقام ولحن 
معينين» والأغصان كلها على نفس اللحن وعلى 
مقام مغير لمقام المذهب («مين عذبك» لمحمد 
عبد الوهاب). 

كانت هذه آخر مرحلة لتطور الطقطوقة قبل 
«اللى حبك» «وحمالك ربنا يزيده», اللتين جاءتا 
بآخر تطوير طرأ على هذا القالب؛ فقد استقل كل 
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الثالث. وقد فتح هذا التجديد آفاق التطوير أمام 
محيلة الملحنين؛. فتحول كل غصن (كوبليه) إلى 
قسم مستقل لحنياًء وخضع لمخيلة الملحنء يطور 
فيه كما يريد. لكن هذه الاستقلالية اللحنية 
الداخلية لم تكن تعني تقسيم العمل إلى أقسام 

لا رابط بينهاء واختفاء الشكل العام للعمل» 
فالمذاهب كان يشكل النّحمة التي تربط هذه 
الأجزاء كلها في عمل موسيقي موحدء وذلك 
بحتمية عودة كل كوبليه في آخره إلى مقام المذهب. 


؟ - تطوير الدور 

- من المعروف أن الإيقاع الذي يبدأ به الدور 
هو إيقاع المصمودي الكبيرء ولم يشذ عن هذه 
القاعدة أكبر المطورين في الموسيقا العربية» أي 
عد علد الوهات الذي تلن بداية كل أدوارم غل 
إيقاع المصمودي الكبير. ولكن زكريا أحمد كسر 
هذه القاعدة فى دورين على الأقل («ياللى تشكى 
من الهوى هون عليك»: 195 و«ابتسام 
الزهر)). إذ بدأ دور «ياللي تشكي» على إيقاع 
الدور الهندي بدلاً من المصمودي الكبيرء وختم 
دور «ابتسام الزهر؛ على إيقاع السماعي الثقيل بدلا 
من المصمودي الكبيرء وذلك عل جملة 
جدبالوصال مره ياللي حياتي فداك). 

- ومن المعروف في صياغة الدور التقليدية 
أوفا» أن اقسنم الأول المسمّى «دور» والقسم 
الثاني المسمى «مذهب» يأتيان على اللحن نفسه 
مكرراء وهذا ما نراه مثلاً في جميع أدوار محمد 
عبد الوهاب الذي أقلع عن تلحين الأدوار بعد 
تلحينه خمسة منهاء وذلك لإحساسه بانتماء الدور 
إلى القرن التاسع عشر بينما كان يتوق بكل 
شخصيته الموسيقية إلى الانتماء إلى القرن العشرين. 
ففى دور «أحب اشوفك» مشلا الدور الأحب 
اشوفك كل يوم؛ والمذهب «رأيت خياله في المنام» 
على اللحن نفسه. هذه هى أصول تلحين بداية 
الدور لأسبات تطورة العارضي: إما'فن صنياغة 


ألحان الدور عند زكريا أحمد. فقد أتت الأدوار 
والمذاهب مختلفة اللحن» وهذا ما يُعتبر خروجاً 
صريحاً على تقاليد تلحين الدور. 

- استعماله الآهات, التى تأتي حسب تقاليد 
التلحين للدور فى وسط الأغنية مع المذهبية 
(الكورال)» واستعماله لهذه الآهات فى بداية 
الدور. كما فى دور «ايمتى الهوى ييجى سواا 
بصوت المغنى المنفرد. 

ونستطيع أن نرصد أكثر تجديدات الشيخ 
زكريا أحمد في تلحين الدور في دوره الصغير 
الجميل لليل مراد «إن كان فؤادي شاف الهوان»» 
حيث إن الدور: 

- يأتي بمقدمة موسيقية ‏ دولاب هي نفس 
لحن بداية الآهات فى وسط الدور وترحمة لها. 

59 والإيقاع في بدايته ليس المصمودي 
الكبيرء كما ذكرنا سابقاًء بحكم ضرورة وجوده 
في المدرسة التقليدية لتلحين الدورء بل هو إيقاع 
«/ 28ء أي يستعمل ثلاثة أضلاع إيقاعية في كل 
وله فلن مار وزو . 

- يختفي بعد عرض المذهب (لأول مرة في 
التلحين), ليحل محله موال مرسل لأول مرة في 
صياغة الدور. وذلك عند كلمات اامسكين يا 
قلبي". يعود بعده إيقاع”/ 5 عند ١لو‏ كنت مرة». 

وبعد الآهات المتبادلة بين الصوت المنفرد 
يظهر فجأة مع غناء المذهبية «ياللي ضنيت الروح»» 
ولأول مرة منذ بداية الدورء إيقاع المصمودي الكبير. 

يستعمل الإيقاع المقسوم عند جملة «واحتار 
فؤادي). 

- يستعمل الوحدة الكبيرة عند حملة «واخاف 
يا روحي». 

دخول آهات جديدة على مقام جديد (هزام) 
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قبل الجملة النهائية على إيقاع المقسوم. ويتبعها إيقاع 
الوحدة الكبيرة على الجملة الأخيرة المذكورة. 

هذا هو زكريا أحمد الذي جاء فى القرن 
التشريق موازنا كبا يديه للعطرير الكبير 
والتحديث الذي أحدئه فى الموسيقا العربية محمد 
القصبجي ومحمد عبد الو وامتداداً عظيماً 
للقرن التاسع عشر في القرن العشرين؛ وهو ما 
يشرح وصف محمد عبد الوهاب له ب «زكريا أحمد 
ومتحف الموسيقا العربية الشرقية». 
ثالثاً: محمد القَصَبْحِىَ والتجديد فى التلحين 

بالرغم من أن محمد القصبجي وسيد درويش 
ولدا في العام نفسه .)١895(‏ فإن العطاء الكبير 
لمحمد القصبجي لم يبدأ إلا عام 2١1974‏ أي بعد 
وفاة الشيخ سيد بعام واحدء وبعد استقرار 
أم كلثوم في القاهرة» لكأن القصبجي كان بانتظار 


محمد القصبجي 


صوت أم كلثوم ليبدأ مشواره التطويري الكبير في 
الريفا:العرية: 


ومع أن والده علي إبراهيم القصبحي كان 


آخرء فألحقه بمدرسة لحفظ القرآن وهو فى 
التاسفة إلا آناها كان سكهوي مدا عو درون 
أبيه الموسيقية التي كان يعطيها لتلاميذه» فاتفق مع 
والده على أن يأخذه إلى المسرح ليستمع إلى الشيخ 
بكلائة حجار كلما ثلا عليه ايه قرا يك جديدة. 
وكان والده ملحناً معروفاً. وكان تمن غنوا من 
أدواره شيخ موسيقا العصر وزعيم الطرب عبده 
الحاموق» :وأربات الغناء في بداية القرن العشرين 
المنيلاوي والصفتي وصالح عبد الحي وزكي مراد 
(والد ليل ومنير) ومحمد السنباطي (والد الموسيقار 
رياض السنباطي). 


بدأت حياة محمد القصبجي الموسيقية عام 
07 بغنائه أدواراً لحنها بنفسه. إلى إن وصلت 
شهرته إلى مسامع عازف القانون الشهير محمد 
العقادء فأقنعه بالانضمام إلى تخته الموسيقي كعازف 
عود. وهكذا بدأت علاقته بالمشاهير في ذلك 
العصرء كال منيلاوي والصفتى وأبي العلا محمد. 
وف عع الاماء حون التمسيي ذورا بمارت 
تلحر جد عفة لكر ليون اند اله جر جد 
تلاعت تنه امس ووعدك !ال دكات 
الأسطوانات. وكان من المفروض أن يقوم المطرب 
الكبير صالح عبد الحي بتسجيل هذا الدور» ولكن 
الأسلوب الجديد في التلحين لم يتماش مع 
الأسلوب القديم في الغناء؛ فهذه الألحان الجديدة 
تحتاج إلى صوت جديد بكل معنى الكلمة. وبانتقال 
أم كلثوم إلى القاهرة بصورة نهائية عام 21975 بدأ 
عصر جديد له ولها وللموسيقى العربية. 


هنا يجب التنويه إلى أن ثقافة القصبجي 
الموسيقية لم تقتصر على التجويد القرآني وحفظ 
التواشيح الدينية والموشحات والأدوار القديمة» 
وإن كان هذا كله فى أساس هذه الثقافةء بل 
تعدت ذلك إلى تشرّب الحضارة الأوروبية من 
خلال حضوره عروض دار الأوبرا المصرية 
القديمة» التي كان من روادها المدمنين. 
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من هنا اكتملت شخصيته الموسيقية» وكان 
اطلاعه على الأوبرات السبب الأهم في إبداعه فنا 
كان في طور الحنين قبله» وهو فن المونولوغ. وإن 
كان هذا الفن قد عرف بدايته على يد الشيخ سيد 
درويش («والله تستاهل يا قلبى), 2))١97١‏ ومحمد 
عبد الوهاب («في الجور غيماء و«كثير يا قلبي» 
و«يا حبيب كحل السهد). وغيرها... 1١977‏ 
6 و إذ إن مونولوغ القصبحي (إن كنت 
أسامح وانسى الأسية» (لأحمد رامي» )١1958‏ 
الذي طبعت منه مئة مليون نسخة»ء كان بلا شك 
ولادة المونولوغ الكامل. حتى بشهادة محمد 
عبد الوهاب الذي سبق القصبجي بهذا الفن» 
الذي من أهم ملامحه: اللوازم الموسيقية الكبيرة 
المطورة؛ الأبعاد الصوتية الكبيرة المستوحاة» بدون 
شكء» من سماعه الأوبرات الغربية؛ السرد 
الموسيقي الذي يفي البناء اللحنى» وذلك بعد 
امتعيد ل أنه برسي مكيل الاجر رونت فى 
السياق اللحني. 


هذه العناصر كلها استوحيت من قالب 
الآرياء وهو أهم قوالب الغناء الفردي في الأوبرا 
الغرنية: 
١‏ التلوينات المقامية 

من أهم عناصر أسلوب القصبجي التلحينية 
التلوين المقامي؛ ففي مونولوغ يا مجد ياما 
اشتهيتك» مثلاًء يستعمل القصبجي ١17‏ تلويناً 
مقامياً (انتقالات من مقام إلى آخر) في عمل 
لا تتعدى مدته " دقائق و50 ثانية.» وهو ما 
يذكرنا بالموسيقي باخ» الذي هو أحد أعظم مؤلفي 
الموسيقا الأوروبية قاطبة؛. مع تفوق لصالح 
القصبجي يتمثّل في وجود المقامات العربية ضمن 
سلفسلة العلوين القاميء #الزا فك واليناي اليا 
والهزام. إن استعمال هذه التلوينات إلى جانب 
اللوازم الهارمونية مع الجمل الغنائية يجعل من 


مونولوغ القصبجي آريا أوبرالية كاملة» لكنها آريا 
عربية صرف. 


بيد أن المونولوغ عند القصبجي لم يرتبط 
بصوت أم كلثوم» وهي المعروفة بانتماء صوتها إلى 
مدرسة الغناء التابعة للقرن التاسع عشرء بل كان 
متطوراً إلى أقصى حد. وهذا ما نراه في أبهبى 
صورة في مونولوغ «يا طيور» الذي غنته أسمهان 
واستطاع فيه فكر القصبجي المتجدد استيعاب جميع 
الإمكانات المتطورة في أداء أسمهان» بل استطاع 
استغلال تلك الإمكانات أيضا وإظهار صوت 
أسمهان في جميع أبعاده الصوتية والدرامية 
والتعبيرية والجمالية والانفعالية والإنسانية. 


” - أسلوب القصبجى التلحينى 

إلى جانب اللحن (وهو أهم عنصر موسيقي 
على الإطلاق)» نرى أن التطوير اللحني عند 
القصبجي» وفي أي لحن عندهء يمخضع لمنطق 
صارم ؛ فاللحن يبدأ بجملة موسيقية قصيرة 
(الفكرة الموسيقية الرئيسية)» وتبدأ هذه الجملة 
بالتطور تدريجياًء فتتغير فيها نسب التوتر الانفعالي 
إلى أن تصل إلى ذروتهاء ثم تأخذ بالانحسار. 
لنأخذ مثلاً مطلع اإمتي ح تعرف» والإسقنيها» 
لأسمهان» وامشس كن أقدر أصالحك» لليل 
مراد: فمطالع هذه الأغنيات تشكل الفكرة 
الموسيقية الأساسية التي تنطلق منها المادة اللحنية 
في مقاطع؛ مع التركيز الكبير في كل مطلع من 
هذه الأغنيات. 

إن هذا التركيز اللحني يولّد شحنة موسيقية 
وانفعالية كبيرة تصبح معها هذه الفكرة الرئيسية 
طيّعة وقابلة للتطوير الموسيقي» كما نذكر في 
مقاطع هذه الأغنيات. 


أ اللازمة الموسيقية 


القصبجى من أوائل من أبدوا اهتماماً كبيراً 
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باللازمة الموسيقية. فأصبحت عنده ذات كيان 
مستقل لحنياً عن باقي الأغنية» ولكن إلغاءها 
يشكل ثغرة قبيرة في التركيت” الشكل :واللضنى: 
هنا تكمن صفة كبيرة في أسلوب القصبجي 
اتلس * الخدلية فن- التفكير :«والتركيي الموسيقي» 
واللذرمة اعقلة شمن والكدها ولتتحمة لجان 
عضوياً باللحن بشكل يتضعضع بدونها الشكل 
الموسيقي للعمل. وتشكل اللازمة الموسيقية في كثير 
من الأحيان المحور الأساسى الذي تدور حوله 
الأغنية» ولنذكر مثلاً المقدمة الموسيقية فى أغنيات 
«أنا قلبي دليلي»» و«إمتى ح تتعرف»» ااومش 
تمكن أقدر أصالحك». وغيرها. 


ب - النّفْس السيمفوني 


إن اللازمة الموسيقية عند القصبجي تحمل 
أحياناً كثيرة أبعاداً موسيقية لم تكن موجودة في 
الموسيقا العربية: إمكانية التطوير الموسيقي 
السيمفوني البوليفوني للفكرة الموسيقية. ونرى ذلك 
بوضوح في مقدمة (يا مجد ياما اشتهيتك2)) حيث 
يشكل لحن المقدمة رباعيا كلاسيكيا بكل عناصره: 
اللحن البوليفوني ‏ التطور اللحني - الهارمونياء 
حتى أن هذه الهارمونيا (التجانس الأفقي لتعدد 
الأصوات) تتحول بشكل واضح إلى بوليفونيا 
واضحة جداً (تجانس عمودي» زائداً الاستقلال 
اللحني الأفقي)»؛ وذلك عند تحرك التشلوهات 
والكونترباصات إلى فوق مع لحن الكمنجات غير 
المتحرك والتبادل بالحركة بينهما. 


هذا التطوير السيمفوني للحن نلحظه بوضوح 
أكثر في اللازمة الموسيقية التي تسبق جملة ١أشوف‏ 
حال اليجاهفن تلو «عليت لجان هنه 
اللازمة تأتي بعد جملة يعزفها العود تتبعها معالجة 
هارمونية أوركسترالية للجملة نفسهاء ثم جملة 
«إمتى يا ربي يتهنى قلبي»2» هنا تأتي هذه اللازمة 


الكبيرة» بل المقطع الأوركسترالي الكبيره تطويراً 


أوركسترالياً سيعفونياً الحركة الكاميرا فى :هذا 
المشهد في فيلم «نشيد الأمل». 


اللازمة طويلة ومطورة بشكل مستقل عن 
الغناء» وتحتوي على عناصر سيمفونية في التطوير 
بشكل لا يمكن معه تسميتها «لازمة». إنما هى 
جر نوسن العمل تان قن الرسيةا الال 
الأوركسترالية لتطوير المعاني بدون الاستعانة 
بالكلام. إن هذا المقطع الموسيقي الأوركسترالي 
يحتوي على العناصر السيمفونية : لحناً وهرمونياً 
وبوليفينياً وتطويراً جدلياً. 


إن أهم ما في تجربة القصبجي الهرمونية 
البوليفونية ليس فقط استعماله هذا العلم الذي 


١1/١ 


يستطيع استعماله كل دارس له» بل قدرته أيضاً 
على تسخيره بشكل خلاق في خدمة اللحن العربي 
والشخصية العربية للعمل الموسيقى. إن استعمال 
هذا العلم مع التعييز السيمفوق قن الماح 
السيمفونية للجملة اللحنية يضفي صفة التجريدية 
السيمفونية على تفكير القصبجي الموسيقي. 


هذه باختصار العناصر التى تشكل الفكر 
الموسيقي لأحد أهم ممثلي الموسيقا العربية في القرن 
العشرين؛ وهو الموسيقي الذي أثبت بشكل قاطع 
أن التأئر الخلاق بالموسيقا الغربية يستطيع خدمة 
الموسيقا العربية خدمة كبيرة» بدون الوقوع في 
شرك التقليد أو الالتحاق الحضاري الذي يؤدي إلى 
فك الارتباط بين الملحن وموسيقاه القومية. 


6 مناهج آلة العود في الموسيقا العربية الحديثة 


0005 


العزف على أية آلة موسيقية اختصاص كامل » 
له بدايته وتدرجاته التى توصل أي عازف إلى 
الابيد اف امجن القن كلهي وق هر 
عازفون ماهرون عرب لفتوا الأنظار واحتلوا 
مواقف مهمة في عالح الموسيقا العربية») ووصلوا 
أحيانا إلى درجة العالمية. وهؤلاء العازفون تميّزوا 
بقدراتهم وكفاءاتهم العالية بالعزف على آلة واحدة» 


هاشم قاسم 


أو على آلتين عربية وغربية في آن واحد. ولشدة 
مهارة بعض العازفين العرب» كان الموسيقار 
الراحل محمد عبد الوهاب يوقف تسجيل أغانيه 
حتى عودة عازف الكمان أنور منسى من غيابه 
عازفون كبارء مثل عازف القانون المصري محمد 
عطية الذي 0 الزمن 0 وعبد امتاخ 
منسي (شقيق أنور) الذي يتوقف أي مستمع أمام 
عزفه مأخوذاً بآلة القانون التى تتحول إلى ما يشبه 


١1 ؟“/ا‎ 


البيانو.ء حين يعزف في فرقة محمد عبد الوهاب 
أغنية «أنت وعزولي وزماني». 


إلى الأسماء المذكورة» يمكن إضافة عشرات 
الأسماء التي لمعت في عالم العزف» ومنها أحمد 


فريد الأطرش 


الحفناوي وفريد غصن ومحمد القصيجي ورياض 
السنباطي وجورج ميشيل وفريد الأطرش (عود)» 
وكذلك محمد عبدو صالح (قانون)» والسيد سالم 
وجرجس سعد (ناي)» والأخير كان يستمع 
باستمرار إلى كبار مجوّدي القرآن الكريم مثل 
الشيوخ محمد رفعت ومصطفى إسماعيل ومحمد 
صذيق المنشاوي. ولا ننسى هنا عازف الكمان 
الكبير كميل شمبير (حلب - سورية)» الذي عدّل 
البيانو عام ١9*57‏ وأدخل "/ :5 الصوت عليه؛ 
ووضع مجموعة من الأوبريتاتء وحمل جزءاً 
رئيسياً من نهضة المسرح الغنائي في سورية على 
كتفيه. ولا ننسى أيضا فريقا واسعا من العازفين 


الذين انطلقوا من الموهبة والفطرة والعلم التقليدي 


1١ 


والقوالب الموسيقية العربية» كالسماعيات 
والبشارف واللونغات... فهذه القوالب أدت 
الدور الأهم في التأسيس والتعليم» إذ عاد إليها 
مويفييرد وعاريرل كثر لإغناء لغتهم الموسيقية» 
عاض احباناً بين المناهة اللفرية وطرالو اعرف 
على الآلات الموسيقية العربية. 


ات 


وإذا كنا عرضنا للعزف والعازفين العرب 
الكبارء فإن ذلك كان بمثابة مقدمة ضرورية 
للفصل بين العزف على آلة ماء والمنهج الذي 
يوضع لدراسة الة موسيقية ماء وطريقة العزف 
عليها. فالمنهج لا يعني العزف ولا إتقانه» إنما هو 
دليل للتعلم بطريقة تمنهجة لها سياقها وأهدافها. 
وفي هذا الإطارء نشير إلى أن هناك عددا كبيرا من 
الموسيقيين العرب وضعوا ما يسمّى المناهج؛ وعلى 
سبيل المثال نذكر فؤاد محفوظ (سورية) الذي وضع 
منهجاأً للعود من أربعة أجزاءء وكذلك ميشيل 
عرض برعي الرح عمجي وغتيم ضاء ومين 
البديهي في حال وضع أي منهج أن يكون لآلة 
واحدة. فمنهج العود هو للعود وليس للناي أو 
الكمانء المنهج يعلّم العزف فقطء أما تعليم 
القواعد التي تتعلق بالموسيقا فله كتب تعنى به 
لذ عاؤفة لها بالتماروه أو تاريخ الآلة الموسيقية» 
وهذا يعني ببساطة أن تعلم العزف شيء» وتعلم 
القواعد شيء آخر. . وكذلك تعلم المقامات الذي 
يختلف عن السابقين. 


إن دراسة العزف يجب أن تترافق مع دراسة 
القواعد الموسيقية الغربية والعربية» وتاريخ الموسيقا 
بشقيه: قراءة النوتة وكتابتهاء والعلوم الموسيقية 
الأخرى التي تغني شخصية العازف وتوسع دائرة 


قدراته ومهاراته. 


يقول الموسيقى الروسي فيسغو (91580): إن 
العود آلة الموسيقيين الكبار المرهفى الحس والعلماء 


في الموسيقىء وإنه يلبي الحاجات الرياضية في 
الموسيقا». 


في هذا الضوءء نجد أن العازفين وواضعي 
المناهج الموسيقية المهمة من العرب قليلون» لأن آلة 
العود نفسها تعرضت في فترات تاريحخية عدة 
للإعمال وعدم الاهتمام بها في تاريخ العرب 
الحديث. وقد استمر ذلك حتى ظهور المدرسة 


العراقية في العزف على العود. ويرجع الفضل في 


تكوين مدرسة بغداد فى العودء منهجاً وعزفاء إلى 
قوتت عون الاد ناخد أحد أبرز الموسيقيين 
روعي الذي مرك تأثيرا والها في لحيل 
حنمن مي العاوفية: العراقنين والعوت: وعدرسة 
الشريف محيي الدين حيدر تمثّل لقاء فريداً من نوعه 
بين الموسيقا العربية» وكلّ من الأسلوبين التركي 
والتقنية الغربية» وقد تمظهر اللقاء في توليف 
للتسوية مرتفعة لالة العود كان من نتائجها الإيجابية 
العزف باستخدام الأصابع الأربع» وهو مالم يكن 
معروفاً قبل ذلكء واللجوء إلى استخذدام 
الوصفيات (20511025) بعكس ما كان شائعا. وقد 
لجأ الشريف محيى الدين حيدر منذ أربعينيات القرن 
العشرين* وكذلك تلامدذته من بعده» إل استخدام 
التالفات الصوتية» ومن أبرز إضافاتها إعادة الاعتبار 
إلى التفاصيل اللونية للصوت» وهذا ما مكن من 
الوصول بالعود إلى درجة عالية من التمكن التقني. 
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لوكا لسر وت ونين نيه مله زو 1ق 
املاساه نيه صل من العازكين نيكم من 
الآلة» بدون أن يكونوا مضطرين إلى مصاحبة الآلة 
للمغنى كما كان عليه دور الآلة تقليدياً. ومن جهود 
الشريب هوي الدين حيدر أيضا أنه وضع درويهاً 
تقنية (969ن:8) لمخصصة لتطوير أصابع اليد 
اليسرى» ودعا نظريا وطبّق عمليا العزف على 
العود من أعلى إلى أسفل وبالعكسء كما أضاف 
وتبرا شاةشا "إل الهرة كو 'تتاحيية الأمتوات 
المنخفضة وأحدث تعديلاً في دوزان الآلة. 


باختصاره العود قبل الشريف محيي الدين 
حيدر آلة مصاحبة للغناء» أما بعذله فالة موسيقية 


منفردة لها منهج جديد وأفق جديد. 


سنن المخارنية الفية اتن المدؤنسة امراف 
إفجال"العود عل القرقة السمعونية (وهة انما قا بيه 
موسيقيون لبنانيون وعرب معاصرون)» فقام عدد 
من العازفين بوضع ألحان كونشرتات العودء 
ونذكر منها: كونشرتو جميل بشير الذي عزفه مع 


فرقة روسية عام 302 وكونشرثو العود لسلمان 
شكر الذي عزفه مع الفرقة السمفونية لمدينة لندن 
عام 4487١غء‏ وكونشرتو عبد الرزاق العزاوي مع 


الفرقة الموسيقية العراقية وحفلات موسيقية قذمها 
عازف العود الراحل منير بشير في معظم العواصم 
العالمية. وفي إطار وضع المنهج. وضع جميل بشير 
منهجاً للعود وطريقة تدريسه"'', كما وضع 
الموسيقي المغربي أحمد سلمان شوقي الطريقة الحديثة 


في تعليم العود'". وهناك تدريبات وضعها جورج 
ميشيل ومحمد علي جمعة (مصر)ء وهي من ثلاثة 
أجزاءء وصدرت عن المطابع الأميرية ‏ القاهرة 
مج 1ك وكذلك المنهج الحديث في دراسة العود 
لمحمود وفتح الله كامل (مكتبة الأنغلو المصرية 
2001 


© من الصعب الإحاطة بما أعطته مصر فى 


هذا المجال لغنى التجارب على آلة العودء 


ولنوعية العازفين الكبار؛ فالمدرسة المصرية 
تطورت بالاستناد إلى ما سبقها من غنى التراث 
والآداب»ء وهو ما أدى إلى ظهور العازفين 
البارعين الذين أشرنا إلى بعضهم. وعلى كل 
حال» تميزت المدرسة المصرية بالعزف على آلة 
العود من خلال تطبيقات احتوت ضمناً عللى 
إنجازات مصر الأدوار»ء المقامات» 
القوالب...)؛ وعلى «إنجازات كافة المدارس 
العربية والشرقية»» كما يقول سليم سعد. 


© في سورية كثر الذين وضعوا مناهج 
للعودء ونذكر منهم عبد الرحمن الجبقجي وفؤاد 
محفوظ. وقد تميز العزف هنا بتقنية عالية ومتطورة» 
كالعمل بطريقة استتعحال اليد التسرى واليد البمدن: 
وقد ساهم في ذلك أحد كبار العازفين الآذريين 
(آذربيجان) الموسيقى عسكر على أكبر» على أساس 
الماذة الموسيقية الشرفيقة ٌ 

© في لبنان»ء وضعت مناهج عدة بدءاً من 
جورج فرحء وانتهاءً بشربل روحانا وجورج 
روفايل وفريد عواد وغيرهم؛ فهؤلاء عملوا عل 
تطوير الوسائل التي تؤدي إلى العزف المنقن 
والاستفادة من طاقات العود الصوتية عبر مناهج 
كانت جسر عبور بين المادة الموسيقية والطالب. 


ومن تميزات منهج شربل روحانا للعزف عل 
آلة العود وتدريب الطالب في جميع المراحل» أنه 
منهج سلس ومتدرج يحاول إيصال المعلومات 
الضرورية بشكل متتالٍ وسهل» بدون زيادة أو 
نقصانء أي خدمة الطالب فقط. 

في منهج شربل روحاناء نكتشف أن 
المعلومات التمهيدية كانت أقل من المعلومات التي 


.)١1951 جميل بشير» العود وطريقة تدريسه, ؟ ج (بغداد: وزارة المعارف؛‎ )١( 

(١)أحمد‏ سلمان شوق الطريقة الحديثة في نعليم العود (الدار البيضاء: [د. ن.» د. ت.]). 

(*) جورج ميشيل ومحمد علي جمعة؛ على آلة العود. ” ج (القاهرة: المطابع الأميرية» “/191). 

(4) محمود وفتح الله كامل, المنهج الحديث في دراسة العود (القاهرة: مكتبة الأنجلو المصرية؛ .)١9175‏ 


١7و‎ 


حفل بها منهج جميل بشير على سبيل المثال. ويعتقد 
روحانا نفسه فى هذا السياق أن من الضروري إعادة 
النظر في منهجه لإيجاد منهج آخر أوسع 
لأكاديميات الموسيقا. وتجدر الإشارة إلى أن منهج 
روحانا (4 أجزاء) طَبَّق في المعهد العالي الموسيقي 
وهو يلاحظ أنه لم ينطلق من المقامات الموسيقية 
العربية مثل النهوند والحجاز والكرد. . كما أنه 
اعتمد على جزء من تمارين كتاب جورج فرح عن 
العود. وعلى الرغم من هذا وذاك» استطاع شربل 
روحانا أن يشى طريقاً للعازف الجيد» أي الذي 
يكون «عازف سولوا على آلة العودء وليس عازفاً 
مرافقاً للمغنى» فالهدف النهائى لأي منهج » سواء 
كان منهج شربل روحانا أو غيره» هو التوصل إلى 
عزف المقطوعات الموسيقية المتنوعة. ومواكبة 
الأفكار الموسيقية والمؤلفات الجديدة» رغم أن 
روحانا أهملء وعلى نحو واضح. المعزوفات 
الترائية»؛ كالبشارف والسماعيات واللونغات 
وغيرها. 


قبل ظهور منهج شربل روحاناء كانت هناك 
كتب وشبه مناهج ألفها جورج فرح وفريد عواد 
وفريد غصن, لكن الأخير استطاع في كتاب من 
ثلائة أجزاء أن يقدم تسلسلاً بارعاً في تجاوز 
صعوبات التعلم» من خلال تمارين موسيقية لم يسبق 
أن وضعها أحد في المناهج لالة العود. كونه درس 
واطلع على مناهج آلة الغيتار الإسباني الكلاسيكي» 
وهذا ما جعله يتقن عزف «الفلامنكوا على العود. 
وجعل كثيرين يتأثرون به ويعزفونه» كالفنان فريد 
الأطرش الذي أخذ عنه معزوفة «استورياس". 


ات 


إن واضعي المناهج الموسيقية علماء في تاريخ 
الآلة وملمون بصوتها وكيقية توظيفه وطبائع 
الطلاب» وهذا ما اقترب منه جورج روفايل في 


١1 


منهجه السلطان (ستة أجزاء)» الذي تير بتقديم 
تمارين ودراسة موسعة لآلة العودء إذ تضمن مئات 
التجاويف: كاللرتكات: والتقتارف والماعيات) 
التي تعتبر غاية في الجمال والأناقة الغنية والإبداع. 


ومن خصائص منهج جورج روفايل أن 
الطالب بعد انتهائه من دراسة الأجزاء الستة ينتقل 
إلى مرحلة الاختصاصء» أسوة بإتقان العزف على 
الآلات الموسيقية العالمية والأوروبية ليصبح «عازف 
سولوا» بكل معنى الكلمة. وهذا لا يحصل.ء 
ولا يمكن أن يحصلء إلا نتيجة التدرج الأكاديمي 
الصحيح من حيث تكثيف التمرين» والتفرغ التام 
لإخراج الأصوات الدفينة الموجودة في هذه الآلة 
أو تلك التي لم يسبق أن أخرجها عازفون آخرون. 
وبالطبع» من غير الممكن الوصول إلى هذا المستوى 
الرفيع لأي عازف على العودء أو على أية آلة 
أخرى» إلا بعد الاطلاع على جميع المناهج الموسيقية 
في الأقطار العربية كافة» والانفتاح على المناهج 
الغربية» والاستفادة من الملائم منها وإخضاعه 
لشخصية الآلة المستعملة. 


وتما يؤسف له أن هناك مناهج وضعها 
عازفون كبار على آلة العود لم تبصر النور لأنها م 
تجد من يطبعها ويرعاهاء ومتها منهج ,عازف العود 
المعروف فؤاد عوادء. الذي تضمن نقاطا هامة 
منها: التمارين» منهج الغناء؛ منهج السوليفيج 
(5018). وجدير بالذكر أن هناك فنانين كبارا 
حققوا إنجازات موسيقية في طريقة العزف والأداء 
والتجريب الموسيقى اللافت. وعلى سبيل المثال» 
تذكر الفناة الكبير مرسيل خليفة الذي أعندر 
كتاب عود. وكتب له مقطوعات موسيقية» كمأ 
كتب أيضاً مقطوعات لمجموعة آلات عود. محاولاً 
تحويل الفرقة الموسيقية إلى فرقة من آلات العود 
فقط. ومن المفيد القول إن مرسيل خليفة؛ وهو 
تلميذ لفريد غصنء عازف ماهر ذو تقنية عالية 
وتعبير غير محدودء بالإضافة إلى أنه موزع جيدء 


ومؤلف موسيقي» وعازف حساس ومرهفف. 

ولا يسعناء هناء إلا أن نشير إلى سليم الحلو 
الذي يعتبره فريق واسع من الموسيقيين أهم الذين 
وضعوا أعمالا منهجية فى مجال دراسة العود فى 
أثناء النصف الثاني من القرن العشرين». خاصة أنه 
استفاد كثيراً من مدرسة الشريف محيي الدين 
حيدرء الذي كرّس العزف من الأوتار العليا 
للعود. نزولا باتجاه الأوتار السفلى» وبالعكس» 
أي استخدم أكثر من مفتاح للبدء بالعزف. 

حاءات 

لقد عرف عالم العزف على الآلات الموسيقية 
العربية عازفين كباراً تركوا بصماتهم على أجيال 
كاملة من العازفين» لأنهم انطلقوا من إتقان المادة 
الموسيقية العربية والشرقية» ومن الموهبة الفردية. 
وبعض هؤلاء العازفين لم يستطع وضع أي منهج 


1١ /ا/‎ 


عازف الكمان عبود عبد العال. وعازف الناي 
جرجس سعد. . والملاحظة هنا أن العازف الكبير 
لا يستطيع في معظم الأحيان أن يضع منهجاً 
لآلته؛ لكنه قد يصبح نموذجاً فذاً في عالم العزف. 
والفرق واضح بين الحالتين» وإذا أخذنا برأي 
فيسغو في آلة العودء فإن عُقَدا وصعوبات 
وحواجز جمة تقف في وجه الاكتفاء بمنهج واحد 
لالة العود. فكلما تعددت المناهمج. تعددت 
الأساليب والتجارب والأبواب الجديدة لإطلاق 
الطاقات الصوتية لهذه الآلة المهمة؛ إذ ثبت من 
خلال مناهج وتجارب محيي الدين حيدر ومدرسته» 
وكذلك ما قذمه الموسيقيون في مصر وسورية 
والمغرب والجزائر ولبنان من مناهج., أن هذه 
الحركة يمكن أن تكون جزءاً من أية فرقة 
سمفونية» كما يمكن أن نشكل منها فرقة موسيقية 
فيها أعواد فقط. وكذلك يمكن أن تحتل مكانتها 
التي تستحق في واجهة الموسيقا العالمية. 


٠‏ تجربة مرسيل خليفة الموسيقية 


انطلقت أعمال مرسيل خليفة الموسيقية 
والغنائية في السنوات الأولى من عقد السبعينيات 
من القرن العشرينء, بعد تخرّجه في المعهد 
الموسيقى. وكانت التجربة الأولى كتابة نصوص 
موسيقية لفرقة عبد الحليم كَرَكلاً في مسرحياته 
الراقصة. ثم سرعان ما دَخّل إلى مجال التأليف 
الغنائي منذ أواسط السبعينيات» فقدَّم أغنياته 
الأول بصوتهء وجمعها في مجموعته الأولى : وعود 
من العاصفة من شعر محمود درويش. ولم يلبث - 
في أعقاب النجاح امثير الذي لقيّنْهُ أغانيه لدى 
الجمهور اللبناني والعربي ‏ أن استأنف مسارة 
الغنائى الالتزامىء مكرّساً وظيفة أخرى للأغنية» 
ويد إحياء رصالة الشيخ سيد درويش والشيخ 
إمام عيسى في الغناء. 


أولا: مرحلتان غنائيتان 


يمكن تمييز مرحلتين من تاريخ هذه التجربة 
بدون افتراض قطيعة بينهماء بل مع التشديد على 
ما بينهما من وشائج: أولاهما تبدأ من أواسط 
السبعينيات حتى بدايات التسعينيات. أما الثانية. 
فتبدأ من ذلك الحين» وخاصة من أواسط 
التسعينيات» حتى اليوم. 


يمكن وصف المرحلة الأولى بمرحلة الأغنية 
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عبد الإله بلقزيز 


الملتزمة. وفيها انصرف مرسيل خليفة إلى إبداع 
أغنية جديدة في الشكل والمضمون. أخرج 
الأغنية» من حيث الشكل» من رتابتها ونمطيتها 
التقليدية ‏ التى كرّسنْها مدرسة التلحين (فى مصر 
خاضة )اب :وأطلق 'فبها دينامية واتعلة جذابة فى 
مزيد من الرومانسية المتفائلة والمُرحة ومن الملحمية 
المراوحة بين النشيدية واللغة الأوبرالية. كما حرص 
على تفادي طريقة التطريب واللعب على وتر النشوة 
الفيزيقية ليكون نصًا يخاطب الوجدان خطابا راقيا 
ويرفع من سوية الذائقة الجمالية للمتلقي» وخحرصس 
- في سبيل ذلك - على التخفيف من منسوب 
الإتقاعية الخارجية فى الأغنية وعلى الاشتغال» 
بدلاً من ذلك. على إيقاعية داخلية للنصٌ الغنائي 
لا تكون وظيفتّها إشباع الجانب الحركي والانفعالي 
في الجسد على النحو المألوف في الأغنية الإيقاعية. 
أما من حيث المضمون» فسعى مرسيل خليفة إلى 
إعادة وصلة انقطعتء. على امتداد عشرينيات - 
ستينيات القرن العشرين» بين الأغنية والمجتمع» 
بينها وبين قضايا الناس» وإعادة بناء وظيفة ثقافية 
اجتماعية ‏ جمالية لها تكون فيها الأغنية لحظة من 
لحظات البح الإنساني بالمعاناة» ولحظة تعبير عن 
الإرادة في تغيير الشرط الإنساني» ثم خطاب 


توعية ثقافياً في | لمجتمع. 


ارتبطت الأعمال الغنائية لمرسيل خليفة فى 
هذ الرسطلة بالقضا)) العاتبة كان الع عفنت 
لبنان والوطن العربي واليسار والإنسان في لحظة 
حول عاصات وسريم ان ارنمنا :اليدب ند يق 
الوطن» والأرضء والإنسان» والثورة» وحلم 


مرسيل خليفة 


الخلاص من القهر والاحتلال والاستغلال. غَنَّى 
ا تُقَطعْ ال حربُ 0 يرتفع الحنين إلى 
عجينها وخبزها وعينيهاء وحلماً ببطاقة هوية 
وجواز سفر. غنَّى فلسطين وأهلّهاء. وكدح 
الفقراء»ء ومشكلات البخّارة والبائعين المتجولين 
والفلاحين. غنّى الشهداء والأطفال الأبرياء الذين 
يحصدهم رصاص الفاشي وطائراته. غنّى الطفولة 
والذكريات» والفرح الذي يتسلق عيون القادمين 
إلى غدهم ظافرين. ما ترك شأنأ يتصل بالحياة 
والاجتماع وهموم الناس ل يَطْرَقَهُ في أغنياته 
بجمالية عالية وبعيداً عن اللغة الشعارية الجوفاء. 
وهو ما يُلْحَظ حتى في الأغنيات التي نَحَتْ في 


أول أعمال هذه المرحلة الأولى من الأغنية 
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الملتزمة كان ما ضَمَبُهُ يجموعة «وعود من 
العاصفة» .)١1915(‏ ثم تسلسلت بعدها مجموعات 
وأشرطة غنائية منها: من أين أدخل للوطن؟. 
أعراس». عالحدود. عالأرض يا حكمء فرح. 
الجسرء غنائية أحمد العربي. طلعت يا محلا نورهاء 
سلام عليك؛. وسواها من مجموعات تضم ما 
لا يقل عن مئة أغئية ملتزمة بالقضية الاجتماعية 
والوطنية والإنسانية. وفيها جميغها حرص مرسيل 
خليفة على انتقاء النص الشعري بذوق رفيع 
وحساسية جمالية عالية لتحتل قصائد الشاعر 
الراحل الكبير محمود درويش مكانة خاصة وميّرة - 
ومساحة كمية أوسع ‏ في مدونته الغنائية. 


في المرحلة الثانية من تجربة مرسيل خليفة 
الغنائية والموسيقية» لم يقطع الأخير مع فكرة 
الالتزام» بقدر ما أخذ معنى الالتزام مدى دلالياً 
0 ا في 
العزام : : الالعزام اماف د ديكانة القن الى بل 
ترقية الذوق وصمله. ما كان مرسيل يمل في 
المرحلة الأولى الجانب البنائي الموسيقي أو يضححي 
به» لكنه كان شديد الحرص على أن يخدم هذا البناء 
مضمونا يحمله نص الأغنية. كثيراً ما نجح في 
للنصٌ الموسيقي مع هاجس إيصال فكرة النص 
الشعري إلى الجمهور. كما فى «غنائية أحمد العربي). 
وحتى حينما كان يطغى المنزع الأيديولوجي 
الالتزامي في كثير من الأغنيات ‏ خاصة التي تقع 
العاصفة» و«غنائية أحمد العربي» (لا/91١  -)1١987‏ 
لم يرتجل مرسيل خليفة نضا غنائياً فقيراً في مقوماته 
التوزيع والكتابة للآلات» فكانا مخضعان أحياناً 
لظروف ضاغطة. مثل الحرب أو انعدام إمكانيات 
تنفيذ الفكرة الموسيقية. 


أصبح معنى الالتزام أوسع في المرحلة الثانية. 
م تتراجع فيها قضايا الإنسان والوطن» وإنما اتسع 
نطاقها بحيث باتت تُطِل على مستويات أخرى في 
الحياة والوجود الإنساني كانت في حكم المنسيّ في 
تجربة الغناء الملتزم. حتى الموضوعات التي أسهبت 
الأغنية الرسمية والتجارية في استهلاكها إلى حدود 
الإسهال والابتذال» مثل المرأة والحبت. أخذت فى 
تجربة مرسيل خليفة الغنائية في هذه المرحلة معنئ 
دنا ومطان ا اما :.ونكية السائية ججامة فارت 
فيها من الابتذال والسوقيّة وكل أنواع الزراية» 
بمعنى الحب أو بإنسانية المرأة. غير أن أُمْيّرَ ما ميّرّ 
هذه المرحلة الغنائية الثانية هو الاعتناء الشديد 
نالسة المرسيقية للد الخناق والاشغفال عليها 
سداتناء. ومع أن عرسي خلفة اعفاد مسد 
البدايات» أن يصرف جهده للجانب الموسيقى فى 
الاغدية لتجاوز صبحة الفلحين وهف بالكتابة 
الموسيقية الموازية للنص الشعري (وأوضح مظهر 
لذلك فى «غنائية أحمد العربي»»» فإن هذا الهاجس 
فاك أطنى يده فى المرخله القسائية «القانيةة وهنا 
ما يلاحظه المرء 0 أعماله الغنائية التسعينية 
المجموعة في مجموعات تصبحون على وطن. 
وركوة عربء والأغنيات المضمومة في مجموعة 
واحدة 5 «كونشرتو الأندلس»)» حيث حصة 
الموسيقا أكبر من الأغنية» كما فى أغنية «تصبحون 
على وطن»» وابغيبتك نزل الشتي»» واركوة 
غترب»4 واعن يا عصاقير): ثم حيك“ التأليف 
الموسيقي الموازي للنصٌ الشعري أعلى نسبة من 
قبل. 

ثانياً: الهاجس الموسيقى 

اعتنى مرسيل خليفة» منذ بدايات تجربته 
الغنائية» بالجانب الموسيقى فى أعماله. وقد تميزت 
أغنا به وسسناحات التعتير الرسيتن الواسعة يها 
أكان لله عن معد مشدمانا والفوامل بن 
مقاطعهاء أم على صعيد تكوين الْجْمّل الغنائية. بدا 
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هذا النَّمْس الموسيقى قويّاً فى أغنيات «وعود من 
العاصفة». على الرغم من أن مفقلمها انمه آداء 
العزف المنفرد (على العود)ء ثم تراجع قليلا في 
الأليومات اللاحقة («من أين أدخل للوطن؟)».» 
ولأعراس»ء2 و«عالحدودا. و«اعالأرض يا 
حكم»., ليعود بشكل أقوى في أغنيات شريط 
فرح ؛ ثم كانت الذروة في «غنائية أحمد العربي» 
وما تلاها من ألبومات (الجسرء سلام عليك» 
«تصبحون على وطن». «ركوة عرب»). غير أن 
نَمْسَّه الموسيقي الأكبر كان ايع نطاق الغناءء 
في النصوص الموسيقية التي ما توقف عن كتابتها 
منذ بداية السبعينيات» منذ وَضَعَّ أعمالا موسيقية 
للوحاتٍ راقصة لفرقة عبد الحليم كرَكلاء 
ومقدمات موسيقية أو موسيقا تصويرية لأفلام 
لبنانية؛ حتى اليوم. وقد ظل مرسيل خليفة 
حريصاً على تضمين كل ألبوم غنائي له نصَّينُ أو 
ثلاثة من النصوص الموسيقية؛ كسراً لتقليدٍ 
وتأكيداً لماهية مشروعه الموسيقي. وهي طريقة 
انفرد بها هو وزياد الرحياني ‏ في جيل 
الموسيقيين الجديدء وتستعيد بعض تقاليد المسرح 
الغنائي للأخوين رحباني (عاصي ومنصور)ء 
حيث تتخلل المقطوعات الموسيقية أغنيات 
المسرحية ومشاهدها. 


قبل صدور «غنائية أحمد العربي» التى أطلقت 
المشروع الموسيقيَ لمرسيل خليفة من عِقال الترذدء 
قدّم مرسيل مجموعة من النصوص الموسيقية المتميزة 
لعل أميزها ثلاثة: «صرخة» و«في الطريق إلى 
المختارة» و«موسيقا الجسر)اء كشف في عن قدرة 
مذهلة على التأليف الموسيقي وعلى الكتابة بنفس 
تركيبي لا تضبع فيه السوان اللو الاح 1 
وعتاتينها. .ثم تلبث «غنائية أحمد العربي» أن 
558 الضوء أكثر على ذلك المشروع الموسيقي 
المتأضل لدئى مرسيل عنليفةء ‏ المختبوء وراء النصّ 


الغنائي. وكان واضحاً تماماً أن «غنائية أحمد العربي» 


قابلة لأن تقدّم كنصٌ موسيقي بمعزل عن جانبها 
الغنائي ‏ الشعريء لأنها فعلاً عمل موسيقي 
مكتوب بمعزل عن النص الشعري». وإن بوخي من 
هذا النص. ومنذ ذلك الحين. منذ أواسط 
الثمانينيات» وخاصة منذ مطالع التسعينيات» أخذ 
التأليف الموسيقي مداه في عمل مرسيل إلى جانب 
الغناء وباستقلال عنه. 


نميّز في تأليفه الموسيقي بين ثلاثة أنماط من 
النصوص الموسيقية : النصوص الموسيقية المشهدية» 
النصوص الموسيقية التركيبية - الأوركسترالية ذات 
المنحى السيمفوني - الأوبراليء ثم النصوص 
الموسيقية الحوارية أو الجدلية. 


الف الضوض الوشيافية السيلية فى لشم 
ا يا 
عبد الحليم كَرَكَلاء أو كموسيقا تصويرية لبعض 
الأفلام اللبنانية. وهي غالباً نصوص قصيرة 
لا تتجاوز ‏ إلا في ما ندر الخمس أو الست 
دقائق» وتدور حول فكرة موسيقية محددة مستوحاة 
من الموضوع التعبيري الذي أنْتِجَت من أجله 
(فكرة المشهد الكاريغرافي أو السينمائي). بعض 
تلك النصوص عُرض في مسرحيات عجائب 
الغرائب» حلم ليلة صيف. أليسار الأندلس 
المجد الضائع التي قدمتها فرقة كركلا في 
مهرجانات بعلبك؛ ول يُعَدْ تسجيلّه. وبعضّها 
الآخر أعيدَ تسجيلّه في مجموعتين موسيقيتين حملا 
عنوانين: حلم لبلة صيت: وبساط الريح. وثمة 
نصوص مشهدية أخرى صدرت مع أعمال غنائية 
لمرسيل خليفة مِتخَلْلَةٌ الأغاني. وتتراوح في صيغتها 
التأليفية بين نصوص ذات نفس تعبيري محل 
يستوحى الفولكلور والذاكرة؛. كتلك التى نجدها 
مورعة فى جتموعاك غتائية بقل اعالارفن .يا 
حكم» و#الجسراء وأخرى ذات نفس تعبيري 
عالمي يستوحي تراثات موسيقية كونية مختلفة» 
وخاصة في الفضاء المتوسطي. كتلك التي وضعها 
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ضمن مجموعة «فرح) واتصبيحون على وطن». 
والركوة عرب»). . . إلخ. 


أما الأعمال الموسيقية الكبيرة ذات النّفس 
التركيبي السيمفوني» فقدّم منها مرسيل حتى الآن 
ثلاثة أعمال: كونشرتو الأندلس» مجنون ليل 
(عُرضت في البحرين ولم تُسَجّل بعد). ثم شرق» 
يجمع بينها اشتغال علميّ خلاق على الموروث 
الموسيقي العربي من خلال إعادة تقديم نُظمه 
ومقاماته ومّئاخاته التعبيرية في قوالب حديثة ومن 
طريق كتابة أوركسترالية هارمونية» وتوزيع 
موسيقى شديد العناية بحسن الكتابة للآلات. 
وباستثناء «مجنون ليل»» التى قُدّمت فى البحرين» 
ندم العملان الآخران في أرروناة معلسا كان 
العزف لأوركسترات غَرْبية (أوكرانية» إيطالية)» 
وإن كان عرض سيمفونية «شرق» لأول مرة مميّزاً 
جد في المسرح التاريخي «بيازانس» بلورانساء 
وبعزفٍ من الفرقة الفلهارمونية الإيطالية بقيادة 
المايسترو السويسري كارل مارتن وأداء كورال 
مؤلف من عشرات الأصوات. 


آم الأعمال الموسيقية التي قامت على فكرة 
ال هذه الذكرة: فيمكن القول إنها 
فى معظمهاتمحورت حول الة العود: الا 
المفتاحية للنصٌ الموسيقي والغنائي الخليفي. نجد 
مثل ذلك الحوار بين العود والأوركسترا الحديثة 
في عمل ضخم مثل «كونشرتو الأندلس»: في 
مقاطع محتلفة منه. ونجده جزئياً في نصَّيِنْ 
موسيقيين مكتوبين لمشاهد راقصة في مسرح كركلا 
نجده جزئيّاً في حوار مزدوج بين عود مرسيل 
مقطوعات مداعبة أو فى أغنية أمُرُ باسمك. لكن 
الحوار الحقيقي والعميق. والشامل. كان في ثنائي 
العود "جدل» بين عود مرسيل خليفة وعود شربل 


بين آللات موسيقية» أو 


روحانا (بمرافقة كونترباس عبّود السعدي ورِقٌ 
علي الخطيب)؛ وفي حوار العود والكونترباس في 
تقاسيم بين مرسيل خليفة وبيتر هانز العازف 
النمساوي. وفي هذه الأعمال جميعهاء كما في 
العزف المنفرد فى أغنيات عديدة (أحن إلى خبز 
أمي. وليكن, ريتاء جواز سفرء جفراء هيفاء يا 
على. يا حادي العيسء» أجمل الأمهات. أنا يوسف 
يا أبي» أغنية العصفورء كانت الحلوايه. . .) أو 
بمرافقة آلاتِ إيقاعية أو وترية في أغنياتٍ («إنت 
والغنيّة). ١عَليها».‏ «بيروت 1 «منتصب 
القامة أمشي». «مَرَ القطار سريعاً»...)... في 
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هذه الأعمال جميعهاء أحدث مرسيل خليفة نقلة 
نوعية في العزف على آلة العود وفي توظيفه 
موسيقيا وفي الزج به في مغامرات إبداعية جميلة 
أعادت له مركزه كآلة مرجعية.» خصوصاً فى 
مواجهة ‏ ومن داخل - الأوركسترا الحديثة. ١‏ 
وبالجملة» تقدم تجربة مرسيل خليفة الغنائية 
والموسيقية حالة نوعية من حالات التألق الفنى 
والعلمي في ميدان الإبداع الموسيقي» لعلّها الأكثر 
فرادة وعمقاً منذ تجربة الأخوين رحباني بين 
الخمسينيات والسبعينيات من القرن العشرين. 


١‏ الغناء: مساحات الصوت ومهارات الأداء 


أولا: أم كلثوم 
١‏ مساحةٌ الصوت: القوة والجاذبية 
إذا كان الشيخ زكريا أحمد يُعتبر امتداداً 
لأسلوب تلحين القرن التاسع عشر في القرن 
العشرين» فإن أم كلثوم هي» بلا شك؛. امتداد 
لأسلوب غناء القرن التاسع عشر في القرن 


ام كلثوم 


العشرين» وآخر الأصوات غير الميكروفونية التي 
استمرت مهذه الطريقة في الغناء حتى وفاتهاء وهي 
المطربة الوحيدة التى ظلت معتمدة على الغناء 
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سليم سحاب 


المباشر بالضغط على الحنجرة» ولم تستطع أن 
تتعايش مع الميكروفون كما فعل غيرها من 
المطربات اللواتي أصبح لديهن طريقة غناء جديدة 
سميت الغناء الميكرفوني. وفي ما يلي العناصر 
المكونة لصوت أم كلثوم. 

أ المساحة الصوتية 


كبيرة (ديوانان كاملان)» فإن المهم في صوتها ليس 
مساحته وحسب» بل موضع هذه المساحة بين 
الأصوات البشرية أيضاً؛ فمنذ العشرينيات» ظلت 
الأصوات الرجالية. وإذا أحذنا مثالاً على ذلك دور 
زكريا أحمد «مين اللي قال» عند كلمات «راح 
العزول مالوش أثر» (العشرينيات) أو أغنية (يا 
ظالمني» لرياض السنباطي (تسجيل الأونيسكو عام 
06 ؛©؛ وعند كلمة «هجرانك» في مقطع «عشان 
صدك وهجرانك»» نرى أنها تصل بصوبتما إلى 
منطقة تقع في وسط مساحة صوت الباريتون» أي 
أن الباريتون يغني هذه الدرجة بكل راحة. وإذا 
عرفنا أن الباريتون يعنى الصوت الرجالي الذي 
يشكل الفئة الوسطى بين الأصوات الرجالية (الفئة 
الأولى الباص)» وهي أغلظ فئة من ناحية 
الصوت. والفئة الثالثة ‏ التينور وفيها المقامات 


الأعلى فى الصوت الرجالي وفي الوسط فئة 
الباريتون؛ نعرف مدى عرض مساحة صوت 
أم كلثومء ومدى تداخله مع فئة الأصوات 
الرجالية. وهذه الصفة لا نجدها إلا في فكة 
الأصوات النسائية (كونتر التو) وهي فئة في منتهى 
الندرة» حتى في الغناء الأوروبي. 

من ناحية أخرى» فإن أكبر صوت في أوروبا 
من ناحية المساحة الصوتية فى أيامنا ف مقر 
المسوكة العسان) الا يعدن اللايؤان والعضفن 
ديوان إلا في الحالات النادرة. 


في ما عدا الأصوات العربية (سلامة حجازي - 
ثلاثة دواوين)» لم يعرف تاريخ الغناء إلا صوتاً واحداً 
وصل إلى أربعة دواوين وهو صوت إيما سومك 
(البيرو)» ولكن غناءها لم يمثّل أية قيمة إطلاقاً. 

ب - التمنّك 
ذاتها كبيرة» هو التملك المطلق بهذه المساحة؛ 


غنائية فى 'غاية اللضعوبة التقنيةء .وتقفز بضوتها 
بعاد افحاتة ايم تعس اث مسد ده 
وطبعاً كان يساعدها في ذلك طابع الارتجال الذي 
يتميز به لونما الغنائي. وإلى جانب هذاء فإن 
التخرفاك والتحلات: الغبائية :التى كانت تؤدينا 
كاف نعل إل مد الإعتحازة ولشذكر افق أغنية :ديا 
القن (تسن الفسيفا .الكو )0 و بالمفنيل عد 
كلمات «عشان تعطف علي يوم»» كيف تزخرف 
كلمة «عشان» عند الوصول بالارتجال إلى نغمة 
الهزام» هذه الزخرفات صعبة» حتى على آلة طيعة 
جداء كالكمان» فكيف بالصوت البشري؟ 


نضيف إلى ذلك أن الكثير من الأوبرات 


لا تُقدّم في أوروبا منذ زمن بعيد بسبب عدم وجود 
أصوات تُستطيع تأدية الزخرفات الصوتية المكتوبة 
فيهاء إلى جانب أن الكثير من هذه الأوبرات مكتوبة 
لأصوات تصل مساحتها إلى الديوانين (وهي مساحة 
شبه منقرضة في القرن العشرين). 


ج - القوة الصوتية 


أم كلثوم حالة انقرضت في عصر 
الميكروفون. ويكفي أن نقول إن الغناء المعتمد على 
العقية العلمية الككاملة للعفاةة أ اتشعمال 
الحجاب الحاجز (ديافرام) فى ضغط الهواء الصاعد 
نيلا فن الشضفظ اماف عل المج سكل 
ضغطاً على الحبال الصوتية يُقدّر بضغطتين جويتين 
ونصف. وعندما نعلم أن غناء أم كلثوم يعتمد 
أساساً على الحنجرة» نستطيع أن نقدر كمية 
الضغط الهائلة التى كانت تتحملها حبال حنجرتمها 
في أثناء الغناء» خصوصاً في المقاطع المكتوبة 
لطبقات صوتها العليا'*. 


د المقدرة 


إذا أضفنا إلى هذه القوة مقدرة أم كلثوم على 
الاستمرار في الغناء» لأصبحنا أمام ظاهرة طبيعية 
محيرة حقاً؛ فقد كانت أم كلثوم تغني مدة 4 
ساعات تقريباً (هذا الوقت لا يشمل المقدمات 
الأوركسترالية واللوازم الموسيقية) في حفلاتها 
ذوات الوصلات الثلاث (لغاية عام 2)١951/‏ و" 
ساعات تقريبا فى حفلاتها ذوات الوصلتين 
(194710 - 1419). وإذا عرفنا أن الأربع ساعات 
هي مدة أطول الأوبرات في تاريخ الغناء 
الأوروبي» وأن أطول دور غنائى كامل فى هذه 
الأوبرات لا يتعدى :4 دقيقة على مدى هذه 
الساعات الأربع (أطول وصلة لا تتعدى ٠١‏ 


() أذكر حين حضرت حفلتها في بيسين عاليه عام 21477 وقد غنّت آنذاك أغنية رياض السنباطي «حيّرت قلبي معاك»» أن الميكروفون كان 
بعيداً عنها حوالى متر واحدء وأعلى منها بنصف متر. وأذكر أيضاً أمبا حين كانت تغتي على الطبقات العليا كانت ترجع إلى الوراء مسافة متر تقريباً. 
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دقائق). نستطيع أن ندرك مدى هذه الظاهرة 
الصوتية التي كانت تغني أربع ساعات متواصلة. 


ه ‏ الاستمرارية فى الغناء 


إلى كل هذا نضيف أن أم كلثوم غنت على 
مدذى ستين سنة متواصلة : منذ كان عمرها ١١‏ سنة 
إلى أن بلغت الثالثة والسبعين (سنتين قبل وفاتها). 
والاستمرارية هذه هي الأولى في تاريخ الغناء في 
العالم؟ إذ لا يوجد في تاريخ الغناء حتى إشارة (ولو 
من بعيد) إلى مغن (أو مغنية) استمر في العطاء هذه 
المذة المتويل2*7: فالشفاء الأوووق :ل يعرف كفا 
(أو مغنية) أعطى أكثر من أربعين سنة. 

و النظافة الصوتية 


نصل الآن إلى صفة معجزة حقاً في صوت 
أم كلثوم: ففي عام وفاة أم كلثوم (151976), 
أقيمت في القاهرة تجربة علمية على آلات إلكترونية 
لقياس جل النظافة والنشاز في الأصوات الغنائية 
المصرية المعروفة. وكانت النتيجة مذهلة» فبعد 
قياس الكثير من أغنياتها (منذ بداية التسجيل في 
مصر لغاية اعتزالها). تبين أن نسبة «نشاز» 5257 
أم كلثوم لا يتعدى في أقصى حالاته «الواحد من 
الألف» من البعد الطنينى الكامل» ماذا يعنى 
نذا إنة ونع ليسا الطديى الكاجل هتوبريع 
الصوت المستعمل في الموسيقى العربية» أما قيمة 
البعد الطيتى. السحعمل فق" الموستيقى الهقدية فز 
عسي امات انيع المطلق. 


ثانياً: محمد عبد الوهاب : جماليات الأداء 
لم يعرف الغناء العربي الحديث مطرباً تنوعت 


معه أساليب الغناء» وانتقل صوته من مدرسة إلى 


أخرى» وظل على رأس هذه المدارس التي تنقل 
بينهماء كما كان محمد عبد الوهاب. 


بدأ محمد عبد الوهاب مغنياً في الموالد» بعد 
أن تعلّم التواشيح الدينية في الكقاسم وك عفايت 
هذه التواشيحء بدأ طبعاً بحفظ الأدوار 
والموشحات القديمة التي سجل منها موشح "ملا 
لكاسات» لمحمد عثمان» وهو فى بداية حياته 
النيةة تددن لا درك مويه الز ناف تضيرنة 
إلا «ملا الكاسات» لأنه الموشح الوحيد الذي 
وصلنا مسجلا بصوته. 


وظل محمد عبد الوهاب تابعاً لمدرسة الغناء 
غير الميكروفوني إلى أن تعرف إلى ألحان العملاق 
سيد درويش (توفى ,)١977‏ الذي أحدئثت 
موشيقاء القلابا فن كتشضية هذا الفنان الكنات 
وقلبت كيانه. ويقول محمد عبد الوهاب إنه شعر 
عند سماعه مونولوغ «أنا المصري كريم 
العنصرين» برعب شديدء و«ظللت أجري طوال 
الليل» كنت أريد أن أهرب من جلدي». وهو 
ما يعبّر عن التأثير الذي تركه الأسلوب الجديد 


(*) حتى تاريخه »)7٠١١8(‏ بلغت مذة غناء السيدة فيروز /ا5 سنة. (المخرر) 
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الذي أبدعه سيد درويش فى التلحين فى محمد 
عبد الوهاب. 


كان محمد عبد الوهاب في بداية حياته يتمتع 
بصوت يمتاز بالقوة وبالطبقات العالية» وهي 
الميزات الضرورية لمطرب تلك الفترة كي يتمكن 
من إيصال صوته إلى آخر الصالة بدون ميكروفون. 
ونرى ذلك بوضوح في بعض أغانيه» مثل «أهون 
عليك»» الذي يمزج فيها أسلوب الغناء العربي 
المرتكز على التجويد القرآني بطريقة الغناء الأوبرالي. 
نجد هذا الأسلوب في مونولوغ «الليل يطول 
علي»» حيث يأتي هذا المزج بين الأسلوبين واضحا 
جدا وبشكل خلاق. 

مع ظهور الميكروفون» أصبح المطرب في غير 
حاجة إلى قوة الصوت». فأخذ صوت محمد 
عبد الوهاب يفقدء بالتدريج؛ قوته وطبقاته 
العالية. ونرى بوضوح هذه المرحلة الوسطى بين 
صوته غير الميكروفوني وصوته الميكروفونيٍ في 
قصائد مثل «ردّت الروح». حيث بدأ صوته 
يستعمل التعبير في الغناء أكثر من استعماله لقوة 
الصوت. لكنه لم يتخل عن هذه الصفة بشكل 
خبائي. بل جعلها وسيلة للتعبير لا يستعملها دائماً. 
ومن المرات التى استعملها إنشاده قصيدة «أعجبت 
بي»؟ إذ ختم لمعيال عند جملة سؤدد لغرس ودين 
العرب بجملة جاءت على أعلى درجة موسيقية 
وردت فى اللحن عند كلمة «دين) بالذات» 
وبذكاء حارق: 


ومع انتهاء عصر الغناء الذي يعتمد على قوة 
الصوت والطبقات العلياء انتقل محمد عبد الوهاب 
إلى الغناء الهادئ الذي يعتمد على التعبير الصوتي 
وعلى اللحن المعبّر. ونرى هذا الانتقال بوضوح في 
أواخر الثلاثينيات» خاصة في أغاني فيلم يوم 
سعيد حيث تجلى أسلوبه الجديد بوضوح في 
أغنياته: «يا ناسية وعدي»., «الصبا والجمال)ء؛ 
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«قيس وليل». «إجري إجري»»؛ بدون أن يفك 
الأرشاط بالمارسة الكلاسيكية العقليدية للفثاء 
العربي» وبالذات في أغنية «الصبا والجمال» التى 
تشهد ميلاد الأغنية التعبيرية الخالصة في الغناء 
العربي (1984). 


أما «قيس وليل»؛ فهي ذروة من ذرى الغناء 
المسرحي في تاريخ الموسيقا العربية» حيث نرى 
منجزات المسرح الغنائي منذ سيد درويش» مع 
إضافات محمد عبد الوهاب» مجتمعة فى هذا 
العمل التاريخى الذي أداه صوتان تاريخيان» راك 
محمد عبد الوهاب وصوت أسمهان. في مرحلتهما 
الغنائية الثانية» أي المرحلة كروي 


في الأربعينيات» وفي عام ١95١‏ تحديداء 
تبدأمرحلة جديدة فى تطور أداء محمد 
عبد الوهاب فى القصائد الطويلة؟ «الجندول» 
(5351) واالعوتانة )١945(‏ و«كليوبترا» 
.)١944(‏ فقد ابتكر محمد عبد الوهاب فى غناء 
هذه القصائد أسلوباً جديداً مركياً 03ظ0ظ0 بين 
جميع عناصر الغناء القديم» من صحة مخارج 
الألفاظء إلى الحفاظ على إيقاع الكلمة العربية» 
إلى الارتجال الموقع» إلى جانب الغناء التعبيري. 
نجد هذا بوضوح تام في مقطع اأنا من ضيع في 
الأوهام» في «الجندول»؛ فبعد عرض الموضوع 
الموسيقي الرئيسي في الجملة المذكورة على مقام 
الراست» نسمع نقرات على العود يتبعه القانون 
يمهد لمقام جديد (النهاوند) يذكر بدور اللازمة 
الموسيقية في بداية عصر تلحين القصيدة.ء يبدأ 
بعدها محمد عبد الوهاب بارتجال واحد من أعظم 
الارتجالات الغنائية التي عرفها الغناء العربي 
الحديث. ويعرفها كل من سمع التسجيل الطويل 
لقصيدة «الجندول». هذا الارتجال نجد مثله فى 
آخر أغنية كيلوبترا»» عند آخر مرة يغني فيها 
الكرض غهازة انا سبي هذى ليله حين 11 ل 


شاركتني أفراح قلبي»”*". مع تقدم العمر 
وانخفاض المقامات العليا وظهور الطبقات 
المنخفضة الجديدة فى صوتهء تزداد الحاجة إلى 
استعمال الغناء اوور ويظهر هذا فى 
قصيدة محمود حسن إسماعيل «النهر الخالد» 
خاصة في البداية» في مقطع «مسافر زاده 
الخيال»» وتتجلى هذه الطريقة في عبارة «ما 
شجاني» في جملة يا ليدني موجة فاحكي إلى 
لياليك ما ان حيث يؤدي محمد عبد الوهاب 
هذه العبارة بأقصى الشجن والتعبير» مطعماً إياها 
بعرب غنائية قل نظيرها في الغناء العربي. 


وقد يتساءل البعض: ما الفرق بين الغناء غير 
الميكروفوني والغناء الميكروفوني؟ فأقول إنه كالفرق 
بين التمثيل المسرحي والتمثيل السينمائي» فالأول 
يحتاج إلى حركات الجسم العريضة والصوت 
الجهوري الذي يصل إلى المشاهدين في القاعة أكثر 
من التعبير بالوجه الذي لا يصل إلا للجالسين في 
الصفوف الأمامية القليلة جداً. أها قن العمقيل 
السينمائي» فإن الكاميرا تُغْني الممثل عن ضرورة 
استعمال قوى الصوت والحركات الكبيرة العريضة 
فأصبحت حركة صغيرة بعضلات الوجه عند لقطة 
«الكلوز» تعبّر عشرات المرات أكثر من حركات 
تملا المسرح ب يميئاً ويساراً. هكذاء أخذ الميكروفون 
في الغناء دور لامر ير التمثيل» فأغنى 


المغني عن استعمال قوى الصوت للوصول إلى 
المستمعء وأصبح بواسطته يستطيع أن يعبّر عن 
أعمق أحاسيسه؛ مستعملاً الهمس أمام 
الميكروفون. وكان حرص محمد عبد الوهاب على 
إتقان الغناء وإيصاله إلى المستمع على أكمل وجه 
يصل إلى حد الهوس وإعادة تسجيل الأغنية 
الواحدة عدة مرات» ليختار من التسجيلات 
العديدة للأغنية أحسن تسجيل بل أحسن 
القلماك!*" ا توستى فى مرحلة تقدمه فى'الرةة 
ينقد صو عمد عبد الوهاب (حيتانه اهكف 
وجمال صوتهء وثمة مثال صارخ على ذلك: 
فتسجيل «من غير ليه» الذي نعرفه سجله محمد 
عبد الوهاب عام ١4175‏ لعبد الحليم حافظ. الذي 
كان من المفترض أن يغنى الأغنية. وقد قال 
عبد الحليم حافظ عنها: «إنها أعظم أغنية سأغنيها 
في حياتي»» ولكن موته حال دون تسجيله الأغنية 
بصوتهء وظلت الأغنية في الدرج إلى حين قيام 
محمد عبد الوهاب. وقد بلغ سن ال5 تقريباء 
بتسجيلها على كاسيت صغيرة ‏ بهدف التحفيظ 
فقطء إذلم يراع تقنيات التسجيل وهو ما دل 
على قدرة التعبير الهائلة التى كانت فى هذا 
العيرك» ومقدرث العظيية عل إناينان يم 
الأحاسيس التي كان يريد إيصالها إلى المستمع 
الرعم من تقلامه. فير اي 


() روى لي الفنان الكبير وعازف العود العظيم جورج ميشال» الذي شارك على آلة العود في تسجيل هذه الأغنية (وكان التسجيل وقتها 
على شريط ماركوني» أي على شريط فولاذ يحتاج حمله إلى ثلاثة رجال) و امس ا ا 
عبد الوهاب إشارة تعني وجود ارتجال» ودهشنا كلنا لأنه لم يرد ولو مرّة واحدة تلميح إلى وجود ارتجال في أثناء التدريب في هذا المقطع» وإذا 
بالأستاذ يرتجل كل الموال الذي نعرفه في التسجيل» وكدت من دهشتي أن أشهق وأبوّظ [أفسد] التسجيل». 

() وقد روى لي الإذاعي الكبير الصديق الراحل جلال معوض أنه بعد أن غنى محمد عبد الوهاب أغنية «كل ده كان ليه» في الحفلة 
المعروفة أمام الزعيم جمال عبد الناصرء وأخذ جلال معوض التسجيل إلى بيته» ألح محمد عبد الوهاب عليه بأن يُقُسم ألا يمس التسجيل لغاية ما 
يأخذه هوء فوعده بذلك. وفي اليوم التالي» أخذ محمد عبد الوهاب التسجيل إلى الاستديوء ل ل 111 
ساعة كاملة من الغناء والارتجال لم يكن المطرب الكبير راضياً عنها. وهكذاء لم يُبق محمد عبد الوهاب من أصل ساعة وأربعين دقيقة من الارتجال 
في هذه الأغنية إلا الأربعين دقيقة التي نعرفها من تسجيل الأغنية. وظل جلال معوض»ء كما قال لي» نادماً طول عمره على تسليمه الشريط 
محمد عبد الوهاب قبل نقل الأغنية في تسجيل خاص له. 

(**#) أمَا المئال الأكبر على القدرة الهائلة في التعبير وفي إيصال الأحاسيس التي كان يريد إيصالهاء 5 بعد وفاة محمد 
عبد الوهاب بسنوات» اتصلت أرملته السيدة نهلة القدسي بي سائلة إن كنت أود أن أوزع أغنية لعبد الوهاب. وكان الاتفاق أن تسلمني تسجيل - 
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ثالثاً : أسمهان 


في فترة زمنية لا تتعدى العشر سنين» 
فرضت أسمهان نفسها منافسة وحيدة لآم كلثومء 
برغم وفاتها الباكرة جداً )١945(‏ قبل إنهاء تصوير 
فيلمها الأخير غرام وانتقام. وقد جاءت على رأس 


سنب ب بلوويه 


مدرسة غناء حديثة فى الغناء النسائى مقابل 
المدرسة الجديدة عند ا جات التى اننا 10 
عبد لهاب هدم الدردية القن عمف قل 
الميكروفون» وعلى التعبير أكثر من اعتمادها على 
قوة الصوت. إلى جانب هذاء أصبحت أسمهان» 
بسبب إتقانها الغناء الرأسي المستعار» رائدة مدرسة 
الغناء العربي النسائي المعاصر في القرن العشرين» 


والتي تنتمي إليها جميع المطربات اللواتي جئن من 
بعدهاء ونذكر منهن ليل مراد ونجاة الصغيرة 
وفايزة أحمد وفيروز وغيرهن» مقابل أم كلثوم التي 
ظلت ممثّلة لمدرسة الغناء التابعة للقرن التاسع 
عشر. وفى ما يلى العناصر الفنية التى تدخل فى 
تركيبة يرق ايان الأسمناتى. ْ ش 

© تحليل صوت أسمهان 

- من التصنيفات الأوروبية للصوت النسائى» 
يضم صوت أسمهان» من حيث مساحته الع : 
فئتي السوبرانو والمتسوسوبرانو (وصوت فيروز من 
الفئة ذاتهباء لكنه أكثر انخفاضاً عند الطرف الأعلى 
وعند الطرف الأدنى)» وهو يمتد على أكثر من 
ديوانين» إذا احتسبنا صوت الرأس الذي كانت 
تجيده بإبداع. لذا فهو صوت كبير. 

- كانت أسمهان تستخدم صوت الرأس 
(الأوبرالي المرتفع) بمنتهى الحنان والدفء الإنساني 
والدقة والذوق السليم» والتعبير الفني» وبلا أية 
نبرة صراخ. ولم يكن غناؤها هذا النمط لمجرد 
الوصول بالصوت إلى طبقاته العليا كيفما اتفق. 
عالباا'ية التعيير الوشيقة وتنا قدت كفن 
أغنية ايا طيور» سبيكة عظيمة مزجت فيها عناصر 
الغناء العربي والأوروبي الأوبرالي الحقيقي العلمي. 
الذي يستطيع تعيين مواصفاته علماء النقد 
ا موسيقي. 

إن خامة صوت أسمهان» أي نبرته. هى» 
والاشاك من أعسل الأصدوات: المعروفة كترنا 
وغرباًء وفيه من الأنوثة والدفء الإنساني ما يجعله 


- أغنية «يا عاشق نور جمال النبي» التي سجلها بصوته قبل وفاته بعشرة أيام. وبعد توزيعي للأغنية على الأوركسترا السيمفوني» وتسجيلهاء نزل 
التسجيل إلى الأسواق. وعلى أحد الوجهين صوت المطرب المصري الرائد أمجد العطافي مع الأوركسترا السيمفوني. وعلى الوجه الآخر صوت 
عبد الوهاب» الذي لم يلغ الوهن الشديد الواضح فيه مقدرته على التعبير وإيصال الأحاسيس التي يريدها والغناء الرائع المؤثر. هكذا بقي محمد 
عبد الوهاب» حتى آخر تسجيل له قبل وفاته بأسبوع» متمكناً من صوته وقادراً على تأدية جميع التعابير التي أراد أداءها وعلى إيصال أية أحاسيس 


فنية وإنسانية يريد إيصالها للمستمع. 


وأخيراًء يكفي للدلالة على عظمة صوت محمد عبد الوهاب ومكانته في الحياة الموسيقية العربية أن نورد تقييم رياض السنباطي : «صوت 
محمد عبد الوهاب أهم صوت عرب في ال500 سنة الأخيرة». آحذاً على مسؤوليته 1٠١‏ سنة من الغناء العربي لا نعرف عنها شيئاً. 
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متفوقاً بالمعايير العالمية. وهو ما تعرفه المطربات 
اللواتي تأثرن بهباء مثل فيروز التي أخذت عنها 
صوت الرأس. ونور الهدىء. وزكية حمدانء 
وفايزة أحمدء التي استمدت منها الدفء الإنساني 
والأنوثة في الغناء. 


- أدّت أسمهان غناء سمته أنه عصري» لكنه 
مؤسس على أصول الغناء التقليدي الأصيل. هذه 
الملامح هي نفسها ملامح غناء عبد الوهاب الذي 
تعلمت عليه. ولا ننسى أن فى عمر أسمهان الفنى 
مرحلة أولى (1417 - 1977) لم تكن معروفة فيها 
بعدٌء غنت فيها على الطريقة التقليدية الأولل. وكان 
صوتها آنذاك مفتوحاً وحاداً («كنت الأماني», 
«وكلمة يا نور العيون». «واين الليالي» » محمد 
القتصبجي» «وهديتك قلبي» للشيخ زكريا أحمد). 
وبدأ تمقكن أسمهان من أصول الغناء التقليدي في 
أغنية القصبجى «ليت للبراق عينا» »)١98(‏ فى 
المرحلة الثانية من عمرها الفني. وأفادت كثيراً من 
الأصوليينء أمثال داود حسنى ومحمد القصبجى » 
فعوين لفطلينا الشرى :و ا مدن أذاققن يحضت 
بالأناقة والذوق. نلاحظ ذلك فى إظهارها الحروف 
الساكنة في أواخر الكلم» كمثل لفظها الكاف 
الساكنة في عبارة: «من بعدك» في أغنية (يا حبيبي 


تعال الحقنى). 
دالكن امعبيز الالعان يرق أعقل نادف 


غناء أسمهان» وهو تعبير يكاد لا يستثني حالة من 
حالات المشاعر والأحاسيس الإنسانية؟ ففى أغنية 
«ليالي الأنس» مثلاء تنتقل أسمهان ا 
مزاج إلى مزاج آخر وفقاً للحن والمعاني. فمن: 
«خيال ساري مع الأحلام».» حيث تغني بشفافية 
وإشراق بالصوت. إلى عبارة : «تفوت من غير ما 
تتهنى1, حيث تضفى حساً درامياً على النهاوند» 
وبين ذلك امعهرافا أن رضوها لأشرادات 
الاستعراض» بل تعبير فني عن مزاج يظل شديد 
الوضوح في جميع الحالات. 


ييل 


وفي أغنية «ياحبيبي تعال الحقني» أربعة 
مقاطع على لحن يتكرر. والعبارات «من بعدك», 
و«أتألم», ولافي يدك1؛ء. و«يلين قبلك» تقولها 
أسمهان بأحاسيس مختلفة تؤدي تعبيرأً مختلفا في كل 
مرة» وفقاً للمعنى المطلوب؛ على الرغم من أن 
اللحن هو نفسه في العبارات الأربع» وعلى الرغم 
من أن العبارات المذكورة قصيرة للغاية» ولا مجال 
فسيحاً فيها للتعبير الإنساني الزخم» إذ إنها تتشكل 
من علامتين موسيقيتين فقط. وتلاحظ في هذه 
الأغنية الشحنات الانفعالية العظيمة والحرارة 
الإنسانية المتدفقة في عبارة: «وغرامي هالكني». 

وفى أغنية «عليك صلاة الله وسلامه» تضفى 
أسمهان بصوتها مسحة خشوع» بخاصة عند نهاية 
كل مقطع : ادي قبلتك بانبي قدامه)ا. و(يا بيخت 
زواره بإكرامه». 


وقد ارتفعت في التعبير المسرحي إلى مستوى 
عييد عد الوهات :ن النفاة الس حية الله 
افبحين :وليل» فى التجاورة وتسبويير اخيالات 
المسرحية الدرامية والنفسية المختلفة. كمثل حالة 
الحب. حين تناديه «قيس» فيرد عليها: «ليل بجانبى 
كن كم إذن صمضي نوما شعن ةا النداة فين 
حرارة عاطفية مشبوبة» وكمثل حالة التوتر والقلق 
والانفعال النفسي لدى مرأى النار : اويح عيني ما 
أرئ شرا 0 اويح قيس تحرقت راحتاه». 

وفي أغنية «أيها النائم»» بلغت في تعبيرها 
الغنائي أعماقاً مأساوية مؤثرة للغاية» بخاصة عند 
مقطع: «وانضحوه بدموعي وانثروا حوله قلبي 
الذي أضحى حطاماً». وقد غنت هذه الأغنية 
وكأنها ترثي نفسها؛ إذ إنها ماتت غرقاً قبل الانتهاء 
من تصوير الفيلم. 

وأخيراً ورد جزء من مذكرات الشاعر الكبير 
أحمد رامى يصف فيه كيف كانت أسمهان تحفظ 
القضيدة الوتاقية المي الفيا 21 ديا ريام 


السنباطي: «أيها النائم»: كنا نجلس في منزل 
أسمهان كنت أكتب . . . . وكان رياض السنباطي 
يتناول مني ما أكتبه أول بأول ليبدأ تلحينه في 
الخال وكات آنبمهان تدا فور فى غناء اما يلحته 
الستاظئ .وما زالت#اكرق تمجعوعب جيدا مشهدا 
مثيراً عشته أثناء كتابة كلمات هذه الأغنية. ففي 
الجلسة الثالثة لنا ونحن ننتهى من إعداد الأغنية 
تأليقا وتلتحيناً وآذاء فى بتتذكلها الأشين طلت 
السنباطي من أسمهان أن تنشد الأغنية بالكامل 
بعدما كنا نسمعها منها مقطعاً مقطعاً. وما كاد 
رياض يمسك بالعود وتبدأ أسمهان بالغناء» حتى 
لمحت الدموع في عينيهاء التي انهمرت بعد لحظات 
قوية تسيل على خديها .... ونظرت إلى رياض 
السنباطي فوجدته هو الآخر يبكي بنفس قوة 
دموعها التي أصبحت تغطي وجهها تماماً. 
أن أشعر وجدت نفسي أيضاً أبكي مثلهما. . 
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لقد كانت هذه الأغنية الرثاء الذي رئت به 
أسمهان نفسها قبل موتها وبصوتهاء فقد غرقت 
بعدها بفترة قصيرة في حادث سيره ولم تتسن لها 
مشاهدة فيلمها الأخير «غرام وانتقام». 


رابعاً: ليل مراد والفيلم الغنائي 


ليل مراد ابنة زكي مرادء أحد أهم مطربي 
وملحنى بداية القرن العشرين. وقد اكتشف أبوها 
صوتها وهي ما زالت طفلة» وسمعها كبار ملحني 
ذلك العصرء ومنهم صديق أبيها الملحن الكبير داود 
حسنى الذي لحن لها فى بداية مشوارها الفنى أغنية 
تحظى بشهرة كبيرة لغاية اليوم؛ وهي «حيرانة ليه 
بين القلوب». وقد غنتها بتمكن وبمعرفة كبيرة 
تمكنها من هذه المدرسة» التي سنذكر تفاصيلها 
لاحقاًء تطور صوتها ذو الحجم الصغير ليسلك 
الأصوات الميكروفونية غير المحتاجة إلى الحجم 
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الكبير الذي كان يحتاج إليه أي مطرب ومطربة قبل 


هذا الاختراع» الذي غيّر مسار الغناء العربي. 


ليلى مراد 


ومثلما تمكنت ليل مراد من أصول الغناء 
القديم» تمكنت أيضاً من أصول الغناء الحديث 
التعبيري» كما سنرى لاحقاء وتبعا للمثل الشائع 
«مصائب قوم عند قوم فوائد»؛ فقد كان موت 
أسمهانء الذي جاء كارثة بالنسبة إلى الغناء 
العري» نقطة تحول بالنسبة إلى الملحنين الكبار 
الذين تحولوا إلى صوت ليل مرادء الصوت الوحيد 
الذي كان يتقن طريقة الغناء الحديثة. 

وقد غنت ليل لمشاهير الملحنين (زكريا أحمدء 
رياض السنباطى. محمد القصبجى» محمد 
عبد الوهاب» محمود الشريف» محمد فوزي؛ منير 
مراد)» وأتقنت غناء أسلوب كل هؤلاء الملحنين. 
١_الغناء‏ القديم التقليدي 

لا بد أن نذكر أن ليل مراد أتقنت مع داود 
حسني غناء الأدوار والموشحات» وهذا ما نراه في 
دور إن كان فؤادي» لزكريا أحمدء الذي يظهر فيه 
إتقانها لجميع مقومات الدورء خاصة الآهات» 


وبالذات آهات زكريا أحمد المعروفة بصعوباتها 
الإيقاعية المليئة بالسنكوبات (تأخير النبر الإيقاعي 
الفرى عل عسات القحيفت )1 وقد نعي 'بزتفان 
لافت للنظر بالنسبة إلى مطربة ناشئة. أما إتقانها 
غناء الموشح. فقد ظهر لاحقاًء وفي نهاية 
مشوارها الفني تقريباًء في موشح ملا الكاسات 
(فيلم عنبر)» من ألحان زعيم مدرسة القرن التاسع 
عشر محمد عثمان. وقد أظهرت تمكنها من غناء 
هذا النوع الصعب» وخاصة في ما مختص 
بالارتجالات الغنائية عند كلام آمان آمان. أما 
الأساليب الغنائية الأخرى المتعلقة بالغناء 
الميكروفوني» فقد أتقنتها ليل مرادء خاصة أن 
صوتها كان صغير الحجمء هذا إلى جانب ذكائها 
فى استعمال الميكروفون. وقد ساعد ليل مراد فى 
ناه تزاثها الغنان عمواعة القنانيج لين كوا لها 
(ناره حسف ركنا ايد ارناضي السيقناط ؛ 
محمد عبد الوهاب» محمد فوزي» محمود الشريف» 
وأخوها منير مرادء وأحمد صدقي). 


 "‏ اللون الكلاسيكي الحديث 

غنت بمقدرة لافتة للنظر اللون الجديد الذى 
ابتدعه محمد القصبجيء» أي «المونولوغ». وقد لحن 
لها المونولوغ «يا من أنادي بلحني» الذي هو واحد 
من أجمل المونولوغات» وعبارة عن محاورة بين 
المطربة والأوركستراء فبعد كل جملة مغناة تأتي جملة 
أوركسترالية كبيرة وكأنها تشرح ما غنته المطربة. 


الأسلوب الرومانسي 

وقد بدأته في أول أفلامها (يحيا الحب) مع 
محمد عبد الوهاب» فغنت «يا قلبى مالك كده 
حيران» ذات الطابع الرومانسي الهادئ السردي» 
فجاء صوتها ناعما عميقا معبّرا عن اللحن» الذي 
جاء بدوره متأثراً بالرومانسية الموسيقية الأوروبية. 
ومن أغنياتها الرومانسية الجميلة «(حجبت نورك» 


لرياض السنباطي من فيلم ليلى (المقتبس من رواية 
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غادة الكاميليا). حيث جاءت الأغنية بشكل 
ككاتجاة لبانة منلفة يسكحنات ووناتيية ‏ عناضة 
ببدايتها على آلة الغيتار. فقد غنتها ليل بكل رقة 
صوتهاء مستعملة لعبة الميكروفون بذكاءء أي 
محففة قوة صوتها إلى أقصى حدء تاركة الباقي 
للميكروفون. أما أجمل أغنياتها الرومانسية» فريما 
هى «حيران فى دنيا الخيال» التى لحنها محمد 
عبد الوهاب في فيلم الماضي المجهول» حيث ثبتت 
ليل مراد قدرتها الكبيرة على غناء هذا النوع من 
التلحين الكبير؛ فقد قدّم محمد عبد الوهاب هذا 
اللحن بكل مفاهيم الرومانسية الغربية» وذلك 
باستعمال المقامين الرئيسيين الماجور والمينور 
(النهاوند والعجم)» وبتداخلهما بشكل تصادمي 
في سياق اللحن. وهذا التصادم هو العنصر الذي 
يولد الإحساس الرومانسي» إلى جانب جمال اللحن 
طعا 


وقد وصلت ليلى مراد بصوتها إلى قمة الأداء 
الرومانسى فى هذه الأغنية» خاصة عند الانتقال 
اللفاجئ إلى الهزام المصور في جملة «لكن رأت 
عيني4» ثم عودتما إلى مقام النهاوند عند (عوضتني 
الماضى المجهول بالقرب منك»» ولكن أداءها يظهر 
في أو قدرته في الجملة الأخيرة عند كلمة 
«الحيران»» حيث تأتي مع سياق الجملة السابقة في 
مقام النهاوند. وفجأة» وعند آخر حرف موسيقي » 
يعود اللحن إلى الماجور (العجم)» مفجرا مفاجأة 
رومانسية قوية جدأًء ودافعاً الشحنة الرومانسية إلى 
أقصاهاء وهذا ما نشعر به في أداء ليى مراد الرائع 
في هذه النوتة بالذات. 


الأسلوب الدرامى الرومانسى العميق نجده 
في أداء ليلى مراد في أغنيات ”يا بي غيابك حيرني» 
(حمد فوزي) و«الحبيب» وايا ليل: سكوتك:خنان؛ 
(رياض السنباطي). وإذا كان صوتمها يصور 
برومانسية حالمة عميقة لحن «يا ليل سكوتك 
حان 6ل اميقفلة كوك الأخنية ملحسة بشكل مرسل 


(بدون إيقاع)» فإن صوتما يصل إلى حدود التصوير 
المأساوي في أغنيته الحبيب (فيلم «ليل»)» حيث 
يعبّر اللحن عن استسلام البطلة للموت البطيء بعد 
هذا الصراع النفسي والاستسلام لليأس نجده في 
والغنائي عن الحالة النفسية التي تمر بها. 


؛ ‏ الأسلوب الكوميدي 

ونجده بأبعاده كلها في أغنية (ديالوغ) 
«شخات الغرام» مع محمد فوزي في فيلم ورد 
الغرام. فإذا كانت جمل فوزي ملحنة مع شيء من 
المحاكاة الكوميدية للفقر والشحاتة» فإن حمل ليل 
مراد ملحنة لتعكس تهكم المتعالية من على شرفة 
بيتها على شحات الغرام الموجود تحت الشرفة. وقد 
أدت ليل هذا التهكم الكوميدي ببراعة واضحة في 
الأغنية. 

ويأتي محمد عبد الوهاب» كعادته» ليستغل 
صوت المطربة في أوج شهرته ومجده وقدرته على 
التعبير الفني» فيلحن لها أغنيات فيلمين في أواخر 
مشوارها الفني» يظهر فيهما كل مقدرة ليل مراد 
الغنائية التعبيرية. هذا ما نجده مركزاً فى أغنيات 
«غزل البنات»» فنرى الأسلوب الغنائي في أغنية 
«اتمختري يا خيل» و«الدنيا غنوة». و 5 
الدرامية في ديالوغ «١عيني‏ بترف» الذي غنته مع 
نجيب الريحاني» ونجد قدرتها على الغناء الرومانسي 
في «الحب جميل»: خاصة في جملة ١لا‏ اللي صفالو 
حبيب»؛ ونجد مقدرتها على التعبير الكوميدي في 
أغنية «أبجد هوز)» وقد أوصل محمد عبد الوهاب 
قدرتها على الغناء الدارمي ‏ المأساوي إلى ذروته فى 
أغنية «الشهيد» التي ترئى فيها البطلة ليل مراد 
حبيبها الذي استشهد في حرب فلسطين (في فيلم 
الحياة الحب)؛ فقد استطاعت أن تؤدي بأعمق ما 
يمكن جميع الأبعاد الدرامية ‏ المأساوية التي 
وضعها الملحن في هذا اللحن - الرثاء. 
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اميا : فيروز: الغناء التعبيري 
وحماليات الأداء 


في أواخر أربعينيات القرن العشرين» جاء 
الأخوان فليفل بمغنية شابة اسمها نهاد حداد إلى 
الإذاعة اللبنانية» حيث ضمت إلى كَوْرس الإذاعة 
كمغنية فيه. والأخوان فليفل ضابطان فى الجيش 
اللبناني» مُرفا بأناشيدهما الوطنية القومية التي 
طقت قدورنا الآناق فى ذلك الوقت )ومن 
أشهرها: «موطني موطني»»؛ «بلاد العرب 
أوطاني»» «نحن الشباب نكا ال هه اوعماة الديان 
عليكم سلام» الذي أصبح النشيد الوطني لسورية. 


لفت صوت نهاد حداد سمع المسؤول عن 
القسم الموسيقي في الإذاعة اللبنانية في ذلك 
الوقت. الفنان حليم الرومي» فلخحن لها ايا حمام 
يا مروح بلدك» بعد أن سمّاها «فيروزا. وغنت 
فى ذلك الوقت من ألحان خالد أبو النصر قصيدة 
الشاعر الكبير إيليا أبو ماضي (وطن النجوم). 
وهناك تعرف إليها الأخوان رحباني وتزوجها 
أكبرهما عاصى. وهكذا بدأت مؤسسة موسيقية 
لبنانية» ما لدت أن أصبحت من أهم المؤسسات 
الموسيقية العربية» من ناحية الاكتفاء الذاتي 
مع صوت فيروزهء وأشعار الأخوين رحبانٍ 


وألحانهما وتوزيعهما وتنفيذهما وقيادتمما. . 


إن صوت فيروز هو من أهم الأصوات 
العربية المعاصرة» وهو ينتمي إلى الفئة الصوتية 
التي نسمّيها «أصوات ميكروفونية؛ فرغم ضعف 
حجم صوتهاء فإنها تت 
كبيرة» مع الأخذ 0 سباخة سوية لبمار 
الذي تتقن استعماله بشكل مطلق» ومساحة ما 
يطلى عليه بالتسميات الغربية متسوسوبرانو 
(50224110 0318220 أي أها تصل بالصوت 
المستعار إلى درجات عالية بينما صوتها الطبيعي 
يصل إل درطات يتقف تعطيها إمكائية الختاء 
الدرامي»: الذي سنحلله لاحقاً. 


تتمتع بصوت ذي مساحة 


© انتقل صوت فيروز عبر مرحلتين أساسيتين : 

مرحلة الإذاعة: غنت فيروز فى أثناء 
وجودها فى الإذاعة نوعين من الأغيات الراقصنة» 
أغنيات معربة وأغنيات من تلحين الأخوين 
رحباني. من الفئة الأولى» غنت «أيايا ماريا) 
(سامبا)» «ماروشكا» (تانغو)» «قمر وردي النور) 
(رومبا)ء «ع طريق حماك» (تانغو)» «من هنا حبنا 
مرا (تانغو). أما من الفئة الثانية» فنذكر «غيب يا 
قمرا وايا سميرة يا سميرة» غنتها فيروز مع المطربة 
حنان التي شكلت معها ثنائياً كان معروفا 
ومشهوراً في الخمسينيات تحت اسم فيروز وحنان. 
وقد لفتت فيروز الانتباه إلى صوتها حتى بهذه 
الأغنيات الخفيفة الراقصة كصوت واعد كبير. 

جار ضلة التعيانية :كانت بداية كلو عبرت 
فيروز إلى كماله المعروف من ناحيتين: ناحية الغناء 
بالصوت الرأسى (المستعار)ء وناحية الغناء 
الذراني بالصرت. الصدري» مع أن هذه الناحية 
استطاع استغلالها كل من محمد عبد اوقلت وذكي 
ناصيف وزياد رحباني» أكثر من 
كما سنرى لاحقاً. 


كان غناؤها المونولوغات: «غيره؛»» 
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«عتاس»ء راضية». «راجعة» وغيرهاء مرحلة 
ت فيروز ‏ وهي في بدايتها 
الفنية ‏ تملّكها المطلق للمقامات العربية الراست 
والبياتي والهزام. وظهر هذا التملك أيضاً في 
أغنياتها ذات الطابع البدوي : موال «يا ربع» وأغنية 
«نحنا ودياب الغابات ربينا» وغيرها من الأغنيات 
ذات الطايم العربي: «سمرايا أم عيون وساع». 
«وقف ايا أسمراء «مين دلكى وغيرها. ومثلما 
أبدعت فيروز فى غناء اللون الراقص والعربي» 
أندفك أيضا كن غناء اللون العلاسيكى :دولا بل 
هنا أن تدك تحن شال لغيه عق م الع 
أبدع منها الأخوان رحباني تحفة قلّ نظيرها بين 
أخواتهاء حيث يظهر صوت فيروز في ذروة كماله 
وتملكه للأداء الدرامي والتصويري باستعمالها تقنية 
الغناة بالفيدرت«الستمانه اتسوك ار اس ان 
جانب الصوت الصدري. ١‏ 


مهمة جداء كيك أندت 


وقد جاء صوتها عصياً على أي تقليد» شفافاً 
مذهلاً فى التعبير عن المعاني الشعرية والأعماق 
الموسيقية» شفافاً لدرجة تجعل المستمع في حال 
ذهول وهذيان روحى قل نظيره» خاصة عند جملة 
«يا طيب شال تلم عنه النجوم» التي تغنيها فيروز 
بدون أية مصاحبة آلية وبأداء فى منتهى الجمال 
والملك والروعة ١‏ 


ولا بد هنا من أن نذكر أن فيروز كانت 
البطلة الأول في جميع أعمال الرحابنة المسرحية» 
العز (صباح ووديع 
الصافي). وقد تراوح غناؤها في هذه المسرحيات 
بين المرسل والتعبيري الحزين والغناء المرح كما في 
الدبكات. واستطاعت أن تؤدي فى المسرحيات» 
وبكل إتقان» جميع هذه التلوينات التعبيرية بين 
هذين النقيضين الدراميين: المرح والحزن حتى 
الملأساة. كما كانت فى هذه المسرحيات أستاذة فى 
الغناء التعبيري الصرف. ولنذكر هنا أغنية «بعلبك 
أنا شمعة على دراجك» وغيرهاء ولا بد من 


ماعذا مسرحية: موسم 


الإشارة إلى أن صوت فيروز وصل إلى ذروة كماله 
استغلال هذا الصوت. وإظهار أبعاد فيه لى نجدها 
فى ألحان الرحابنة. 


© فيروز غير الرحبانية: بدأت فيروز غير 
الرحبانية وهي في الإذاعة» كما قلناء بأغنية "يا 
حمام يا مروح بلدك» ألحان حليم الرومي» وقصيدة 
«وطن النجوم» ألحان خالد أبو النصر. وقد أظهر 
حليم الرومي» وهو الملحن التقليدي خريج معهد 
القاهرة الموسيقي» صوت فيروز في مساحته 
الصدرية.ء بدون أن يقترب إطلاقاً من صوتها 
الرأسي» وهو عدو هذا الغناء مبدئياًء انطلاقاً من 
تربيته الموسيقية. أما خالد أبو النصرء وهو المطلع 
على الموسيقى الغربية والغناء الغربي» فقد استعمل 
الإمكانيتين فى صوت فيروز فى هذه القصيدة» 
وبالنسبة نفسها لكلتا الطريقتين. . 


© مع فيلمون وهبي: بدأت رحلة فيلمون 
وهبي مع صوت فيروز في المسرحيات الرحبانية. 
حيث كان يلحن لها كل عام أغنية» سرعان ما 
تتحول إلى أكثر أغنيات فيروز شيوعاً في هذا 
العام. وقد استغل فيلمون» وهو الملحن العربي 
الصرفء. إمكانات فيروز العربية بشكل كامل» 
ونذكر من هذه الأغنيات: «على جسر اللوزية». 
«ليلية بترجع يا ليل»» «يا داره دوري فينا». 
«جايبلي سلامك» اسني عن سني»» «أنا خوفي 
من عتمة الليل»» «يا كرمالعلالي»» 
«عالطاحونة»» «من عز النوم». أما خارج المسرح 
الرحباني» فقد خصّها بمجموعة أغنيات من 
النوعية نفسهاء وعلى المقامات العربية» وذلك بعد 
انفصالها عن المؤسسة الرحبانية» ابتداءة من صيف 
«لموء حيث لحن لها أربع أغنيات من نظم 
جوزيف حرب: «ورقو الأصفر». «ياريت منن»» 
«طلعلي البكي»» (وياقونة شعبية»). وقد قام سليم 


سحاب بتدوين وقيادة الأوركسترا وتدريبهاء 
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وبتسجيل الأغنيات الثلاث الأولى. ثم تتبع بعد 
ذلك مجموعة: «أسامينا»ء «لما ع الباب». «إسوارة 
العروس»؛ وخصوصا «بليل وشتي»» حيث يظهر 
تملك فيروز المطلق للمقام العربي وللوإحساس 
العربي في الغناء. 

© مع محمد عبد الوهاب: من أغنيات محمد 
عبد الوهاب التي غنتها فيروز لحن لها خصيصاً 
ثلاث: «سهار) و١مَرٌ‏ بي ) (نظم سعيد عقل) 
«وسّكن الليل» (نظم جبران خليل جبران).؛ حيث 
أبدع الملحن في إظهار إمكاناتها الدرامية في التعبير 
الغنائى.» خاصة فى مر بي و«سكن الليل»» 
إضافة إلى استغلال ملكتها في الغناء المستعار 
بشكل مذهل. 

© مع زكي ناصيف: من مجموعة الأغنيات 
التي لحنها زكي ناصيف لفيروز وأصدرها في 
كاسيت بعنوان «فيروز تغني زكي ناصيف»., لا بد 
نون التعوية بر اده المكتقاة التبحفة ايا من اموا 
التي تُعتبر من أهم الأعمال الدرامية في ار 
الموسيقا اللبنانية» ومن أهم الأعمال الدرامية في 
تاريخ الموسيقى العربية قاطبة. وقد استطاع زكي 
ناصيف أن يُظهر فيها هذه الخاصية الدرامية التى 
تعدا عو الأعناونة نل شنوف افيوور 4 دا 
بالجملة الأولى: «في ظلام الليل»؟. حيث تبدأً 
غناءها على المساحة المنخفضة من صوتها بشكل 
مذهلء وتصل إلى كلمة «أناديكم'., وتملؤها 
بتعابير درامية مأساوية غير مسبوقة فى الغناء 
اللبناني والعربي. إن غناء فيروز في هذه الأغنية مع 
لحن هذه المغناة وبنائها الموسيقى يجعل منها عملا 
من أعظم إنجازات المدرسة الموسيقية اللبنانية» 
ومن أعظم إنجازات الموسيقى العربية. 

© مع زياد الرحباني: قد يكون الكثير من 
ألحان زياد الرحباني لوالدته موضع جدل آراء 
متضاربة بين القبول والرفضء ولكن منها أعمالاً 
قل نظيرها في موسيقا زياد: أغنيته الوطنية الرائعة 


«من يوم اللي تكوّن» وأغنيته التعبيرية «زعلي طوّل» 
وتحفته الدرامية «سفينتي بانتظاري» التى تعتبر أكبر 
ل ل 
فلدفية في اللعاللة الوشيقية للقن اخبراق, 


وقد استطاعت فيروز بصوتها أن تصل إلى 
هذه الأبعاد الفلسفية في البناء الموسيقي؛ وتوصلها 
إل السكدم باداء امتهر ومقدرة بدرامية نادرة ومقدرة 
كبيرة في فهم النص الفلسفي. ولا ينسى زياد 
إضافة جزء الجاز عند «الأرض لنا وأنت أخى لاذا 
إذن تخاصمنى»» وتغنى فيروز كلمة «لاذا» 500 
الجاز بشكل مبهر. أما في أغنية «من يوم اللي 
تكوّن»» فقد استطاعت فيروز أن تترجم الانفعالية 
الهاتلة الموجودة في اللحن بصوتها أعظم ما تكون 
الترجمةء وهو ما يجعل هذه الأغنية من أعظم 
الأغنيات الوطنية اللبنانية بلا أدنى شك. 


سَاذيا : عبد الحليم حافظ 
المدرسة النيو ‏ كلاسيكية فى الغناء 


في عام 2١155‏ غنت إحدى المطربات 
الملغمورات أغنية لملحن مغمور. وكان هذا الملحن 
واحداً من مجموعة فنانين شباب أنهوا دراستهم في 
معهد الموسيقى» وبدأوا يشقون طريقهم إلى الشهرة. 
ومرّت هذه الأغنية من غير أن تلفت انتباه أحد. أخذ 
المللحن أغنيته إلى أشهر مطربي ذلك العصرء وم 
يقبلها أحد لخروجها عن المعهود فى الغناء آنذاك» 
فى عم ناس اللتم تفدزىئ جد انهه 
المدوعة: وهو عازف أوبواء قائلاً : «تُزعل ليه؟ ما 
حدش عاوز يغنيها أنا أغنيها». وهكذا تُدمت هذه 
الأغنية مرة أخرى بعد تلحينها بتسع سنين )١9805(‏ 
لسحدديف ١ك‏ الا موسيقنا أرسى تواعتسدورسة 
موسيقية غنائية جديدة هي مدرسة النيو ‏ كلاسيك. 

الأآغنية هي «صافيني مرة»». والمطرب هو 


عبد الحليم حافظ» والملحن هو محمد الموجي» 
والشاعر هو سمير محبوب. ومنذل ظهور هذه 
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الأغنية» أصبح هذان المطرب والملحن وزميلهما 
في التلحين كمال الطويل» أهم أسماء على الساحة 
الفنية. 


عبد الحليم حافظ 


وقد لحن لعبد الحليم حافظ جميع الملحنين 
المعروفين (رياض السنباطي » محمد عبد الوهابف» 
حمود الشريف» حسين جنيد» كمال الطويل» 
تحمد الموجي» بليغ حمدي». علي إسماعيل» 
عبد الحميد توفيق زكيء أحمد صدقيء, منير 
مواة: :-) مااعدا زكزيا أحند». والسسيب المنظقى 
والتاريخى لذلك هو انتماء زكريا أحمد إلى مدرسة 
القرن التاسع عشرء وانسلاخ هذه المدرسة الحديدة 
عن مدرسته بمفاهيم جمالية جديدة» وإن ارتبطت 
ها بصلةرحم واضحة المعالم. أمارياض 
الستباطى» الأقرب من جميع المذكورين إلى مدرسة 
القرن التاسع عشرء فلم يلحن لعبد الحليم حافظ 
سوى أغعتيتن للسبب نفسه: «فاتوني»» وديالوغ 
«لحن الوفاء» الذي غناه مع شادية فى فيلم حمل 
الاسم نفسه. وقد ترك محمد عبد الوهاب أثرأ كبيرا 
فى تراث هذه المدرسة الحديثة النيو ‏ كلاسيكية. 


إذا حللنا هذه الظاهرة الغنائية (ظاهرة 
عبد الحليم حافظ). وجدنا أنه يحمل لواء هذه 
المدرسة. وكانت دراسته فى العزف على الأوبواء 
حنن الآلة اسان جد العن يقطلب» العرزت 
علي اانا عالا هنا لأجادة عر العرت 
والحليات السريعة والكثيرة» فقد حول طريقة 
العزف التى أتقنها على صوته الذي كان يحتوي 
على عناصر جعلته يقفز فجأة إلى مرتبة ا مرب 
الأول في عصرهء معلناً بدء مدرسة جديدة في 
الغناء. 


إن الإحساس المرهف. إلى جانب حمال الخامة 
الصوتية نفسها والدفء الإنساني فيهاء مع مكن 
من أداء جميع المقامات» بما فيها تلك المحتوية على 
أرباع الصوت» وصدقه في تحويل أحاسيسه إلى 
الجمهور مع قدرته على تفهم وتوصيل جميع أبعاد 
اللحن الذي يؤديه» إلى جانب «كاريزما» وحضور 
قلّ نظيرهماء كل هذا جعل من عبد الحليم حافظ 
عنوان هذه المدرسة الجديدة» التى ضمت. إلى 
جانب أسماء الملحنين العظماء 00 ذكرناء كوكبة 
من أهم الشعراء في ذلك الوقت: سمير محبوب» 
مرسي جميل عزيزء حسين السيدء صلاح جاهين» 
عبد الرحمن الأبنودي. وغيرهم. 


إن كثرة الملحنين الذين تناولوا بألحانهم 
صوت عبد الحليم حافظ أعطته فرصة التنويع 
الكبير الذي نراه في تراثه الغناتي. 

الأغنية العاطفية الرومانسية: كانت البداية 
الأولى التى رسخت أسماء المطرب وملحنه وشاعره 
أغنيات «صافيني مرةا» «ظالماء اابتقولي بكرةك 
ايا مواعدني بكرة)» «يا تبر سايل) وغيرهاء وهي 
كلها من شعر سمير تحبوب صديق عمر ملحنها 
محمد الموجيء ثم أغنية «على قد الشوق» (ألحان 
كمال الطويل). التي صعدت كالصاروخ في سماء 
الغناء العربي. 
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الأغنية الرومانسية الوصفية : «الليل أنوار 
وسمر) ( محمد ا موجي - مرسي جميل عزيز). التي 
هي عبارة عن تأمل رومانسي في الليل وتأثيره 
الشاعري الرومانسي في الإنسان. 

الأغنية الدرامية الحديثة: «يا قلبى خبى» 
(الموجى). ابعد إيه» (الطويل)., و«بأمر الحب' 
التي خرج فيها ملحنها منير مراد عن أطواره 
العادية الخفيفة الاستعراضية ليعطينا تحفة درامية 


روماضينة زائعة: 


الأغنية الدرامية الكبيرة: «بلاش عتاب» 
(الطويل)» الست قلبى» (محمد عبد الوهاب). 
«جبار»؛. «لو كنت يوغ أنساكف «امغرور) 
(اللوجين). 

الأغنية الدرامية ‏ المأساوية: «حبيبها»ء. 
التي تُعتبر قمة رومانسية ‏ درامية ‏ مأساوية قل 
نظيرها في الموسيقا العربية» خصوصاً في المقطع 
الوصفي المذهل الذي يقول: «وسرت وحدي 
جريداة. تعر مو بوجابنتها من اعد الاسجال 
الومتيفية الحامة اللازامية :في الوسينا:الحريية 
الحدة ١‏ 


الأغنية الراقصة : غناها عبد الحليم حافظ 
بإحساس رائع لا يقل عن إحساسه في الأغنيات 
الكبيرة» وأهم ما في أدائه لها أنه لم يقطع. بالرغم 
من أسلوبه الجديد في غنائهاء صلة الرحم 
بالمدرسة الكلاسيكية للغناء العربي. وأذكر أهم هذه 
الأغنيات: «العيون بتناديك» (تانغو). «يا مغرمين» 
(بامبو). «أغرف الأصيل» (سلو)ء وغيرها من 
ألحان المبدع علي إسماعيل» العازف على جميع 
آلات النفخ. وتحفة بليغ حمدي «تخونوهاء 
«وعشانك يا قمراء «وشغلوني» تعمل 
عبد الوهاب» وغيرها. 


- القصيدة: مع أن القصائد في تراث 
عبد الحليم حافظ قليلة» فإنه أبدع في غنائها 


بشكل لا يقل عن إبداعه فى غناء الشعر العامى» 
وأعمها: «سمراء»ء و«لقاء) (أول أغنية سجلها 59 
الإذاعة) آلحان كمال الطويل» ولا تكذي؛ 
و«لست قلبى» (محمد عبد الوهاب)؛ و«رسالة من 
تحت الماع و«قارئة الفنجان»). «وحبيبها» ( محمد 
الموجي). ولا بد من ذكر القصيدة التى فتحت 
عصرا جديدا فى القصيدة الغنائية القصيرة 
والعصرية في مصر ('لا تلمني» لكمال الطويل 
ومحمد علي أحمد)؛ التي جاءت عصرية بكل 
أبعادها الشعرية واللحنية والغنائية. 

- الأغنية الموشح: ذات الأبعاد الرومانسية 
التي أبدع فيها عبد الحليم حافظ» وأهمها الموشح 
الرومانسى «يا مالكاً قلبى» لمحمد الموجى» وتحفة 
كمال الطويل ايا كان الأمتنة, ٍِ 

- الأغنية المتفائلة: لم يكن هذا النوع الجديد 
موجوداً تقريباً في التلحين المصري قبل ظهور 
المدرسة النيو - كلاسيكية. ومن أهم هذه الأغنيات 
التي أبدع فيها عبد الحليم حافظ في تصوير 
التفاؤل «اسيقنى يا قلبى». و«ليه تشغل بالك» 
(الموجي)» و«الحلوة عبان و«احبيب حياتي»» 
و«هي دي هي» (كمال الطويل). 

- المونولوغ: غنى منه عبد الحليم حافظ ثلاثة 
أنواع : المونولوغ السردي: أغنية «فاتت جنبنا» 
(قصة شاب مراهق)» وقد غنّاها بإحساس 
المراهق» انسجاماً مع ما تتطلبه الأغنية ؛ المونولوغ 
العصري : لأول مرة في تاريخ التلحين العربي يأتي 
الكلام في أغنية «جواب» عبارة عن رسالة يغنيها 
المطرب (نظم مرسي جميل عزيز). ولا ينسى 
المؤلف الكبير التحية والتوقيع : «وختاماً لك ألف 
سلام من قلب لا يهبدى ولا ينام (التوقيع) قلب 
حبيبك»2؛ المونولوغ الملحمي : «ذكريات» من ألحان 
محمد عبد الوهاب. وهو العمل الذي يُعتبر من 
أهم الأعمال الضخمة العربية» لما فيه من أبعاد 
درامية ملحمية تأ في مشاهد متتالية» راوية قصة 
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الأغنية الاستعراضية: التي أبدع فيها 
عبد الحليم حافظ غناءً» وأبدع فيها لحناً أستاذ 
الأغنية الاستعراضية العربية فى هذه المدرسة منير 
مرادفي «قاضي البلاج» مع ديا الرائع الأخير : 
«دقوا الشماسى») ‏ أغنية «ضحك ولعب وجد 
وح وكام الأعظ الس أميوتت رنذا 
للنجاح المدرسي : «وحياة قلبي وأفراحه». 


- الدويتو: غنى منه ثلاثة أنواع : الدويتو 
المرح: «تعالى اقولك» مع شادية ألحان المبدع منير 
مراد؛ الدويتو الدرامي: مع شادية أيضاً: «احتار 
خيالي»؛ ألحان حسين جنيد» ودويتو الحن الوفاء» 
مع شادية». ألحان رياض السنباطي؛ الدويتو 
الرومانسي : مثل «حاجة غريبة» مع شادية» ألحان 
منير مراد. 

الأغنية الوطنية: هنا نصل إلى أحد أهم 
إنجازات عبد الحليم حافظ الغنائية من ناحية 
تعبيره الصادق عن عصره»ء عصر الثورة المصرية : 
ثورة يوليو التي كانت الأحداث تتسارع فيها أكثر 
من تسارع الليل والنهار. فقد ترك عبد الحليم 
حافظ مجموعة من الأغنيات الوطنية شكلت محزونا 
كبيراً للأغنية الوطنية لجميع الأجيال القادمة؛ إذ 
هي لم تترك حدثاً وطنياً هاما إلا وعالجته بالكلمة 
والصوت. وتقسم أغنيات عبد الحليم الوطنية إلى 
ثلاثة أقسام : 


الأغنية الوطنية القصيرة التحريضية: التي 
ظهرت في أيام معارك ١9717‏ وحرب الاستنزاف 
وحرب “1910. وأهم هذه الأغنيات التي ما 
زالت تثير عاصفة من التصفيق والانفعال كلما 
قُدمت على المسرح: «يا بركان الغضب». «أحلف 
بسماهااء «خلي السلاح صاحي» التي أبدعها 
كمال الطويل» وتحفة محمد الموجي: «إضرب» 
التي تمتاز أيضاً بالكلام التضاري الغميق لشاعرها 


عبد الرحمن الأبنودي الذي يدعو إلى ضرب العدو 
ليس في سبيل القتل بل لأجل الربيع؛ لأجل 
الرضيع. لأجل الحياة» ولأجل صناع الحياة. 

الأغنية الوطنية الكبيرة: التي كان أهم 
مبدعيها كمال الطويلء الذي أرّخ بواسطتها 
موسيقياً لجميع التحولات السياسية والاجتماعية 
والوطنية» واكتسب بذلك لقب جبَرْتٍ الموسيقا. 
وأهم وأجمل هذه الأغنيات تحف كمال الطويل 
التي صاغها بالأسلوب الشعبي القريب من أسلوب 
نشد درويش: «إحنا الع ا «حكاية شعب)» 
«قلنا حنبنى»» التى يصف فيها قصة بناء السد 
العالى» «بالأحضان»: هذه التحفة التى تعبّر 
بشمولية فنية رائعة عن التحولات الجذرية في حياة 
الشعب المصري. إلى جانب هذه الأغنيات» لا بد 
لننا'أن تذك الأغديات العى لقن تسبيهنا كمال 
الظويل ْجَبَوْق الموسَيقا وذلك لتقديمه كل .عنام 
في أثناء الاحتفالات بأعياد الثورة أغنية (نظم 
شاعر الثورة صلاح جاهين) تؤرخ وتدون كل 
الإنجازات التي حلت في مصر في ذلك العام. 
ولا بد من ذكر أغنية محمد الموجي: «على باب 
بستان الاشتراكية» التي تؤرخ لبناء السد العالي 
وتحويل مجرى النيل. 

- الأغنية الشعبية : وقد أبدعها لعبد الحليم 
بليغ حمدي والشاعر الشعبي الكبير عبد ال حمن 
الأبنودي. ومن أهم هذه الأغنيات : «توبة»» «جانا 
الهوى». «على حسب وداد قلبى». «والهوى 
هوايا»؛ التي غناها عبد الحليم حافظ بأسلوب 
شعبي نميز. 

الأغنية الدينية: لا بد هنا من ذكر مجموعة 
الابتهالات الرائعة التى أبدعها الملحن محمد 
الموجي» ونظمها عبد الفتاح مصطفىء وغناها 
عبد الحليم حافظ بإحساس عميق وبأداء المصلي 
الواقف بين يدي خالقه. عدد الابتهالات ؟١‏ 
دعاء» تربط بينها لازمة موسيقية واحدة تنتهي إلى 


١58 


المقام الذي يبدأ منه كل دعاء. وكان أداء عبد الحليم 
حافظ فيها ينضح بالدفء الإنساني العميق والحرارة 
الداخلية الواضحة. 

الأغنية الكلاسيكية الحديثة: الذي أبدع 
عبد الحليم في تأديتهاء» كما يبدو بكل وضوح في 
تحفة محمد عبد الوهاب «أنا لك على طول». 

- السينما كليب: كان إبداع عبد الحليم أيضاً 
فى أغنيات «الكليب» السينمائية الرائعة التى 
أبدعها محمد عبد الوهاب («عشائك يا قمر»» 
«شغلوني»» «وتوبة»))» وكمال الطويل («صدفةل 
(احبيب حياتي» وغيرها)» و١«امشغول»)‏ وغيرها 
لمحمد الموجي. . . 


شابعاً: وديع الصافي 
الصوت الجبل 
فى ثلاثينيات القرن الماضى» جاء من إحدى 
فرق لماك إل إذاعة روت مطريه ناكيي سسرعان 
ما أحدث انقلاباً مذهلاً في الغناء اللبناني أثر في 
طلويقة الحتجين عت اسفن الشيات انداة + 


وديع الصافي 


وصانعي مجد لبنان الموسيقي لاحقاً.ء مثل زكي 
ناصيف والأخوين رحباني وتوفيق الباشا وعفيف 
رضوان. 


كان هذا المطرب هو وديع الصافي الذي نقل 
الغناء الجبلي القروي إلى المدينة بصوت أسطوري 
تاريخي جعل الملحنين الشباب يتوجهون إلى دراسة 
الفولكلور اللبناني» الذي أصبح الركيزة الأساسية 
في بناء أسلوبهم التلحيني وفي بناء المدرسة 
الموسيقية اللبنانية الحديثة في الخمسينيات» الجناح 
المشرقي اللملاراسة المواسيقية المصرية: 


أما عناصر صوت وديع الصافى» فهى: 


- النّمْسء وهو من أهم العناصر التي تعطي 
الصوت البشري قدرة كبيرة على التعبير 
الموسيقي» وتتيح له عدم قطع الجملة الموسيقية 
في وقت غير مناسب. ونفس ودبع الصافي نادر 
جداً في الغناء العربي؛ فهو أولاً يعتمد على 
مصدر هواء ضخم هو الرئتان. لقد حبت الطبيعة 
وديعا صدرا ضخما يمده بمقدار غير عادي من 
الهواء في كل شهيق وزفير. ولذا فهو يمتلك 
نفسا غنائيا غير عادي بدوره. وإلى جانب هذه 
الميزة الطبيعية» يمتاز وديع الصافي بتملكه المطلق 
لأسباب التحكم في الحجاب الحاجز. هذا 
التحكم ييسر للمغنى أن يملا رئتيه عن آخرهما 
بالهواء» فيما لا تتعدى نسبة امتلاء الرئتين عند 
الإنسان الاعتيادي الثلثين» فى أثناء التنفس المعتاد 
والتحدث. ويستطيع وديع الصافي بسب هذاء إلى 
جانب امتلاكه احتياطياً كبيراً من الهواء خلال 
غنائه» أن يمد نفسه الغنائى نحو عشر ثوان 
إفتافية :هذا عطه: ترق انيه الطويل أضلة 


إضافة تجعل طول نفسه أقرب إلى الإعجاز 
الطبيعى الذي نلاحظه فى العديد من أغنياته. 


- اتساع مساحة الصوت: إلى جانب النَمْس 
الطويل؛ يمتلك وديع الصافي صفة لم تتسن لغيره 
من المطربين» هي اتساع مساحة صوته التي تتعدى 
ديوانين ونصف ديوان». وتجعل صوته يتداخل في 
الأطراف العليا من مساحتهء مع فئة الألتو من 
الأصوات النسائية. بل يتعدى صوت وديع الصافي 
أحياناً كثيرة» في عدد من تسجيلاته القديمة» ربع 
مساحة الألتو السفلي”*'. ويصل صوت وديع في 
بعض مواويله إلى درجة «لادياز؛ء أي فوق درجة 
لا بنصف درجة؛. وهي طبقة لم تعرفها الأصوات 
الرجالية لدى المطربين العرب» سوى صوت 
الشيخ سلامة حجازي الذي كانت مساحة صوته 
تغطي ثلاثة دواوين» أي نصف مساحة البيانو 
كاملة. 


التمكن عند حدود الصوت: يعرف الذي 
يدرسون العلوم الموسيقية المتعلقة بآلات النفخ في 
الأوركسترا السيمفونية وإمكاناتهاء أن المساحة 
الصوتية في أية آلة نفخ موسيقية تقسم إلى ثلاثة 
أقسام هي: القسم الأسفل والقسم الأوسط 
والقسم الأعلى. ويعلم الدارسون أن القسم 
الأوسط هو القسم الأمثل لإبراز طبيعة صوت 
الآلة. ويسهل في هذا القسم من صوت الآلة 
ومساحته» التحكم بقوى الصوت وتفاوت القوة 
بين الأضعف والأقوى. ويتعذر عند العزف على 
آلة ما في القسم الأسفل من مساحة صوتهاء 
العزف بقوة» ولا بد من تخفيف العزف ليصدر 
صوت سليم. أما عند العزف على آلة في القسم 


(*) أذكر أنني في الستينيات كنت أدير المذياع مرة على محطة إذاعة لبنان» وكانت تبث وقتئذ جزء الميجانا والعتابا من مغناة «موسم العز» 
للأخوين رحباني» عند قوله: ألطف دني وأحلى بلاد بلادنا. وكان صوت وديع لحظة فتح المحطة المذكورة قد وصل إلى عبارة: «عساك تعود 
وتتوفق بكمسة». والمعروف أن الصوت البشري إذا توقف عند درجة موسيقية معيئة بلا تغيير» يتعذرء هنيهة قصيرة» تعيين فئته الصوتية. وكان 
صوت وديع في تلك اللحظة في أعلى درجاته» فظنت لجنة أن الصوت صوت نسائي. 
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الأعلى من مساحة صوتهاء فيتعذر العزف برقة 
وبصوت خافتء. ويعزى هذا الأمر إلى أن 
الوصول بالعزف إلى القسم الأعلى من صوت الآلة 
يحتاج إلى كمية كبيرة من الهواءء فيؤدي هذا 
بطبيعة الخال إلى صدور صوت قوي وحادء لا بجال 
لتجنبه» وتجنب قوته وربما حدته. فلا يستطيع 
العازف أن يبلغ الدرجات العليا في صوت آلته 
بنفخ مقدار قليل من الهواء فيها. ولذا يتعذر 
إصدار أصوات خافتة على هذه المساحة. 


إن صوت الإنسان» وهو الآلة الموسيقية 
المثللء يمخضع لقوانين الطبيعة والفيزياء نفسها التي 
تتحكم في العزف على الآلة الموسيقية. لذا نلاحظ 
أن من يحاول الغناء بقوة على طبقات صوته 
السفلي» لا بد أن يصدر صوته قريبا من الحشرجة 
والنشازء لأن هذه الطبقات تحتاج إلى ضغط هواء 
هادئ ومقدار قليل من الدفق الهوائي وهدوء في 
ضغط الحجاب الحاجز. ومن الناحية الأخرى 
نلاحظ استحالة الغناء بحجم صوتي صغير في 
الطبقات العلياء لما يقتضيه الغناء على هذه الطبقات 
من ضغط كبير على الحجاب الحاجزء ومن مقدار 
كبير من الهواء. لذا يستهلك الغناء على هذه 
الطبقات الهواء بسرعة؛ فيقصر النفس الغنائي» 
وتتغير طبيعة الصوت.» فتختفي رقته ويتلاشى 
حنانه ليحل محلهما القوي وشيء من الحدة. 


إذا طبقنا هذه القواعد الفيزيائية الطبيعية على 
صوت وديع الصافي» وجدنا أن صوته يخالف 
قوانين الطبيعة. فتحكم وديع الصافي المطلق 
بطبقات صوته العليا يجعله قادراً على أن يخفف 
قوته على هذه الطبقة مثلما يريد» كما فى أغنيته : 
«لبنان يا قطعة سماا» وفي كلمة لبنان ضمن هذه 
الجملة ذاتها فى آخر الأغنية. إذ يصل صوته إلى 
أعل رخفي الأعععة كام قوف لالم 
والمذفل في هذا فعلاً» هو .أن حنان صوتةء خلافاً 


ل 


لقوانين الطبيعة التي أسلفنا شرحهاء يزداد كلما 
تدرج صوته نحو الأقوى والأعلى. 

إلى جانب هذا كلهء يظل طول نفس وديع 
فى طبقاته العلياء التى تستهلك مقادير إضافية من 
الهواء كما هوء وكأن صوته مرتبط بمنفاخ هوائي 
لا يتوقف عن الضخ ولا ينفد الهواء منه. 

الارتجال: يتطلب الارتجال الغنائى عناصر 
متعددة» أهمها: أولاً الصوت ومساحتهء ثم 
المعرفة المطلقة بالمقامات الموسيقية» ومعرفة تداخل 
هذه المقامات فيما نسميه شبكة السكك المقامية» 
والتمكن من دهاليز هذه السكك. فليس كل من 
دخلها قادراً على الخروج منها بسلام للعودة من 
حيث دخل. 

إن هذين العنصرين متوافران بنسبة مرتفعة 
جدا في صوت وديع الصافي. فإلى جانب صوته 
وطبقاته التي تكلمنا عليها آنفأً. نرى في هذا 
الصوت عنصرا مهما للغاية هو تملك وديم 
الصافى المطلق للمقامات العربية. وإلى جانب هذا 
التملك» هناك التملك المطلق للسكك المقامية» 
وعلاقة هذه المقامات بعضها ببعض وتداخلها 
وتشابكها. وتصل مقدرة صوت وديع على التملك 
لهذه السكك. إلى أن صوته يسلك أحياناً كثيرة 
سككاً لا يستطيع سلوكها العازفون العرب في 
كثرتهم الغالبة» لافتقار نظم التربية والتعليم 
الموسيقي إلى نظام تطوير يجعل نيج القاكات 
العربية من أية درجة موسيقية أمراً يسيراً. إن 
افتقار العازفين إلى هذه البراعة الأساسية فى 
العرفة وحرمان لحت .شن الإسناد الذى يمكن 
أن يوفره له العازف اليد في هذا المجال (أي 
مجال تصوير المقامات. كما يقول الموسيقيون) 
يجعل مهمة المغني المرتجل عسيرة للغاية» مالم 
يكن مسيطراً سيطرة تامة على مسالك السكك 
المقامية» لأنه يدفع المغني إلى خوض هذه الدهاليز 
المقامية من غير دليل يرشده. أما وديع الصافي» 


فإن تملكه المطلق لهذه السكك لا يجعله قادراً فقط 
على الغناء بدون مصاحبة موسيقيةء اللهم إلا 
عوده. بل يجعله يتقدم العازفين أيضاً في المعارج 
المقامية» فيلحقونه» بدلاً من أن يلحقهمء وهم 
يفتشون عن السكك التي يمخوض فيها. 


إن هذا التمكن المطلق من دهاليز السكك 
المقامية. يجعلنا نعتقد بثقة هي أقرب إلى الجزم. 
أن وديع الصافي يمتلك أذناً مطلقة» تكون دليله 
الطبيعي ومعياره الثابت في غياهب السكك 
المقامية المعقدة. فمن يستمع إلى تسجيلات أغنيات 
وديع» ويلاحق مساره 0 المحقدء لا بد أن 
يقتنع بأنه يتعذر على هذا الصوت البشري أن 
يغوص فى هذه الدهاليز بدون دليل. وهذا الدليل 
هو الأذن المطلقة. 


السيطرة على الصوت: إذا كان ما سبق 
ذكره من عناصر يدرج ضمن العناصر الطبيعية 
المكونة للصوتء والتي يملك فيها وديع الصافي 
تفوقاً غير عادي» فإن هذا المطرب الكبير أضاف 
إلى هذه العناصر تفوقه فى السيطرة التامة عليها؛ 
فلا يكفي لوصف صوته العظيم القول إنه يتمتع 
بطول نفس غير عادي لأسباب طبيعية أهمها مصدر 
الهواء الكبير (الرئتان)» والتمكن من الحجاب 
الحاجز الذي يمكنه من زيادة مقدرته على نحو 
مجعلة قادرا عل اشتحمال خزون الهواء كما لو 
له. بل لا بد من أن نضيف إلى هذا كله أن وديع 
الصافي يحسن استخدام هذا التفوق استخداماً 
ممتازء فلا يظل تفوقه محرد تفوق فيزيائي» بل 
يتحول إلى تفوق فني موسيقي يجعله قادراً. مهما 
طالت الجملة الموسيقية» على تلبية متطلباتها ليأخذ 
النفس في اللحظة المناسبة براحة» فلا يمخضع لأي 
ضغط ولا يرتكب أي تسرع. وهذا يجعل الجملة 
المغناة في جميع الحالات الصعبة والسهلة» متكاملة 
من الناحية الموسيقية» فلا يحس المستمع بأن أخذ 
النفس قد أحدث انقطاعاً فيها. 


- السيطرة على التعبير الموسيقي: سبقت 
الإشارة إلى أن الصوت البشري آلة نفخ., ولذا 
يُقسم إلى ثلاثة أقسام» وأن القسم الأوسط هو 
الذي يوفر للمطرب أو العازف قدرته الأساسية 
على الغناء أو العزف. وإبداء كفاءته فى الأداء 
الرحيقة أن لكان ومن ناجيه شيب الفتئ 
الزسدان ومن اعية خم الضر هب وده 
المقدرة وهذه الكفاءة تختفيان أو تضعفان كثيراً فى 
احسن, الخالات» لدئ انتقال: العش: أو العاءات إل 
الغناء أو العزف على القسمين الأسفل والأعلى من 
محال صوته أو صوت آلته الموسيقية. ودع الصافي 
يشذ عن هذه القاعدة شذوذاً غريباً. فتمكنه من آلته 
الصوتية كلها يجعله قادراً على أداء التعبير الغنائى 
الذي برتدهدسل كز اشاح ميوقت كن افنباتي 
الثلاثة. وما لنا إلا أن نذكر بعض أغنياته التى 
يصل فيها إلى أقصى حدود طبقاته العلياء حيث 
لا يكتفي بتخفيف حجم صوته الضخم في هذه 
الطبقة؛ وهو أمر معجز حقاًء بل يطلق فوق ذلك 
بجموعة عرب صوتية على إيقاع «تريوليها 
(11016)» وهي جموعة عرب ثلاثية مضغوطة 
تتدحرج من درجة إلى أخرى. وإذا بصوت وديع 
يؤدي هذا التدحرج من أقصى حدود صوته العليا 
إلى أقصاها السفلي» ليعود بشكل مذهل» فيتسلق 
بالعرب الثلاثية نفسها إلى أقصى حدود صوته 
العليا من جديد. 


السيطرة على أطراف صوته: لن نكرر ما 
قلناه عن الصوت (وكل آلة نفخ موسيقية) وعن 
فقده نعومته وحنانه وقدرته على المناورة الصوتية 
بالعرب والزخارف». كلما وصل إلى أطراف 
مساحته العليا أو السفلى؛ بل سنتناول رفض 
صوت وديع الصافي الرضوخ لهذه القواعد 
الطبيعية» وتشكيله ظاهرة حقيقية في هذا المجال. 
في أغنية «ولو هيك بتطلعو منا»)؛ وفي وسط 
الأغطة بالسيظ ف وعد تقاسيي لمان »«ولدئ 


قوله: «ولو» في حملة: «ولو كيف تهبالقسا كلها 
يقوم صوت وديع بأقصى قوته وأقصى حنانه 
وأقصى طراعيته وليونة عربه» بحركات صوتية 
مذهلة عند أقصى حدود صوته العلياء ثم يكمل 
غناءه» بعد هذا العرض الصوت المعجزء على 
الطبقات العليا نفسها وبأقصى قوة صوته وبحنان 
غير اعتيادي. 


ويبدي وديع بفضل تمكنّه الكامل من 
صون”"»:قدرة وسهولة فى الانتقال من حدود 
صوته العليا إلى حدوده السفلى بسرعة تجعلك تحس 
وكأن منطريين معا لآ الطرت نفسة» يؤدينان 
اللحن» مثلما يلاحظ فى أغنية: «لبنان يا قطعة 
سما» لدى غنائه لك اانا انطع متنة 


إسمك على شفافي صلاه» في آخر الأغنية. 


(#) تجربة التعاون الشخصي: قبل أن أنبي هذه الملاحظات عن صوت وديع الصافي وغنائه العظيمء لا بد من تعريج على تجربة 
التعاون الشخصي معه في الحفلات التي قدمها على المسرح الكبير في المركز الثفافي القومي (دار الأوبرا) في القاهرة مع الفرقة القومية 
العربية للموسيقى بقيادتي» في آذار/ مارس 447 . كان وديع في أثناء غنائه يفاجئ ا لجميع ٠‏ العازفين والمنشدين ا بخروجه المفاجئ 
على السكة اللحنية التي جرى ال ا ل ل د ا ل ليؤدي 
ارتجالات مدهشة كانت تفجر الصالة بالتصفيق الحاد والاستحسان. وكانت ارتجالاته مفاجئة إلى درجة أنني كنت في أعلى حالات التركيز 

حتى أتمكن من متابعته» ومن البقاء مسيطراً على الفرقة التي كانت تتابع ارتجاله معي» بكفاءة مشهود لها. . ومثلما كان وديع يفاجئنا جميعاً 
ببدء الارتجال. كان كذلك يفاجئنا بإنهائه. ليعود بالسهولة نفسها إلى التزام «النوطة» (اللحن المدون) الموضوعة أمام أعضاء الفرقة» فكان علي 
أن أستجيب من فوري لعودته هذه فأقرد العازفين حسب اللحن المدون. وكانت هذه من المهام التي تعد اختباراء من شدة صعوبتهاء إذا 
كان للعمل الموسيقي أن يخرج في صورة لائقة. 

وفي الختام لا مفرَ من الإشارة إلى تقدير كبار المطربين العرب لهذا الصوت الأسطوري. ففي تسجيل منزلي » كان وديع الصافي مغنياء أما 
المستمعون فكانوا مجموعة من الصفوة» وبينهم محمد عبد الوهاب وعبد الحليم حافظ. ويمتلك هذا التسجيلٌ بعض من هواة التسجيلات النادرة. 
في هذه الجلسة أبدع وديع الصافي في أغنية «ولو هيك بتطلعو منا» إبداعاً لا مزيد عليه» وسط عبارات الإعجاب من عبد الوهاب وعبد الحليم. 
فلما طلب أحد الحضور من عبد الحليم أن يغني بدورهء رد بتواضع الفنان قائلاً: «بعد الأستاذ وديع أنا راجع مصر أبيع ترمس». 


حك 


7 الغناء الجماعي والموشح 


قات 


الغناء الجماعي معروف في تاريخ الغناء العربي 
منذ قِدم الزمان. ونقرأ في كتاب الأغاني لأبي الفرج 
الأصفهانٍ وصف جلسة موسيقية غنائية يشارك فيها 
٠‏ مغن وعازف. غير المطربين المنفردين» ومعنى 
هذا أن حوالى ثلثى هذا العدد كانا من المغنين. 
ونعرف بع ذلك أو ععان المدارس الموسيقية 
العربية كانت بعد سفر الموسيقي زرياب» الذي علّم 
أوروبا الموسيقا وصناعة آلاتهاء إلى الأندلس»ء 
منتشرة ومزدهرة فى مختلف المدن الأندلسية العربية 
الكبيرة» يتضدها أسياد الغناء الأوزون آنذاكء أو 
المغنون الحوالون (التروبادور ‏ :ناه20طنه 1‏ كما 
كانوا يُسمّون)» ليتعلّموا الموشحات في الأندلس 
ويغْنوها في أرجاء أوروبا بأكملها. 

وقد ظل أثر تلك المدارس فى الموسيقا 
الأوروبية ماثلاً إلى درجة أن من الفرق الأجنبية 
الف قدا كتف ندل جدة فى وتو عنا لل مزسينا 
العربية الحديثة في دار الأوبرا المصرية الجديدة فرقة 
إسبائية قامت بتقديم أغان من القرن الثالث عشرء 
بمصاحبة آلات موسيقية غير معروفة» ليتبين أن 
هذه الآلات من النوع الذي صنعه زرياب وساد 
فى القرن الثالث عشره وأنها صّنئعت خصيصا 
للفرفةة اتاد إن ينون قدايدة لها 


ا 


ماذا حل بتلك المدارس الغنائية العظيمة» 
التي كانت تملا الأندلس وأوروبا بأكملها موسيقى 
وغناء؟ 


بعد سقوط الأندلس عام »١15447‏ حمل العرب 
موسيقاهم إلى شمال أفريقياء إلى المدن التي سكنوها 
أو عمروها في تونس والمغرب والجزائر» منها مدينة 
تستور التونسية؛ التي بُنيت على طراز بيوت 
الأندلس العربية» وما زال بعض سكانءها يحتفظ 
بمفاتيح بيوت في الأندلس ورثوها أباً عن جد. 


يقول أ. عبد العزيز بن عبد الجليل في كتابه 
مدخل إلى الموسيقى المغربية: استقبلت تونس 
مهاجري بلنسية. ومن جهة أخرى» كانت غرناطة 
بدورها تستقبل لدى وقوع هذه الهجرات جموعا 
من المهاجرين من الأقطار المغربية الثلاثة. ومن 
ثم» لا عجب أن تصبح هذه المدينة ملتقى سائر 
أصناف الموسيقا التي عرفتها عواصم الأندلس 
من الأساليب الأندلسية الثلاثة. وعندما استقبل 
المغرب مهاجري غرناطة بعد سقوطها في القرن 
الخامس عشر .)١597(‏ امتزج أسلوب المدرسة 


الغرناطية بجذور الموسيقى البلنسية» وتولد عن 
هذا الامتزاج أسلوب جديد. من هنا نستطيع تبن 
الأسباب التى أدت إلى ظهور المدارس الموسيقية 
في أقطار المغرب التي يجمعها في ما يلي: المدرسة 
العوؤتنيية:وأصلها اشبيليه 1 والدرسة المزاترية 
وأصلها غرناطة» والمدرسة المغربية المتأثرة بالمدرسة 
البلنسية» في فاسء والمدرسة الغرناطية الحديثة 
في تطوان وشفشاون. 

أما الموشحات المدعوة بالأندلسية» فطبعاً م 
يصل إلينا منها إلا اللون المعروف بالمألوف الذي 
يشكل التراث الأهم للغناء التقليدي في المغرب 
وتونس وليبياء في حين أن الموشح القصير الذي 
نعرفه في مصر والمشرق» فمصدره هو حلب 
ومصرء وسبب تسميته بالأندلسي (خاصة ما يخص 
الموشحات المصرية) هو أن و هذه الموشحات 
في القرنين الثامن عشر والتاسع عشر كانوا من 
الشيوخ», الذين كانوا يخجلون من أن يُنسَب إليهم 
(وهم الشيوخ المعروفون) كلام عاطفي أكثره 
يتناول الأكواب والخمرة والحب» وبالتالي كانت 
هذه الموشحات تنسب إلى التراث الأندلسي لعدم 
معرفة ملحنيهاء كما أن بعضها نُسب إلى الشيخ 
سيد درويش. وقد مرت هذه الموشحات والأدوار 
القديمة بمرحلة حرجة عند ظهور مدرسة الغناء 
الجديدة في الثلاثينيات والأربعينيات من القرن 
العشرين» خصوصاً إبان الحظر الذي فُرض على 
جزء من تراث سيد درويش بعد إذ تعرض 
لسخرية المستمعين والملحنين» على غرار «زعلان 
من إيهء يا سيدي جرى إيه). أو أدوار محمد 
عثمانء لاسيما عبارة: «أنست يا نور العيون» 
بالغناء بين المغنى المنفرد والمرددين: أنست 
يا....ياء قيرة عليه الرويدة: يا.. ياء ثم يردد 
المطرت::وكمان يا يا يبل وضلت هذه 
السخرية من الموشحات القديمة إلى ذروتها بإشراك 
عزيز عثمان (نجل زعيم مدرسة الموسيقا العربية 
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المصرية في القرن التاسع عشر محمد عثمان) في 
السخرية من هذا النوع من الغناء» كما رأيناه وهو 
يغني موشح «يا من لعبت به شمول» في فيلم 
عنبرء بعد تقديم موشح « ملا الكاسات» (من 
ألحان أبيه محمد عثمان) بشكل فخم جذاء 
وبصوت ليل مراد. وبإشراك عشرات آلات 
الإيقاع المختلفة. من رقوق وطبول ودفوف 
وصاجات مستعرضة في بداية الموشح إيقاعه الفائق 
الحمال (السماعى الثقيل) بإعادته عدة مرات» 
ومضيفة في كل مرة مجموعة من الآلات الإيقاعية 
المشاركة في العمل» وهو ما كان يضاعف في كل 
فرة اشرعة التأتيريةالاتفعالية اماي 7 

بعد ذلك» رجع الذوق العام ليتذوق الغناء 
القديم والأعمال القديمة مع فرقة عبد الحليم نويرة 
(247») التي شكلت بقرار رسمي وقّعه الزعيم 
حمال عبد الناصرء وذلك كإحدى الوسائل لرد 
العدوان: وعحو آثارن النكشة العى كنات تكس 
عشتارية قل أن تكون تكهة ناسية وفسكوية. 
وجاء قائد ومؤسس هذه الفرقة بفكره الأكاديمى 
العاليء فجمع الحفظة الباقين من الكبار في السن» 
وبداً يحمظ المطربين والمنشدين في كورال الفرقة» 
بينما انصرف هو إلى كتابة النوتة الموسيقية» وفرض 
الأسلوب الأكاديمي على العازفين حتى خرجت 
هذه الفرقة إلى النور على أرقى مستوى أكاديمي» 
عزفاً وغناة» وأصبحت مرجعاً تاريخياً للغناء العربي 
الحديث الذي توه فبدة اكور الكين الفيه 
الأساسي في الغناء. 


5 
ماذا عن هذه المدرسة في المشرق؟ 


كانت حلب عاصمة الموشح في المشرق». 
وكان لها أقطاب عمالقة في تأليف وتحفيظ الموشح 
المصري المحبوب في المشرق» ومن هؤلاء الشيخ 


علي الدرويش وابنه نديم الدرويش اللذان أسسا 


فرقة في المعهد. وجمعا أكثر من 6٠١‏ موشحء 
فكتبا كلامها ودوّنا موسيقاها. أما العملاق 
القالفة قفوو عع اليطكن» اذى كان يزيد 
اخانات» جديدة على موشحات سيد درويش» 
ويقال إن محمد عبد الوهابء الذي جاء مدينة 
حلب في ثلاثينيات القرن الماضي وغنى فيهاء 
التقى البطش وسأله عمًا إذا كان فى التراث الحلبى 
موشحات من مقام السيكا لم تكن موجودة في 
التراث المصريء فردّ عليه البطش بالإيجاب». 
ووعده بأن يأتي بها ليغتيها له. وفي اليوم التالي» 
جاء البطش بخمسة موشحات من مقام السيكا 
كان قد لحنها في الليلة المنصرمة. 

ومن أهم الفرق الغنائية التي كانت تقدم 
الموشحات في سورية فرقة أميّة العظيمة» التي 
اكد ع رضن ليها بن النسناتية البهرن :ميات 
عر فينا: 

ولم يبق من هذه المدرسة العظيمة التي تفردت 
بالموشحات وبالقدود الحلبية سوى مطربها الكبير 
صباح فخريء, الذي حمل هذا النوع إلى جميع 
أرجاء المعمورة» وهو تلميذ المطرب الكبير صبري 
المدلل الذي فقدناه فى آب/ أغسطس .75٠١5‏ 


-590ظ 


أما في لبنان» فلم يظهر الاهتمام بالموشحات 
إلا على يد توفيق الباشا الذي قال إنه كان ينتزع 
هذه الموشحات من فم المطربين في الكباريبات 
ليعيد توضيبها وتقديمها بالشكل اللائق في الإذاعة 
أو على المسارح المحترمة. ْ 

احترف الباشا تلحين موشحات تعتبر من 
تراث الموشحات فى لبنان فى القرن العشرين»ء 
منها (ناعم الخد المورد» و «الليل إلا» الذي تبعه 
موشح «وأهيف قام يسقي»» ومجموعة الموشحات 
في برنامج أب الفرج الأصفهاني. كما قام بتوزيع 
أدعية استسقاء المطرء هذا التراث الحلبي الذي 


١6 


أعاد كتابته الشاعر اللبناني مصطفى محمود وسمّى 
(اسق العطاشى»., وغناه مع الكورال المطرب 
الفلسطيني الكبير محمد غازي» أستاذ المطربة 


توفيق الباشا 


الكبيرة فيروز في غناء الموشحات. ولا بد من ذكر 
الملحن والمطرب الكبير حليم الرومي. ومجموعة 
من ثلاثة موشحات ألفها في السبعينيات من القرن 
المنضرم [لاشتراك اف مسائقة اف تلمخين الموشتحات 
في تونس» حيث نال حليم الرومي الجائزة الأولى. 


وقد انصت اهتمام سليم سحاب» بعد عودته 
من دراسته الموسيقية الطويلة فى روسياء حيث 
فوس فناذة الكورال الأكاديمى :وافياة: الأو رسيا 
السيمفونية والأوبرا ١936(‏ - /ا/91١)ء‏ على 
تسجيلات المايسترو عبد الحليم نويره وفرقته 
العربية» فاكتشف الكنوز الموسيقية من موشحات 
القرن التاسع عشرء وقرر تأسيس فرقة لبنانية 
لتقديم هذا التراث. وهكذا كان ميلاد «فرقة 
بيروت للموسيقى العربية» )١98٠0(‏ التى أحدثت 
إتواء رامضا دن كنا الويف الى بشيادة 
جميع الموسيقيين اللبنانيين» وعلى رأسهم توفيق 


الباشا وزكي ناصيف وسامي الصيداوي وفيلمون 


وهبة 


في هذه الفترة» ظهر في مصر مهندس 
بالاحتراف وموسيقي وشاعر بالهواية يكتب 
ويلحن الموشحات العصرية» فجاءت موشحاته 
اكتشافاً هائلاً فى هذا الفن» وهو الذي كان يلحن 
منذ الثلائينيات» ومن آثاره أكثر من ١‏ موشحاً؛ 
إنه الحاج فؤاد عبد المجيدء الذي غنّت له فرقة 
نويره 4 موشحات من توزيع عبد الحليم نويره. 
ورقصت على أنغامها فرقة رضاء وعلى رأسها 
المبدعة فريدة فهميء» وذلك في ليلة رأس السنة 
(141/4 -0٠98١)ء‏ فأحدثت هذه الأعمال هزة 
موسيقية» وأصبحت برامج سليم سخخاب» التى 
واحد على الأقل لفؤاد عبد المجيدء بالرغم من 
عدم الاعتراف الموسيقي به في مصر. 


موشحات فوّاد عبد المجيد» وقدذمها مع الفرقة 
القومية العربية للموسيقا في دار الأوبرا المصرية. 
وإلى جانبهاء ظهرت بعد فترة من تأسيسها فرقة 
نبيه المخطيب التى تخصصت بالتراث المصري 
وحده. وفي عام 5588 انتقل سحاب إلى القاهرة 
نبائياء حيث قام بقيادة فرقة أم كلثوم التراثية» 


التابعة لمعهد الموسيقا العربية» فى حفلات عامة 
ووسمنةة إل أن كد فن يوان الآويرا العدوةة عاسسين 
(الفرقة القومية العربية للموسيقا)» عام 2١94894‏ 
وهي الفرقة التي بدأت بتقديم التراث الحديث» 
نظراً إلى تخصص الفرقة الأخرى الموجودة أصلا 
(فرقة نويره) بالتراث القديم» أي تراث القرن 
التاسع عشر وعشرينيات القرن العشرين. وإلى 
جانب الفرقة القومية» أسست فرقة كورال أطفال 
الأوبراء التي ما زالت تقدّم موشحات القرنين 
التاسع عشر والعشرين» وموشحات فؤاد 
عبد المجيدء وأغنيات التراث الحديث. وقد 
خرّجت الفرقة الأخيرة أهم المطربين والمطربات 
الشباب الموجودين حالياً على الساحة الفنية» مثل : 
وائل سامي» ريبام عبد الحكيمء مي فاروق» 
آيات فاروق» سارة» نهاد فتحى» أسماء سعيد 
(سومة)» وغيرهم. وإلى جانب هذه الفرق» هناك 
فرقة التراث» وفرقةالإنشاد الدينى التى 
تخصصتء كما يدل أجسمياء يختديع العرات 
الغنائي الديني» من أغنيات وتواشيح دينية. 

أمافى ما يتعلق بفرق التراث الغنائية 
اللجانية» مه خلا ليان منها بعد تزقف فرقة 
بيروت عن تقديم الحفلات عقب انتقال مؤسسها 
(سليم سحاب) إلى مصرهء وتوقّف فرقة نبيه 
الخطيب عن العمل. 
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في حوالى نصف قرن تقريباًء أنتج الرحبانيان 
عاصي ومنصور ما يزيد على عشرين عملاً مسرحياً 
غنائياًء قذما من خلالها مئات الأغنيات. ومع 
التسليم بأنه كان لكل مرحلة من حياتهما الفنية 
روحها ومناخاتها وقضاياهاء وبالتالي سياق تطورها 
الموسيقي والغنائي» فقد جاء المسرح الغنائي 
الرحبانيٍ محطة تحول رئيسية في الفن العربي ككل. 

ذا كان ضوات قروز قتع مخشوصية ما 
وبقماشة رومانسية أخذت موقعاً استثنائياً في 
أععالة التعروه عاص وستضوو» فزق الأواه القن 
كان عاملاً حاسماً في إعلاء شأن أي عمل رحباني 
دقر وؤق+ فالثلانة استطاعرا» بالصوت والموسيقا 
واللعبة المسرحية والنص الشعري والنثري وغيرها 
من العناصرء تخليص الأغنية في لبنان ومعظم 
انلقن لغرب هين لكر دوا سين اك و السضن 
الناتق"الققير»: والتريحة هنا إل الأمكانات: لاله 
والعيرة 


بهذا المعنى قاد الرحبانيان وفيروز تياراً 
موسيقياًء أو حركة موسيقية وغنائية تفوقت في 
كتابة شعر الأغنية والحبكة المسرحية والنضن 
الموسيقي والتراث الزجلي وغير الزجلي» بطريقة 
كادت تكون فريدة في الغناء العربي. ولم يتوقف 


ليل 


هاشم قاسم 


الرحبانيان عند هذا الحدء بل أعادا إطلاق المسرح 
الغنائي العربي الذي كانت خطواته الأولى مع 
الموسيقي الرائد والكبير سيد درويش. 


تت 


كانت مسيرة أغنية فيروز» كما مسيرة معظم 
الأغنيات التى قدمها الذين شاركوا فى أعمال 
الأخرين رصان ءا من عي اطانة. سريها 
وموسيقاء إنما الحداثة المنطلقة من العناصر الحية في 
التراث الموسيقي والغنائى العربي. فمنذ أن غنت 
فيروز (إلى م واراجطة) واعتاب» في مطلع 
خمسينيات القرن الماضى» شقت طريقا جديدا 
وحديئا للاخية اللببانة والعرية القتصيرة ويقوك 
الموسيقار محمد عبد الوهاب فى هذا الصدد: (إن 
أغدة دونت نا ابد ااحوانية لقص القصية/ 
ولعل عبد الوهاب أراد القول أيضاً إن أغنية فيروز 
قطعت مع الأغنية العربية الطويلة» التي امتازت 
بالتكرار والتطريب المفتوح. ويصبٌ في هذا السياق 
معظم أغاني فيروز في الستينيات والسبعينيات» 
التى امتازت بالتقشف والصيغة المنضبطة والتوليفة 
المستفيدة من بعض صيغ الأغنية الغربية. وهنا تكمن 
أعمية الرحبانيين اللذين استطاعا التوفيق بين المادة 
الموسيقية والغنائية العربية وبعض القوالب الغربية 
الحديثة. وفي هذا المجال نجد التجديد في أغنية 


تحت العريشة سوا التي تشبه لحن اع الروزانا»؛ 
فعلى الرغم من أن لحن هذه الأغنية ينتمي إلى 
الألحان الشعبية اللبنانية» فقد طوعه الرحبانيان 
وسكباه في صيغة قريبة من صيغة الأغنية الغربية في 
ب حتلةة اشجممهات» بدو أل كققه تكممديا 
الشعبية اللبنانية. وعمدا في السياق نفسه إلى الجمع 
بين اللحنين الغربي والعربي والكلمة اللبنانية في 
إطار توليفة تجديدية وجديدة. وهكذا كانت أغنيات 
«نحنا والقمر جيران»., و(يا مايلة ع الغخصن»» 
و«البنت الشلبية» وغيرها. وفي نباية حمسينيات 
القرن الماضى» غنت فيروز القضنةة القصيرة التى 
لآ يعطلي أداوها أكثر. من عشثر دفائق» كاغنيات 
«زمان الحب») و«امموم الحب) و«نجمة الكتب» 
و«أحبك» و«أهلا بصاحبنا القديم». وعشرات 
غيرهاء وكلها تنتمي إلى الشعر والغناء الرومانسيين. 


كت 


وبالعودة إلى بداية الأغنية الرحبانية وسياق 
تطورهاء نلاحظ أن المسرح الغنائي الرحباني حفل 
بعشرات الأغنيات الزجلية التى أحيت هذا التراث 
بعد أن بدا'قي تذلكة المرشلة امحرضاً للاقدثارة فقد 
غنت فيروز ووديع الصافي ونصري شمس الدين 
وصباح هذا الزجل بكل أنواعه. والمواليا (زجل) 
من الأنواع الفنية التي لا تراعي قواعد اللغة 
العربية» بالإضافة إلى أنها تستعمل الكلمات 
العامية. كذلك غنت فيروز أنواعاً زجلية محتلفة 
نذكر منها: 


المعنّى العادي : 
تبقى بلدنا بالحمام مسيّجي 
ويضحكعَ هلفلوات غيم بنفسجي 
ولا على بنياتها يهب الهوا 
يصير الهواع بوابّن يروح ويجي 
حرم لطن أل سرد الى معط 
الرحبانيان وغنتها فيروز ما نسميه المعنّى الموشح. 
وهو يتألف من مطلع ودور: 
ونموذج ذلك: 
دار الدوري 
ذاو دوزي ادامر 
(المطلع) حامل هالقصة وداير 
داير مندار 
طاير من فوق سهيلٍ 
اساي 
يرفرف من ميل ليليينقود ياسمين 
(الدور) طل الليل ويا ويل 
شاف الحلوين 
مساو لديل كاي 
يعشق ويغار 
أما العى الجرع الدي غنت مترور وكنه 
الرحخباقان أيساءقمكله الآن: 
أهلاً وسهلاً فيك يا رفيق الغوى 
هالقلب بيناديك من بعد النوى 


الدار 


أهلا وسهلاً فيك (الخرجة) 
ومن القرّادي عن «قصيدة حب) )١91/”(‏ 
عَنْى وديع الصافي المطلع وغنت فيروز الدور: 


وردة عين الرماني 
(المضلع) وردة عين الرماني 
لوك اليس مدكن انه 
من القهر ومش درياني 
(الدور) قللي في حلوي بها المَئْ كتبتلا إسما 
عالمى 
سمًا الجيري وسمًا الحيولو ما شويٌ سماني 
ومن القَرّادي المخمّس المقلوب» غنت فيروز في 
قصيدة حب أيضاً بالاشتراك مع وديع الصافى: 
(المطلع) باب البوابي ببابين 
وعلبوابي في عبدين 
الليل وعنتربين شلاد 
(الدور) حلوي وشباكين ودار 
عوادين ونتغعمي ونار 
ونارين ونغمي وعواد 
في هذا المجال» اتبع الرحبانيان نظامين أو 
أكثر لقول الأزجال المغناة بصوت فيروز ووديع 
الصافي ونصري شمس الدين» حيث قام النظام 
الأول على تبادل القول بين فيروز والمغني الثاني 
كما في المثال السابق» وقام النظام الثاني على ثلانة 
أطراف : مغنيان ومجموعة. 
وتجدر الإشارة» هناء إلى أن الرحبانيين قاما 
بعملية تحديث للزجل وغناته وموسيقاه؛ فالمقاطع 
الزجلية تجمع عنصرين اثنين : المادة الزجلية والمادة 
الشعرية التي تتجاوز الزجل التقليدي في مستواها 
الشعري. أما أداء الأزجال الشعرية» فتم عبر تركيبة 


م 


موسيقية وصوتية خاصة. وعبر أهم الأصوات 
الغناتية التى عرفها لبنان فى تاريخه الحديث. أي 
فيروز ووديع الصافي ونصري شمس الدين. وهذا 
ما جعل النخصوص الزجلية المغنّاة والملخنة استثنائية 
من حيث الحضور في الأذن العربية» وهذا ما يعني 
أيضاً أن الرحبانيين تدرّجا بالنص الزجلى من القول 
العادي إلى القول المصوّت فإلى القول الغنائى الذي 
تصاحبه أداءات غنائية ثرية ومتنوعة تتناسب وطبيعة 
المشهد المسرحي الغنائي. 

وإلى ما ذكرنا من أنواع الزجل نشير إلى 
«الميجانا». ومثال ذلك : 


يا ظريف الطول يا بو الميجانا 
إش علم الزينات تحب الولدنا 
يا ظريف الطول طولك ميلو 
وحيّدو عا بابنا وما ميّلو 


إش علمك تتقل (تثقل) علينا يا حلو 
لما عشقت الغير دشرئّك أنا 


ونشير أيضاً إلى «الدلعونا» و«أبو الزلف» 
و«الموال» وغيرها في معظم الأعمال المسرحية 
الغنائية. خصوصا في اموسم العز) و(اجسر 
القمر"ا واجبال الصوان» و«يعيش يعيش». . . وإذا 
أجرينا مسحاً دقيقاً للأنواع الزجلية التي كتبها 
الرحبانيان خصيصاً لأعمالهما المسرحية الغنائية 
وغنتها فيروز أو غيرهاء فإننا نجد أن 4١‏ بالمئة من 
أنواع الزجل اللبناني - السوري - الفلسطيني 
موجودة بطريقة أخذ الرحبانيان شكلها وكتبا 
مضمونها في سياق عملهما المسرحي الغنائي. 

لقد تفرّد المسرح الرحباني بالحوار الممَنّى 
للكلام اليومي والعادي» وهذا ما أضفى طبيعة 
خاصة على الموسيقا المصاحبة. وفى هذا السياق» 
وإذا عدنا إلى «أيام فخر الدين» و «جبال الصوان» 
و«ناس من ورق) و«ناطورة المفاتيح» ومعظم 


أعمالهماء فإننا نعثر على نسق فني من الكلام 
الرحباني لخن والموقّع موسيقياً. 

من مسرحية «الشخص» نذكر: 

المباشر : بدأت المحكمة. 

القاضي : المدعى عليها بياعة البندورة. 

البياعة : البندورة الطازة. 

القاضي : البندورة الطازة. . . اسمك؟ 

البياعة : أنا اسمي البنت البياعة . . . 

ومن مسرحية «بترا» تغني الملكة شيكيلا 
(فيروز): 

مملكتي أنا مملكة الموعودين 

بالحب والفرح اللي جابي 

ومن هذا النفس الرومانسي المثالي تنتقل فيروز 
لتغني مقطعاً آخر ترتفع فيه نبرته الدرامية» صوتاً 
وموسيقاء خفيفة وخفيضة» ومن ثم تتصاعد لتهبط 
مرة أخرى مستقرة في سؤال الهزيمة والانتصار. 

تغني فيروز: 

يا سيد المملكة تمسك بالفرح 

وتصيّد السعادة الشلال إنجرح 

يا ملك النصر 

وقّف الساعة اللي جابي 

لو تعرف شو كلّف النصر 

فى «بترا» مقومات أساسية لها نصوصها المغناة 


ونذكر منها: وجوب الدفاع عن الأرض والشعب؛ 
التمسك بالهوية الحضارية للشعب؛ الوقوف ضد 
تدمير المكتسبات الاجتماعية؛ التمسك بالحرية 
والدعوة إلى المحبة وإعلاء شأن العدالة. 


هذه المقومات يقوم عليها في الواقع معظم 
أعمال الرحبانيين مثل «فخر الدين» و«جبال 


الصوان» و«ناطورة المفاتيح»: أي تلك الأعمال ذات 
موسيقا للنصر والهزيمة (أيام فخر الدين) والصمود 
والبطولة (مدلج في «جبال الصوان») والبطلة 
الشهيدة (غربة) في «جبال الصوان . . . 
وما هم هو أن دور غربة في «جبال الصوان» 
رافقه غناء وموسيقا وصلت إلى حدود درامية عالية 
موسيقياً» وإلى حدود تراجيدية مسرحياً. 
2 
بدءا من «صح النوم" انتقل المسرح الغنائي 
الرحباني من الضيعة اللبنانية» بتقاليدها وقيمها 
وموسيقاها وتراثها الزجلي والفولكلوريء إلى 
المدينة» فصارت الأغنية مكاناً محتلفاً ذا قضايا 
وغنائية جديدة تكمّل الأولى ولا تتناقض معها. 
واللافت في هذه المرحلة الفنية تضاؤل الشعر في 
النص المسرحي والأغاني» وانتقال الصراع من 
مرحلة خلافات أهالي القرية الواحدة؛ إلى الصراع 
بين الفئات الاجتماعية والسلطة. 
كثر فى أعمال المدينة تلحين الحوارات كما 
فى «الشخص)» و«يعيش يعيش») وظهرت الأغنية 
الاتهامية. 
ومصلحة التلفونات 
عند بتقطع اللاشتةسيراكتنات 
ولا بتبعتلك فواتير 
ومن «لولو) يغنى ماسح الأحذية ضد الظلم 
والفساد والسجون فيقول: 
«مللا حكومة.. بويا بويا بويا» 
ونجدر ملاحظة أن جميع فئات المجتمع غنت 


وقالت مواقفها في أعمال الرحبانيين» كالمختار 
والشاويش والبائع والتاجر والنضّاب والحرامي 
والفلاح والعامل وماسح الأحذية والسمسار 
والملك والأمير. ولا شك فى أنه كان فى يجال 
الأغنية الرومانسية ادال غناك فل تربّت عليها 
أجيال لبنانية وعربية كبيرة. وهذه الأغاني تبتدئ 
من أعمال الرحبانيين الأولى حتى أعمالهما 
الأخيرة. وعلى سبيل المثال» نذكر من الأغنيات 
التعبيرية الرومانسية التى تناشد الله لمساعدة أبناء 
الشعب المنكوب بالاحتلال: 
يجحا شحافت وي الحتبال 
طل من 


العالي 


على أهالينا 
رجعٌ اخوتنا وأهالينا 
الأغنيات التي أعطت فيروز مكانة مهمة وميزتها في 
هذا النوع من الغناء. ففي «ناطورة المفاتيح» أغنيات 
تقدم بطريقة تشبه الصلاة» خصوصاً حينما يعم 
الظلم ويطغى الاحتلال والقوة. في هذا الصدد تغني 
فيروز (غربة) أغنية «شمس المساكين» التي تبدو فيها 
وكأنها تطلب النجدة من خالقها. 
- ! : 1 جا ” 8 2 
من أرض:النوف مُيِندهلك 
أنازهرة من زهورك 
باركني ساعدن 
لهذا النوع من الأغنية الرحبانية - الفيروزية» لكننا 


١1١ 


نشير إلى عشرات الأغاني الدينية وذات الطابع 
الوجداني الروحي التي غنتها في المناسبات الدينية 
(أعياد الميلاد والفصح). والجدير بالذكر أن 
الرحبانيين وفيروز استعانوا بالخزانة اللحنية الدينية 
وطقوسهاء خاصة ما يسمّْى «الهذيذ الروحي»» 
أي المناجاة بدون توقف كما عند المسيحيين» 
و«الذكر» كما عند المسلمين حين يمضون جزءاً 
كبيراً من أوقاتهم في ترديد اسم الله. ونضيف» 
هنا أن الرحبانيين في أغنية «بعلبك» من مسرحية 
«البعلبكية» قدما ما يشبه الوقفة المناجية. 

ومن الأغنية : 

بُعَلْبَكْ 

أنا شمعة على دراجك 

وردة على سياجك 

أنا نقطة زيت بسراجك 

ولا بد في هذا السياق أن تأت «البعلبكية» 
قطعة مخحتلفة إلى حد بعيد عن بقية أعمال 
الرحبانيين؛؟ فهي عمل موسيقي بالدرجة الآول» 
بدا مععه رجيل الآلية الذي مباحيعه نمه 
موسيقية أوبرالية من حيث الاعتماد على التوزيع 
الأرركسترالي وإضفاء طابع التفخيم في الأداء. 

منذ أواسط الخمسينيات حتى السنوات 
القليلة الماضيةء كان لفيروز خزانة ضخمة من 
الأغنية الرومانسية أشرنا إلى بعضهاء مثل «هموم 
الحب» و«لأحبكٌ» و«سيد الهوى»... ومن هذا 
النوع نذكر على سبيل المثال: 

لقاء الأمس 

لملمت ذكرى لقاء الأمس بالهُدْبِ 

أيدٍ تلوّح من غيب 


وتغْمّرني بالدفءٍ 


بالضوء 

بالأقمارٍ 

ما يلُعصافير تدنو 
«أهملتٍ شعرك 
راحث عِقَدةٌ القصب» 
حَيْرَى أنا 

يا أنا 

والعين.شازدة 


نسيثُ من يده أن أسترد يدي 
طال السلامُ 
وطالتٌ رفَةُ الهُدذُب 
يروي أحد الذين حضروا فيروز وهي تغني 
هذه الأغنية فى مهرجان دمشق الدولي أن الشاعر 
عمر أبو ريشة صعد إلى خشبة المسرح في نهاية 
الحفلة مصافحا فيروز والرحبانيين ومتوجها إلى 
وأعطوني هذين البيتين. وقصد أبو ريشة : 
نسيتٌ من يدو أن أسترد يدي 
طالّ السلامُ 
وطالتٌ رفةٌ الهُدْب 
مع «أيام الحصاداء وهي عمل فولكلوري 
بحتء بدأ الرحبانيان عام .١191054‏ وكرّت سبحة 
الأعمال الفولكلورية والمسرحية الغنائية» نذكر 
منها: اموسم العز)ا )١1975(‏ و«الليل والقنديل» 
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)١193(‏ و(بياع الخواتم' )١1115(‏ و«الشخص» 
)١1954(‏ و«أيام فخر الدين» )١1978(‏ و«جبال 


الصوان» )١959(‏ واناس من ورق» )١91/١(‏ 
و«يعيش يعيش) )١911١(‏ وامنوعات) (7/ا9١)‏ 
و«لولو» )١91/5(‏ وميس الريم» )١91/5(‏ و<بترا» 
)١931/(‏ بالإضافة إلى «ناطورة المفاتيح) و«المحطة» 
و١اسهرة‏ حب) و(قصيدة حب) وغيرها. . . 
وإذا أعدنا الاستماع إلى هذه الأعمال بشيء 
من الدقة» فإننا نتلمس نوعاً من الأغنية ذات البعد 
والمحبوك. وكانت الأغاني الرومانسية كلهاء 
باستثناءات قليلة» موقعة فى سياق العمل المسرحى 
الغنائى وقائمة على عنصرين هما الزمان والمكان. 
ومن «المحطة) : 
ومابيضيعاللٍِ جايي 
١ 8 8 : : 5 3 3‏ 
فجينو قتالتجين الح سكير 


من خعلف لغيم 
وماحَدًا بيعرف هالّلي جايي 

اك 
إيماناي ساطع 

يا بحر الليل 
إيماني الشمس 

المدى والليل 

ولا ب 


وإنت اللي ما بتنساني 


ومن «المحطة»: 


رجعت الشتوية 
رجع د الشتوية 
لك ١‏ م م اك لها 
رجعت الشتوية 
يأ حبيبي 
الهوا مشاوير 
وقتلص ص الهوا 
مثل العصافير 


إذاطارت الع صافير 
وغنيّة منسية 
وزاج. احتستسيسيح حر نهة 
رجعت الشتوية 
وإلى هذه الأغاني» هناك العشرات التى 
ميزت فيروز في مجال الأغنية الرومانسية» ومنها 
نذكر (إن الهوى عتب).ء «لو يشرى الغفاا. 
«عصفورة الشجن» وأمس انتهينا» و١ما‏ فى حدا) 
و«أعلن عن حبى لك؛». و«رجعت فى المساء 
كالقمر المهاجر)؛ وهي جميعاً تجاوزت في نصوصها 
الشعرية المؤداة دور الآلات الموسيقية؛ إذ إن الفرقة 
الموسيقية المرافقة للغناء كانت بمثابة خلفية نغمية 
لا 0 خاصة أن مستويي | الأداء القساني 
من «أمس انتهينا» : 
أمس انتهينا 
ولا كانا 


دين 


يا صاحب الوعدٍ 

خلّ الوعد نسيانا 

طاف النعاس على ماضيكٌ 

وازمخلت:خدائق العمر نكا 

فاهدأ الآنا 

دهت 

وكما قدم المسرح الغنائي الرحباني الأغنية 
الزجلية والشعبية والرومانسية والوطنية» قدم 
درويش. ولقد غنّت فيروز سبعة موشحات من ١7‏ 
موشحاً ألفها الرحبانيان. . وما تبقى كان ل أبو 
بكر بن زهرء ولسان الدين الخطيب» 
درويش وسعيد عقل» ورفيق خوري.. 

والمورشحات» ككلء» تنقسم قسمين: الأول 
اتباعي» جاء على أوزان غير متساوية ترتكز على 
ائتلاف الرئات وتعدد القوافي؛ كموشح 
«شهرزادا. والثاني ابتداعي. مارس التبديل 
والحذف حسب الهدفء. أي إنه لا يقوم على 
أجزائه المتعارف عليهاء كالمطلع والأدوار والأقفال 
والخرجاتء. وإنما يتكون كله من مجموعة مطالع 
يقوم الواحد منها على بيتين يأتي صدرهما على قافية 
وعجزهما على قافية أخرى. 

ومثال ذلك موشح «اجليس الليل» الذي 
مطلعه : 

يا جليس الليل من عهد الوفا 

قدتباعدناوكناالأصدقاء 
حين طاب العمر والعيش صفا 
طلعالفجروعدناغرباء 


«زمان الحب» و«بلغه يا قمرا. واللافت أن 
الأخوين رحباني في كتابتهما الموشح أعطياه دفقاً 
على مستويين كان عليهما في موطنه الأصليء بلاد 
المغرب العربي» من حيث الأناقة والتأنق» ومن 
حيث إنه ارتبط ببيئة عربية امتازت بأنها بيئة 
معارف وحضارة وشفافيات تشمل جوانب الحياة » 
بالإضافة إلى نقطة رئيسية هي أن الرحبانيين جددا 
في الموشح ليكون كما كان من مظاهر الأناقة 
الشعرية فى بلاد الأندلس. 
ومن الموشحات التى جذد فيها الرحبانيان 
وغنتها فيروز بنجاح لافت وبمشهدية راقصة 
بأصولها الأندلسية : «زمان الحب)ء ومنه: 
وشدالبلبل نجوى حبه 
لقني الوجدٌ وأضناني الهوى 
مني من وحشة العمر كما 
لمت النسمةٌ عطرالترجم 


ومن «شهرزاد» كشكل وقالب آخر: 
يا شهززاد تعن اليموى 
غئي الليالي فالش وق عاد 
يا شهرزذ وللئّوى 
قفصوربباليرغمالبُعاذ 
وأعيدي يا شهرزاد 


ما للأغاني عادت بنا 


صوب المغاني التي لنا 
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يوم الصبايا 
زهر العشايا 
وللحكايا 
عِطْرٌ يعادُ 
وأعيدي يا شهرزاد 
كك 


على مستوى النص الدرامي الموسيقي 
والشعري والغنائي» والقائم على فكرة وموضوع 
معاناة وحراك إنساني» نستحضر أغاني الحرية 
والتحرر التي امتلأت بها خزانة الرحبانيين - فيروز 
ومسرحهم الغنائي ككلء وعلى سبيل المثال: 
«طريق النحل» و«وَيُئْنْ) و(لاشهدي يا بيوت» و(يا 
حرية». فهذه الأغنيات وغيرها فى إطار الأعمال 
السوصية الكانية الكاطلة الرعي دون نمث كيلا 
فنياً مختلفاً عن خط أغاني الانكسار والوجع والتأوه 
الساذج والمقاربات الصوتية التقليدية. 


شخصيات «عطر الليل» في «أيام فخر الدين» 
و«اغربة» فى «جبال الصوان» و«زاد الخير) فى 
«ناطورة المفاتيح» عناوين غنائية لكنها مواقف 
ومضمون واحد يتمثل في الارتباط بالأرض 
والدفاع عن الناس في سياق صوت فيروزء الذي 
يمستك بالنص الشعري الدرامى ومادته الموسيقية 
ويطوعهما لضروراته الأدائية. 

ومن «جبال الصوان» نقتنطف: 

«الأرض ملك الكل» بس الأرض ما بِنْسَاع 
الظلم والناس 

لما بيوقع الطلم فط بتصيو الأرض. 

ما تخافو ما في حبوس (سجون) تُسَاعَ كل 
الناس 


بيعتقلوا كتير بيبقى كتير 


وبال بيبقو رح نكمل 

ومن «بثرا» : 

يا ريت في صرّخ بوج (في وجه) الكبار 
أحرار بدنا نضلنا أحرار) 


يقول الشاعر الراحل محمود درويش: «قدم 
الرحابنة فنياً لفلسطين ما لم يقدمه الفلسطينيون 
أنفسهم. ولقد أشهر الفلسطيني هويته الحمالية 
بالأغنية الرحبانية العربية حتى صارت هي إطار 
قلوبنا المرجعي» هي الوطن المستعاد وحافز السير 
على طريق القوافل». وقصة الرحبانيين مع الأغنية 
لفلسطين وقضيتها بدأت عام 19055» حينما نفذا 
مغناة «راجعون» التي كانت أول عمل غنائي عربي 
من حيث الحجم والاتساع والمضمون الموسيقي 
والإنساني» إلا إذا ذكرنا «بطاقة هوية» للموسيقار 
الكبير سلفادور عرنيطة» المبنية على قصيدة محمود 
درويش «سجل أنا عري». 

«راجعون» تجاوزت جميع أنواع الغناء البكائي 
العربي العام» وتخطت الحماسيات الفارغة. وهي 
ركره قل ناذه ععامر :رسيي في العمل 
الموسيقى: الأوركستراء الصوت المفردء 
والكورال. وإضافة إلى ذلك تاميث #راجعوة) 
على حوار مؤثر بين الشعب الفلسطيني وصوته/ 
ضميره الممثل بالصوت المفرد/ فيروز. وهنا ينهض 
الحوار الصوتي الموسيقي على أسس درامية 
ملموسة» تبدأ من تفارق في مستويات الوعي 
بالقضية وتنتهي بتوحد الأفق. «راجعون» وامشيت 
بالشوارع» واأزاهرة المدائن» و«نهار آخر) واسئر جع 
يوما» و«بيسان» و«(جسر العودة» وااسنرجع يا يافا» 
احتلت مكانة مهمة في الوجدان العربي العام تجاه 
القضية الفلسطينية. وقد ردد الشباب العربي فى 
سعيباك وستسحات اشرق العشرون' الأغان 
المذكورة لأنها خاطبتهم وساهمت في تشكيل 


ون بعاتم أغفية «اللرعبا دين د فبروز 
الفلسطينية نصا شعريا وموسيقا يقبض على ما 
كانوا يمختزنون من أبعاد دينية ووطنية وقومية 
وإنسانية تجاه فلسطين وجميع الرموز. وكما كتب 
الرحبانيان للبنان وفلسطين, كتبا لسورية والأردن 
والعراق ومصر وللثورة الجزائرية (أغنية للمناضلة 
الجزائرية جميلة بوحيرد لم تذعء. ولم يستمع إليها 
سوى البعض القليل لأن الرحبانيين لم يسمحا 
بإذاعتهاء وقد استمعت إليها بواسطة أحد الذين 


سطوا على الشريط ورفض إعطائي إياها). 
من أغنية «زهرة المدائن» لفلسطين والقدس: 
لأجلك يا مدينة الصلاة 
أصلٍ 
لأجلك يا ببية المساكن 


يا زهرة المدائن 


يا مدينة الصلاة 

أصلٍ 

عيوننا إليك ترحل كل يوم 

تدور في أروقة المعابذ 

تعانق الكنائس القديمة 

وتمسحٌ الحزنَ عن المساجد 

يا ليلة الإسراء 

يا درب من مرّوا إلى السماء 

عيوننا إليكِ ترحلٌ كل يوم 

وإنني أصلي 

في المقطع الثاني من هذه الأغنية» يختلف 
الإيقاع والنيرة» ويعلو اللحن التصاعدي للوصول 


إلى الذروة في اتجاه مضموني يدعو إلى الخروج من 
السكون اللا مجدي والحزن والنواح إلى العمل 
والفعل. 


تميز الرحبانيان في تجربتهما في المسرح 
الغنائي بأنهما حاولا الاستفادة من أي نص شعري 
أو موسيقي كتبه الآخرون وتوقيعه في سياق 
نصوصههما المسرحية» بالإضافة إلى أن كثيرين من 
الشعراء كتبوا لفيروز بسبب أساسي هو تعفف 
صوتها وارتقاؤه» بالإضافة إلى قدرتما على الأداء 
الدرامي الذي يحتضن القصيدة الحيدة» وبالعكس. 


وفى هذا الإطارء غنّت فيروز بعضاً من 
الأجمل والأغنى من نتاج الشعر العربي القديم 
والحديث والمعاصر. وربما يكون الرحبانيان من 
أكثر المبدعين العرب انفتاحاً وإقبالاً على اختيار 
«القصائد ‏ العلامات»؛ فقد أدخلا فى مسرحهما 
نصوصاً شعرية لأبي نواس وعنترة وجرير وابن 
سناء الملك والأخطل الصغير وإيليا أبو ماضى 
ونزار قباني وجبران خليل جبران وأحمد شوقي 
وسعيد عقل وبدوي الجبل. وفي هذا الاختيار 
شريط من الغنى اللغوي والتجارب الإبداعية 
والغنية» وهو ما جعل فيروز والمسرح الرحباني 
يحتضنان جزءاً مهمأ من شخصية الأدب العربي في 
أهى تجلياته. وعلى صعيد تلحين بعض أغانٍ في 
مسرح الرحبانيين الغنائي» لا بد من الإشارة إلى 
الفنان الفطري فيلمون وهبي الذي ترك بصماته 
على الأغنية اللبنانية ككل وأغنية فيروز خصوصاًء 


لللدون 


إذ غنت فيروز أكثر من عشرين أغنية لخَنها 
وهبيء ومنها «على جسر اللوزية» و«فايق يا هوى») 
واإسوارة العروس» و«جايب لي سلام» . 5 والمهم 
فى ألحان فيلمون وهبى» التى أصبحت أغنيات فى 
سيرم الرعيان أ أضافق لرنا عيبا من 
الألحان الشعبية التى تتميز بسلاسة نغمية جعلت 
فيروز تغني بؤاضة قاقة فيدر قل الأفاء الزن 
والنابض بالحياة. ومهما قيل في لحن وهبي» فإنه 
لحن يحفظ بسرعة» ويُتداول بسهولة» ويعيش 
طويلاء بالإضافة إلى أنه لحن شرقي حتى العظمء 
مجبول بميلودية مضطرمة» ومشتعل بالنغمية الأنيقة 
والمختصرة. 
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كثيرة هي الصعوبات التي تجابه أي باحث 
جاد أو أكادييفى متمكن ف 5-8 ودراسته لتراث 
الأخويق زعيا فى الشري العناتن #الأن هذا 
الأخير يتطلب الكثير من الجهود والعمل الإبداعي 
في شتى جوانبهء خصوصا البنية المسرحية» 
والخض المكتوب. والحوار وطبيعته. والموسيقا 
الملائمة» والأصوات الملائمة أيضاً. وقد يأتي 
التوليف بين هذه العناصر عادياً تقليدياً. كما كان 
لدى كثيرين اشتغلوا في هذا الميدان؛ أو قد يأتي 
أعمالاً إبداعية شكّلت ظاهرة ومفرقاً كبيراً في 
مسيرة العمل المسرحي الغنائي» كما لدى الثلاثي 
الرحبانيين وفيروز. ولقد كانت هذه التجربة 
الإبداعية اللامعة نقطة تحول في الموسيقا العربية. 


في الاشتغال على الفولكلور اللبناني: 
زكي ناصيف نموذحاً 


عات 


يعتبر كثير من الموسيقيين والمهتمين بالحركة 
الموسيقية والغنائية في لبنان والوطن العربي أن 
الموسيقار والمغني زكي ناصيف هو أحد أبرز 
مؤسسي الحركة الموسيقية في لبنان؛ إذ إنه ساهم 
منذ بذاية أربعينيات القرن الماضي في وضع 
والكفاءة معايير لأي عمل مو سيقي فني ناجح. 


العنبى زكن ناضيف إل جيل من المتدعين 
الموسيقيين» الذين شكلوا عمارة تقلت الموسيقاً ف 
لبنان من مرحلة إلى أخرى. ومن هؤلاء نذكر 
توفيق الباشاء الأخوين رحباني» عبد الغني 
فعاض خدن نك  .‏ "تليواك كان التسعن 
الأول فى إطلاق حركة موسيقية قامت على المعرفة 
والدراية تامف الموفية الرسقة: نيه إن كانت 
الموسيقا تعتمد على الفطرة في العمل والتقليد 
والطرب والعزف الارتجالي. 

يلاحظ المتتبّع لمسيرة زكي ناصيف الموسيقية 
والغنائية أنه تعلّم الموسيقا في الجامعة الأميركية في 
بيروت على يدي أحد الأساتذة الروس. وشارك 
بعد ذلك فى حتوفات الكعاتين المازوتية 
والأرقوكبية ناكشسييي ها مهنم من ترات 


الموسيقا العربية الشرقية» واطلع على معظم التراث 
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هاشم قاسم 


السرياني والبيزنطي الموسيقي» وهو ما ظهر في 
بعض أعماله. وينضاف إلى ذلك التراتٌ الشعبي 
الموسيقي» الذي كان على احتكاك عضوي به في 


زكي ناصيف 


بلدته البقاعية مشغرة فى أثناء طفولته وصباه. 
وبالإضافة إلى احتكاكه وعيشه في بيئة مزارعين 
وحرفيين في بلدته» تكتمل العناصر المكونة 
لوجدانه اللحني» وأنساق الألحان وأنواعها التي 
فعلت في موسيقاه وطبعتها. 


كان والده تاجراًللجلود بين مشغرة 


ودمشق2 وفى إحدى المرات أحضر معه من دمشق 
افونوغرافاً» مع عدد من الأسطوانات من الغناء 
المصري. وبعد الاستماع إلى هذه الأسطوانات 
الأول. أما هذا التأثر» فيعود إلى صوت حجازي 
الجميل وتمكنه من الألحان العربية الشرقية. ومن 
المعروف فى هذا السياق لدى الموسيقيين العرب أن 
على أي مجوّد للقرآن الكريم أن يتعلم الألحان 
والأنغام العربية الشرقية حسب الأصول والقواعد. 
كذلك كان لمحمد عبد الوهاب التأثير الواسع في 
حياة زكي ناصيف وعمله. وعلينا أن لا ننسىء 
هناء تأثيرات سيد درويش والشيخ محمد رفعت 
ومصطفى إسماعيل وأم كثلوم» وتجدر الإشارة إلى 
إعجابه بالأدوار التى غنّاها سيد درويش» 
خصوصاً «أنا هويت» و«أنا عشقت). 


-- 


على الرغم من تعد المنابع الموسيقية والغنائية 
التي تفاعل معها زكي ناصيف وتأثيرها الكبير فيه 
قد كاقءلة طويقة القخاض وصويةة الشاضة 
خصوصاً في تلحين الأغنية الشعبية» بدون الوقوع 
في محاكاة أي نص موسيقي أو غنائي آخرء وهذا 
ما وضعه في خانة الإبداع والتجديد. 


إن أهمية زكي ناصيف في اللوحة الموسيقية 
والقنائية تكمن في قكرته عل توليد أغنية شبية 
لبنانية وقفت إلى جانب الأغنية الشعبية الرحبانية» 
لكن عبر استنطاق الألحان التراثية العربية الشرقية. 
وعلى سبيل المثال» نذكر أغنية «طلوا حبابنا طلوا» 
التي تنتمي إلى الحداء البدوي الذي ينتشر في 
البادية السورية والبقاع في لبنان» وكذلك أغنية 
«لا لا لا عينى يا لا لا» التى تمثّل أحد الإيقاعات 
الفولكلورية اللبنانية. وإلى ذلك يمكن العودة إلى 
كثير من الأغاني التى نبشت الألحان الشعبية 
الفلسطبية والسؤزية واللبداتية: بالإضافة إلى 
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استخدام بعض الرزم اللحنية والنغمية الموجودة في 
التراتيل البيزنطية والسريانية بشكل خفي ومستتر. 
وفي هذا الإطار كان المرتل متري المر هو المعلم 
الأول لزكى ناصيفء لأنه عمل معه مرثّلا فى 
إحدى الجوقات الكنسية» ولأنه كان المرثّل العظيم 
في فترة ثلاثينيات القرن الماضي » ومن خلاله.» أي 
متري المرء عبر زكي ناصيف إلى الموسيقى 
البيزنطية التى أتقنها إتقاناً تامأء فأعطت بعض 
أغانيه بعض سلاح العظمة. 


وإذا أخذنا بالقول: «وحسّنواالقرآن 
بالعرتيل4» يمكن أن نفهم لاذا أعجب زكي 
ناصيف بالمجوّدين الكبارء أمثال الشيوخ محمد 
رفعت ومصطفى إسماعيل وسلامة حجازي» 
وغيرهم. 


هناك نقطة مهمة تتعلق بموقع الثقل في 
الدور والموشح والقدود.. لم يقل زكي ناصيف 
كلمة سلبية فى القوالب والأشكال الموسيقية 
والغنائية العربية» بل بالعكسء. كان دائماً يعتقد 
بضرورة تطويرها لتكون قريبة من المفاهيم العالمية. 
وبهذا المعنى أعطى ناصيف نماذج غنائية ربطت 
سقوط أو خلخلة من خلال التنفيذ الواعي الذي 
يجمع بين النص التراثي الغنائي والموسيقى وإيجاد 
الإطار الكورالي المطلوب» ومقاربة جادة لبنية 
أوركسترالية. وقد نجح في نقطتين رئيسيتين: 
الموسيقي الحديث» ومن عملية التحديث نفسهاء 
والثانية التنظيم» أو إتقان ترتيب العلاقة بين 
التوزيع والصوت» سواء كان فردياً أو جماعياً. 
ولا بد هنا من الإقرار بأن ألحانه لفيروز اتسمت 
بالتوزيع والتنظيم وببعض الملامح الأوركسترالية 
أكثر من الأغاني التي لحّنها لنفسه وغنّاها. ومثالنا 


على ذلك أغنية «يا بنى أمى» لفيروز. والملاحظة 
كدير بالذكر أيضا أن أعياقه النيووة اتسيت 
بقفلة دقيقة ومتقنة وملائمة موسيقياً ولحنياً 
وصوتياًء في حين أن قسماً من أغانيه لنفسه كان 
ينتهي بقفلات خفيفة أو متراخية. وفي كل حال 
أجاد زكي ناصيف في وضع اللحن لملائم لصوته. 
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كانت أعمال زكي ناصيف تنصبّ على الأفكار 
الموسيقية ولا ترتبط بعلم الصوت فحسب. أي إن 
الأفكار اللحنية هي مادة التطوير وهدفه. وفي هذا 
السياق» كتب لفيروز موشحين مهمين هما: 
(سحرتنا البسمات» وافوق هاتيك الربى». 


واللافت أن زكي ناصيف لم يسع إلى تطوير 
الفولكلور اللبناني» ولم يلتفت إلى ذلك بالمعنى 
التجريبي والتطويري» فهو حاول فقط التفتيش في 
الخفايا عن إيقاع شعبي وطريقة للأداعء وعن 
طريقة يستمد منها نكهة تتواءم مع هذه الطريقة. 

لقد كانت حركته اللحنية والموسيقية أوسع 
كثير امن تلك الت اندها كقيرون فى عملهم 
على الفولكلورء وفي مقدمه الرقص الفولكلوري 
(الدبكة). وفي حين أن عدداً من المشتغلين على 
الفولكلور اهتم ببعض ملامحه التعبيرية في بعض 
ناطق لبنان» توسع ركن تاصيقت في العتسيس 
والبحث عن الأصول» + تفتم الرائط الشارى 
والفني على أساس الواقع الاجتماعي والاقتصادي 
والقيمي. ولهذا كانت دائرة البحث أوسع وأغنى» 
خاصة حينما تشمل جزءاً مهما من فولكلور بلاد 
الشام بالمعنى التاريخي» أي المنطقة التي تشمل 
فلسطين والأردن وسورية ولبنان. ومن هذا المنطلق 
عمل زكي ناصيف واعتقد أن التراث الحقيقي 
موجود في القرى اللبنانية والسورية والفلسطينية» 
وأن الدبكة كما هي موجودة في لبنان موجودة في 
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إن الأخذ بالتراث اللحني البيزنطي في بعض 
أعمال زكي ناصيف ل يكن قسّكاً ببيزنطية ماء ل 
كان جمعاً أو تزاوجاً طبيعياً بين التراث اللحني 
البيزنطي» وحتى التركي والتراث العربي. ويمكن 
أن نقول هذا الكلام إذا علمنا أن اللحن الأول في 
الأنغام البيزنطية» أي «البياقي»» وكذلك اللحن 
الثامن «الرست»», لحنان احتلا مكانة مهمة فى 
الحزمة اللحنية العربية. وبالطبع كانت استفادة زكي 
ناصيف من الدائرة اللحنية البيزنطية نقطة في دائرة 
استفاداته ككل. 

وفي ما يتعلق بالسريانية» هناك قسم كبير 
من الألحان الموجودة فى الذاكرة الجماعية فى لبنان 
لحان سنا 1 لاله لضي لو قينا 
الكثير من السريانيةء والحنازات المعروفة فى 
معيهاننا فنها أيها الكفى من السريانية. أما علاوة 
زكى ناصيف بذلكء» فهى استفادته من ألحان 
سوراف خصوصاً في أغنيته «هالة يا هالة». 


و لجان بتكو لق دا اماه 
ضوف ابروا اقفر 14 جد ضوت لير اط : 
تابد تعاويي اجو سق اد انك كان 5 1ه انا 
الفولكلور فهو سرياني» والسرياني غني بالإيقاعات 
والمخركات: اظلية والتائضية. وهذه انار كاف لتنا 
إلا لدى الفلاحين والعاملين فى الأرضء» ولهذا 
نجدها ممتلئة بالفرح» وبالغناء الذي يحرك ويشيع 
الفرس 

0 


وبالعودة إلى أغاني زكي ناصيف وألحانه منذ 
تحط القن المسفريين وما نمك لوي تفل 
و الس م 
الأنسازة إل اتسعاقن بن اناا سين والرايت 
والدبّاغات في بلدته مشغرة في البقاع»ء وعاش في 
الوقت نفسه حالة الانفتاح على الموسيقا الكبيرة؛ 
فهو يأتي في طليعة الملحنين اللبنانيين والعرب من 


حيث الاطلاع على عطاءات المدرسة الموسيقية 
المصرية واستيعاهاء مع ملاحظة مهمة هي أنه بقي 
متفرداً فى كتابة ألحانه ونغماته انطلاقاً من تجربته 
الفنافية الخاضة :واحؤاتة الشيقية المريةة: والارك 
الفخم الذي يربض عليه المشرق العربي كمعادل 
متكامل مع ما تركته المدرسة المصرية وغيرها. 

فى هذا السياق. إذا عدنا إلى أغانيه 
القؤلكلوزية أنقال ا"ميجابا بنائيسانا» وامن شق 
الضو بكرنا» و«عالمنجيرة» و«هالة ياهالة» 
و«هالحلوين كتار» و«درب الغزلان»» نجده يقبيضص 
على إيقاعات ونغمات فولكلورية ويعالجها بإعادة 
صياغتها وتأليفهاء جاعلاً منها صيغة غنائية من 
التقليد والمحاكاة» وأغنية كان لها موقعها في الغناء 
الفولكلوري اللبناني والسوري الذي ازدهر منذ 
خمسينيات القرن الماضي حتى ثمانينياته. 

في الأغنيات المذكورة وغيرها لا يصطنع 
ناصيف اللحن الفولكلوريء فهو لا يفتش عن 
الإيقاعات ما دامت موجودة فيه أو فى خزانتهء 
وهو في الوقت نفسه لا يدّعي إيجادهاء وهو في 
هذه النقطة بالذات صائغ فنان يمسك بالمادة 
الفولكلورية ليجعل منها صيغة غنائية حديثة 
ومعاصرةء بقدر ما هي تراثية ومنغرسة في التاريخ 
الإيقاعي واللحني» فهي منطلقة نحو الجديد 
ولخدي زعو ل كل :مني غنات وابعكازانته 
ومحاولاته التركيبية الخفية أو غير الظاهرة»: نجد 
لديه أسلوباً صافياً نقياً وعفوية قادرة على إسقاط 
النافل والثرثارء آخذاً بالتكليف المطلوبء» محافظاً 
على النضارة والنبض والحيوية (نموذج «راجع 
راجع يتعمراء و«هالة يا هالة») في لحان لطيفة 
سهلة وممتنعة. 

في هذا النوع من العطاء والتجربة يمكن 
وضع زكي ناصيف في خانة الإبداع الأقرب إلى 
طبيعة الناس ومشاعرهم وانفعالاتهمء ويمكن في 
الوقت نفسه وضعه في خانة صاحب التربة الغنية 


رض 


التى قدّمت صيغة متقدمة للأغنية اللبنانية خلال 
أربعة عقود من الزمن. 
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يلفت زكى ناصيف فى أناشيده الوطنية التى 
كتبها كلمة ولحناً. مثل إلى النصر يا أمتى» 
ولامهما يتجرح بلدنا), من حيث حضور الروح 
الموسيقية التى تستخدم الإيقاع فى مكانه 
الناس وتقود انفعالاتهم وأحاسيسهم الوطنية 
برصانة وقوة ووثوق. أما مجموعة أغنياته مثل «دقة 
ودقة مشينا» و«خلى الهوى مكتوما و«غنيلى بالليل 
الهادي» واغرّدي غرّدي)2)2 فتتقدم الغناء اللبناني 
والرشاقة. 

جملة موسيقا زكي ناصيف عموماً طويلة 
ومعقدة إلى حد ماء لكنها مصوغة بدقة وإتقان 
وممسوكة بإيقاع مغناج وحركة نابضة» بالإضافة إلى 
كفاءة عالية في توزيع كلمات الأغنية بين صوته 
والكورس بشكل تكاملٍ وبطريقة من يبني ويعمرء 
0 فى «دقة دقة مشينا) 4 وغيرها: ٠‏ 
والتنقل بينها بطريقة تبرز التفاصيل والفوارق بين 
جماليات تأتلف وتنتظم في بنية فنية واضحة. زكى 
ناصيف لاعب ماهر فى إدخال الكورس كعنصر 
رئيسي وفني في الأغنية المؤداة» وهذا ما نجده في 
أغاني «ميجانا يا ميجانا» و«بكرا بكرا» وغيرهما. 


التركيز على استعمال الكورس كان جزءاً من 
البنية الفنية للأغنية منذ عمسينيات القرن الماضى» 
لكن ناصيف لم يستعمل الكورس كعامل يساعد 
المغني ويحمل عنهء أو كرافعة توازن فحسبء. بل 
كعنصر فني ضروري في الأغنية الحديثة 
والمعاصرة» التي أدت إلى تطور المسرح الغنائي في 
لبنان. 
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وكما كان زكي ناصيف من أوائل من جعل 
للكورس دوراً فنياً شكل جزءاً رئيسياً ومهماً من 
بنية العمل الغنائي؛ كان أيضاً من أبرع من جعل 
أغنية الصوت المنفرد شيئاً ذا قيمة ملموسة. وقد 
ساعدته فى الحالتين المذكورتين قدرته على كتابة 
الجملة الموسيقية الملائمة» وهي جملته البالغة التعقيد 
في تركيبها لكثرة ما فيها من تفاصيل نغمية 
ومنمنمات مرتبطة بخامته الصوتية وطبيعة صوته. 
من هنا جمع زكي ناصيف بين شيئين: الجملة 
الموسيقية الصعبة والمركبة» والصوت الموازي 
والغني بالمنمنمات والتكوينات والتفاصيل. 


لهذا كله فإن أبرع من ينشد أو يغني ألحان 
زكي ناصيف هو زكي ناصيف نفسه. وبسبب هذه 
الحقيقة الفنية التى لا تقبل الجدل». فإن تقليد 


١1١ 


المغنين الشباب له لم ينجح. وبصورة أخرى وأدق 
لا نجد مقلداً مهما له. 


لزكي ناصيف» تلحينئاً وموسيقى» دور كبير 
فى إغناء الخزانة الموسيقية والغنائية فى لبنان 
وبلدان المشرق العري» فقد غنّت فيروز كثيراً من 
ألحانه. لا سيما القطعة المهمة "يا بنى أمى». 
بالإضافة إلى أغانٍ أخرى ميّزته وميّزتهاء كما لحن 
عشرات الأغاني الفولكلورية وغير الفولكلورية 
لوديع الصافي وصباح ونصري شمس الدين 
وماجدة الرومي وغسان صلييا وغيرهم. 
ولم يمختبئ وراءه. مع أن لنصه مكانته الأدبية 
والوجدانية؛ فهوانطلق من ألحانه ذات 
الخصوصية» ومن كفاءته في الصوغ والابتكار. 
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لا تنتمى الأغنية الوطنية» على مثال التى 
أطلقها العدوان الثلاثي على مصر عام 19403» إلى 
الأغنية الملتزمة في العُرْف الدارج في ميدان 
التاريخ النقدي للغناء العربي. فالأغنية الوطنية» 
التي رسمت معام شخصيتها أغنياتٌ عبد الحليم 
حافظ (وكان أَمْيَرْها ما وضع كمال الطويل 
ألحائه)» وتعرّزت ببعض ما قدّمته أم كلثوم ومحمد 
عبد الوهاب و- خاصة - فيروزء غالباً ما أتت 
تجيب عن لحظة بطولية موضعية سرعان ما تنصرم 
(حرب السويس. حرب :١937‏ حرب 
الاستنزاف ...١958‏ إلخ) فتقدّم نفسها ‏ بهذا 
المقياس وهذه النسبة ‏ بوصفها أغنية مناسّبّة؛ 
ناهيك بأن مَنْ قدّموا هذا النوع من الأغاني 
(ملحنين ومغنين) اقترنت أسماؤهم ‏ في المقام 
الأول بما عُرِفَ باسم الأغنية العاطفية على نحو 
لا تكاد تتبينٌ فيه نسبةٌ الوطنيٌ منها في خضم 
العاطفي السائد والطافح. وقد تكون تجربة الرحابنة 
وفيروز استثناء لأن درجة الالتزام بالوطني 
والاجتماعى والإنساني فيها كانت الأعلى فى 
الأعحة الجربية المفاصرةمفك تكد دروفكن :فى 
العقدين الأوليّْن من القرن العشرين وحتى الشيخ 
إمام عيسى في النصف الثاني من عقد الستينيات. 
أما الأغنية الملتزمة» فَعَنَتْ نمطا من العلاقة 


رض 


عبد الإله بلقزيز 


بالقضايا الاجتماعية والوطنية والتحررية والإنسانية 
لا ينقطع مداه ولا ينقلب على نفسه عند مّنِ 
اختاروه بجأ في الغناء. وهو نمط ترسّخ لدى 
جيل من الفنانين لم يُكد يحيد عنه إلا بعد أن حَلَّدَ 
مَن خَلَدَ منه إلى الصمت. 

يتعلق الأمر» إذن» بخيار في وظيفة الأغنية 
لا بقالب من قوالبها أو بخالة مين حالاتها أو 
بموضوع أو غرض من موضوعاتها وأغراضهاء 
كما الأمر في الأغنية الوطنية. على الأغنية» في 
هذا المنظورء أن تكون ملتزمة أو لا تكون. وعلى 
التزاميتها أن تكون دائمة» وأن تكون استراتيجية» 
لا موسمية أو مناسباتيّة. ليست وظيفة الأغنية 
التطريب وإنما التوعية وصقل الإدراك. إن رسالتها 
اجتماعية ووطنية وتحررية. وهي تصبح كذلك 
أكثر كلما كان المجتمع الذي تنتمي إليه تلك 
الأغنية مجتمعاً معرّضاً لضغوط القهر والاستغلال 
والاحتلال والاستبداد. إن أكبر تزوير لمعنى الفن» 
والغناءً منه» هو تجريده من أي محتوى اجتماعي أو 
غرض تاريخي» وحصره في نطاق إشباع العواطف 
والغرائز. إن ذلك يمثل أكبر احتقار لمعناه. ومأساة 
الغناء العربي أنه استهلك نفسّه في موضوعات 
تافهة وعديمة القيمة» ول يَعْرِرض لأية مسألة من 
مسائل الحياة والمجتمع؛ وكأن مشاكل الدنيا 
الوحيدة هي الحبٌ وهججر الحبيب والشقاء 


والسعادة العاطفينٌ ونداء الحسد. 0 


هذا بعض من مبرّرات شرعية الأغنية الملتزمة 
في نظر المدافعين عنها وفي نظر من انخرطوا في 
ليست شرعية نظرية بل عملية منحها لهذه الأغنية 
حمهورها الملتزم الحاشد الذي احتضنها وكرّس 
مكانتها في الحياة الثقافية» وأقام الحجة على حاجة 
اجتماعية وثقافية إليها. 


0 


آذلت الهزيمة فى حرب /ا95١.»‏ والآثار 
السياسية والنفسية التى خلفتهاء بميلاد حساسية 
ثقافية جديدة في المجتمع العربي أعادت تأسيس 
معنى الثقافة والفن ووظائفهماء في ضوء الضغوط 
والحاجات الجديدة المتولدة من الصدمة الشديدة 
التي تركتها الهزيمة. وُلِدت الأغنية الملتزمة في هذا 
المناخ: من الإحباط الحاد الذي خلّفه حدث 
الانكسار أمام إسرائيل وضياع الأرض» ومن 
الرفض القاطع للاعتراف بنتائج الهزيمة» ثم من 
الرغبة الجامحة في نقد طبقة حاكمة ونظام سياسي 
وعهدٍ من التسلط. 

ليس من شك فى أن هذه كانت ولادة ثانية 
للأغنية الملتزمة» لأن الولادة الأولى تعود إلى بداية 
القرن»ء حين كرّس الشيخ سيّد درويش أغانيه 
لقضايا الناس والوطن. وأعطى الأغنية معنى 
ثقافيّاً رفيعاً ومضموناً اجتماعبّاً ووطنياً غير 
مسبوقء وفَتَحَهًَا على تفاعل خلاق مع ثورة 
١18‏ والقيم الحديدة التى حملثتها. وبمقدار ما 
يمكن القول إن سيّد درويش هو مؤسّس الموسيقا 
العربية الحديثة» يمكن القطع بأنه مؤسّس ظاهرة 
الأغنية الملتزمة» سواء فى صيغتها المستقلة» أي 
كنصٌ غنائيء» أو في إطار المسرح الغنائي الذي 
أدخله سيّد درويش إلى الغناء العربي. 

تعود البداية الثانية للغناء الملتزم إلى النصف 


١117 


الثاني من ستينيات القرن العشرين. وكان المنطلق 
أغاني الشيخ إمام التي كتبها شاعر العامية الكبير 
أحمد فؤاد نجم. الأعمٌ الأغلب من أعمال الشيخ 
إمام بالعامية المصرية إلا في ما ندر. لكنها انتشرت 
في سائر البلاد العربية انتشار النار في الهشيم: في 


الشيخ إمام 


الجامعاتء والمعتقلات» وفي الأوساط الشبابية 
والنضالية» وفي كل مكانء» وباتت عنوان مرحلة 
مق النقة داة لكل أنواع المدؤيات والقدسات 
السياسية لدى جيل رافض للهزيمة والاستغلال 
والاستبداد» مثلما أتت تمنح اليسار العربي نكهة 
ثقافية خاصة» وتحمل مواقفه السياسية من خلال 
صوت الشيخ إمام الشجيّ إلى بيئات اجتماعية ما 
كان العمل الحركي لليسار قادراً على الوصول إليها 
أو على مخاطبة همومها. 

تناولت أغاني الشيخ إمام قضايا اجتماعية 
ووطنية عديدة بِتَمْسِ نقدي عالٍ وغير مسبوق في 
تاريخ الغناء العربي: الأرض»ء الاحتلال» 
الهزيمة» معاناة العمال والفلاحين مع الاستغلال» 
محنة الحريات العامة والفردية» الفقر والحرمان» 
الغنى الفاحش للقوى الطفيلية؛. بطولة الجندي 
المصري والعربيء الخيانة الوطنية» انتهازية 
المثقفين. الثورة والثورة المضادة؛ العمل الفدائي 
الفلسطيني» رموز البطولة والمقاومة في التاريخ 


العربي» رموز الثورة العالمية (تشي غيفارا)» انتصار 
الثورة الفييتنامية» الثورة الإيرانية» عار «اتفاقية 
كامب ديفيد»» السخرية الحادة والكاريكاتيرية من 
الحكام العرب ومن رؤساء الدول الكبرى (ريتشارد 
نيكسون» فاليري جيسكار ديستان)... إلخ. 
أرّخخنت لحقبة كاملة ممتدة من عام ١951‏ حتى 
أوائل الثمانينيات» وشكلت مكتبة غنائية حقيقية 
(من مئات الأغنيات) هي - بدون جدال - وثيقة 
ثقافية متازة وبميرّة لمن يريد التأريخ لتلك الحقبة. 


ساعد في شعبية أعمال الشيخ إمام» فضلاً 


عن مناخ صعود اليسار والأفكار الثورية 
الراديكالية. جمالية النص الشعري اموسر 
والاستثنائي في إيقاعيته ولغته وصَوّره للشاعر 
الشعبي الكبير أحمد فؤاد نجم ١974(‏ - ). لكن 
أحد أسرار جاذبيتها وسحرها كان صوت الشيخ 
إمام 42١984 -1941١(‏ الذي بدأ حياته مقرئاً 
يرثّل القرآن الكريم» وحمل معه إلى الغناء طراوة 
الترتيل الدينى ودفئه؛ الصوت العميق والقويّ فى 
طبقاته العليا والسفلى. مثلما ساعد على ذلك عودته 
إلى ينابيع الغناء العربي الأولى التي أطلقها الشيخ 
سيد درويش » وسار فيها نسبيّاً الشيخ زكريا أحمدء 
وحَادَ عنها محمد عبد الوهاب ومَنْ عاصره (رياض 
أن أعمال الشيخ إمام لم تُقَدَّم تقديماً أوركستراليا 
يليق بعظمتهاء وإنما غناها الشيخ إمام بعزف 
منفرد على آلة العودء وأحياناً بمرافقة آلة الإيقاع 
وب 0 ل فؤاد نجم وبعض 
لأسرك ا التقنية ة (في 00 وبتدشل الهندسة 
«بيته) في حي الغورية الشعبي في القاهرة» فإن 
ترانّه الغنائي حمل إلى العالم وردَّدَهُ الملايين من 
المصريين والعرب» وسكن وجدانهم رغم الحصار 


1 


والمنع والتواطوٌ والنكران. وهو إذا كان تراثا 
تأسيسيّاً في مجال الأغنية الملتزمة» فإنه أعاد ‏ في 
: إلى العّرب تراث الرواد المؤوسسين 
وكبيرهم سيّد درويش الذي تدك له اللاحقون ولم 
يُنْصِفُْه منهم سوى الأخوين رحباني في لبنان» قبل 
أن يعيد إليه الشيخ إمام اعتبارّه» فيحمل جيلا 
جديدا من الموسيقيين العرب (زياد الرحباني»؛ 
مرسيل خليفة) على التفاعل معه والانتهال من 
موارده الموسيقية الثرية. 


الو فك لفيسية 


تت 


ولم يكن عقد السبعينيات من القرن العشرين 
قد انتصف حتى كانت الأغنية الملتزمة تتسع نطاقا 
وجغرافياً في الوطن العربي» وكانت البداية من 
لبنان» وكانت اللحظة السياسية لحظة وجود الثورة 
الفلسطينية وصعود الحركة الوطنية اللبنانية. أما 
اللحظة ثقافيّاء فلحظة ازدهار ثقافة اليسار. البداية 
اغلشفا ف اعبات رياة الرنشان وموسيل خلينة 
الأول في مسرحيتيّه الغنائيتين «سهرية» و«نزل 
السرور). والثانيٍ في مجموعته «اوعود من 
العاصفة». استمرٌ ويا نظل بأغنياته الملتزمة على 
الجمهور من طريق مسرحياته (وخاصة مسرحية 
«فيلم أميركي طويل»). ثم م يلبث أن جع 
أغنيات جديدة في شريط غنائي مميّز حمل عنوانٍ 
«أنا مش كافر) بأدائه وأداء سامى حواط ا 
إل أغكاتة فى شبويط :"يها إثوا بعرت جورت 
مسقن آنا عرسي ليف ما كر نف عين نا 
أعماله في مجموعات غنائية من عام ١91/5‏ وحتى 
الآن باذاته أوتباذاء أمثتحة القليل حش حيتيا 
انحسرت ظاهرة الأغنية الملتزمة وم يَبَى من 
رموزها إلا هو وزياد الرحباني» وإن قل إنتاج 
الأخير كثيراً. ولقد كانت تجربة هذين الفنانين 
اللبنانيين طليعية وفاضت عن نطاق ظاهرة الغناء 
الملتزم» ربما لاتصالها بمشروع ورؤية موسيقيّينَ 
أوسع مدى حملهما كل منهما. وهذا يفسّر لاذا 


استمرٌ الاثنان في العطاء حتى بعد أن انحسرت 
موجة الغناء الملتزمء وم يفقدا لا البريق 
ولا الشعبية. 


في الأثناء» برز إنتاج مجموعة من الموسيقيين 
والفنانين الشباب» من جيل مرسيل خليفة وزياد 
الرحباني (جيل الخمسينيات ولادةً)» وفَرَضوا 
لغتّهم الغنائية والموسيقية في النطاقين اللبناني 
والعربي» وذاعت أعمالهم في مساحات اجتماعية 
واسعة. كان من أبرزهم أحمد قعبور وخالد الهبر 
وغازي مكداشي وعصام الحاج علي... إلخء 
وإن كان قعبور والهّبْر من أكثر من واظبوا على 
الإنتاج وتركوا بصماتهم واضحة على تراث الأغنية 
الملتزمة بين منتصف السبعينيات ومنتصف 
الثمانينيات في لبنان والوطن العربي. وما اقتصر 
ذلك على منطقة المشرق» فقد امتد إشعاع الأغنية 
الملتزمة إلى المغرب العربي» فبرزت أسماء فنانين 
تأسيسيين» مثل الهادي قلة من تونس» وسعيد 
المغربي من المغرب» حاولوا أن يقدموا مساهمة في 
صوغ مفهوم جديد للأغنية ترتبط فيه هذه بقضايا 
الناس الاجتماعية وبالقضايا الوطنية والقومية 
والتحررية عموماً. وكانت فكرة التغيير الاجتماعي 
حاضرة حضوراً كثيفاً في ما قدّموه» ومعبّرة عن 
مزاج عام سائد آنذاك (سنوات السبعينيات)» 
خاصة في أوساط اليسار والشباب. 


انحسرت ظاهرة الأغنية الملتزمة منذ منتصف 
الأغنية في مناخاتها. وبعد رحيل الشيخ إمام ‏ 
الكبار سوى مرسيل خليفة وزياد الرحباني» أما 
الآخرون فتوقفوا عن الغناء أو أصبحوا مُقَلِين فيه 
إلى عحد تغيد» كما فى حالة أخل 'قعيون من لبتانء 


رضي 


الذي انصرف إلى تلحين أغنيات لأصوات أخرى» 
وكما في حالة سُّمَيّة البعلبكي التي لم تَعْد تقدّم 
جديداً على ما لْحَنَهُ لها سابقاً نبيه الخطيب. ولعل 
معنى الالتزام نفسه بدأ يأخذ أبعاداً جديدة أخرى 
منذ العقد الأخير من القرن العشرين» فما عاد 
يرادف الالتزام بقضية سياسية مثلما كان» وإنما 
الالتزام بقضايا إنسانية أعمّ وبالفن كمسألة جمالية 
وثقافية. 


ولكنء, بينما نجح مرسيل خليفة وزياد 
الرحباني في بلورة هذا المعنى الجديد للالتزام 
والتعبير عنه غنائياً وموسيقياً» لم يستطع غيرهما أن 
يقدم ما يضارع ذلك قيمة. والمؤسف أن نهاية 
ظاهرة الأغنية الملتزمة التي أعقبت» بعقد من 
الكاساة» عارة ظاسرة الأعنية السلاسيكية 
والكلاسيكية الجديدة برحيل رموزها الغنائية الكبار 
(أم كلثوم» فريد الأطرشء عبد الحليم حافظ) 
ورموزها الموسيقية الكبار ( محمد عبد الوهاب» 
رياض السنباطي» محمد الموجي» بليغ حمدي. 
كمال الطويل» زكي ناصيفه. توفيق الباشاء 
عبد السلام عامر). وتقدّم من بقيّ منها حيّاً في 
سِنٌّ جاوزت السبعين (فيروزء وديع 
الصافي. . .)» (من المؤسف) أن ذلك كله ما نَتَجَ 
مد مبلاذ جيل جدردسن النتان والموؤسيفيين 
يستكمل مَنْ سَبَقَه ويبني عليه» وإنما أنتج ظاهرة 
غناء الإسفاف والابتذال الرخيص الذي يقدمه 
جمهور من «الأصوات» التي لا طعم لها ولا مذاق. 
وهو «غناء» يمخدش الذوق السليم ويعتدي على 
القيم الجمالية» ويغطي إسفاقه ‏ بل يعلنه ‏ من 
طريق «كليبات» شديدة الرخص والتفاهة تقوم على 
إنتاجها وبثها مؤسسات إعلامية وتجارية قدمت 
وتقدّم مساهمتها الرائدة في تحطيم ما تبقّى من قيم 
ثقافية وحمالية! . 


الفصل السابع عشر 
الف التشكيلي 


7 7 الاتجاه الإبداعي في التشكيل العربي المعاصر 


مقدمة 


أخذت الفنون العربية بالنمو منذ تأسيس 
الدولة الأموية في النصف الثاني من القرن السابع 
الميلادي» متائرة بالفنون الساسانية والبيزنطية» 
لكنها سرعان ما أخذت تنضج وتتخذ الملامح 
الراسخة في فنون العمارة الإسلامية التي ازدانت 
بالتصوير الجداري والنئحت الحجري والخزفي» 
والرسم الفسيفسائي والزخارف المتنوعة في القصور 
الأموية والعباسية والمغربية والأندلسية والفاطمية. 


وازدهرت الزخرفة العربية والإسلامية على 
نطاق واسعء إلى جانب فئون الخط العربي التي 
شكلت عناصر جمالية في تكويناتها الممتكرة» وباتت 
إحدى أبرز خصائص الفن العربي» حيث تحوّلت 
الآيات القرآنية والأحاديث الشريفة وقصائد الشعر 
إلى لوحات تزدان بها الجوامع والقصور والدور 
المنيفة. كما ساهمت النهضة الأدبية والعلمية في 
تطوّر فن الترقين الذي ينهض على كتابة 
المخطوطات وتصوير الكتب وتجليدهاء وكان ذلك 
باغقاً عل تطور فن الملمنمات الذي يعتمد عل 
التصوير المصغّرء وقامت مدارسه وأعلامه فى 


١171 


طاهر البني 


العراق ومصر وبلاد الشام وأقطار المغرب العربي. 


لكن سرعان ما شرعت فئون التصوير 
والنحت تتقهقر أمام فنون الزخرفة والخط العربي 
منذ مطلع القرن الخامس عشرء في إثر الفتوحات 
العثمانية للأقطار العربية» فقد نمت فنون تصويرية 
جديدة تمثّلت فى الفنون الشعبية التصويرية 
والعطبيقية الى اذكيين الأزانق الجاسية 
والزجاجية والخزفية مسرحاً لإنجازاتها التي جمعت 
بين القيم النفعية والجمالية. 1 

وفي منتصف القرن السابع عشرء ظهرت في 
حلب أول مدرسة لإحياء الفن الأيقوني الذي 
انطلق من بلاد الشام ومصر في العهود المسيحية 
الأولى» وكان للأب يوسف المصور فضل إحيائه» 
حين شرع يصور بعض الموضوعات الدينية 
المستمدة من الكتاب المقدس لتزيين الكنائس» وقد 
تبعه فى ذلك ابنه نعمة وحفيداه جرجس وحنانياء 
الذين أخذ يظهر في رسومهم الأيقونية بعض 
التأثيرات الغربية. وامتد هذا الفن ليشمل معظم 
الأوساط المسيحية في سورية ولبنان وفلسطين. 


واستمرت اللوحة الشعبية التى تستمد 


البطولية» رسم على الزجاج أو القماش بأسلوب 
فطري ساذج. أما في تونس والجزائرء فقد شهد فن 
المنمنمات نمضة على يد عدد من الفنانين» أمثال 
محمد راسم الجزائري الذي جمع في تصوير المنمنمات 
بين التقاليد العربية والأساليب الغربية التقليدية. 


منذ أواخر القرن التاسع عشر أخذت ملامح 
الفنون الغربية في التصوير والنحت تنتقل إلى 
الأفطان الغريية عن لرين .لازن الشقيرية 
وحركة الاستشراق وعبر بعض الفنانين الأوروبيين 
الذين وفدوا إلى البلاد العربية لتصوير معالمها 
الحضارية» ومشاهد الحياة الشعبية. 

وحين أنشئت جمعية الفنون الجميلة في 
القاهرة» مطلع القرن العشرين» أظهر رئيسها محمد 
محمود خليل باش تعاطفا كبيرا مع الفنون الغربية» 
مصرّحاً ب «إن الفن الحديث الذي يتطلع نحو 
الغرب» مولياً ظهره لخمسة عشر قرناً من الأشكال 
التجريدية والهندسية والأحلام الشرقية» سوف 
يستلهم دائماً من مصادر فرنسية)0" . 

وقد كانت هذه العبارة وأمثالها حافزاً 
للفنانين العرب الناشئين» في التخلي عن الرقش 
العربي وفنونه» وإهمال مجمل الصيغ المحلية للفن 
عند العرب. باعتبارها فنونا لا ترقى إلى الفن 
التشكيلي الغربي» الذي وفد إلى لبنان عن طريق 
رجال الكنائس الذين سعوا إلى تزيين كنائسهم 
باللوحات الدينية الغربية» وهو ما دفع عددا من 
اللبنانيين إلى الدراسة الفنية في أوروباء وكان في 
طليعتهم داود القرم (660م1 0 19:0). ا 

وهكذا أخذ العرب يرسلون أبناءهم لدراسة 
فنون التصوير والنحت في الأكاديميات الغربية» 
لا سيما في روما وباريس ولندن. منذ مطلع 
القرن العشرين. 


أولا: تأثير الاتجاهات الغربية 

شكلت الاتجاهات الغربية قاعدة مهمة 
للفيهنة التشكيللة العريية فى اعدلت جر انها 
لاتيبا عل الصعيدية القنى والمقرقي كاك 
المدارس المستحدثئة في الغرب تفتح نوافذ جديدة 
للثقافة البصرية»؛ والحلول التشكيلية لدى الفنانين 
المرف اندي مراف رفن السازات الربية: 
يتمقلونهاء ويحققون فيها حضوراً إبداعياً واضحاًء 
ارال سه اك ساجاتة التسكي العرن 
بإنجازات مهمة» تتدرج من الواقعية التسجيلية إلى 
التجريد في جميع أشكاله وآفاقه. 

ولعل ما أنجزته الفنون الغربية في خمسة 
فوؤك اش تقل المكانوة الشري :فى عات 
القرن العشرين» وحققوا فيه حضوراً لافتاء إن لم 
يكن على عنم دو غوارة الإطاح اافعل_ فرطك التورعية 
التي قاربت الإنجازات الأوروبية فى خصائصها 
الفنية والتقنية» بما يتناسب مع الدعم المحدود 
الذي ناله الفنانون العرب في ظل الرعاية 
الشحيحة» والفرص النادرة التي أتيحت لانتشار 
هذا الفن ونضجه في غياب شروط الثقافة الفنية. 


وم يكتف التشكيليون العرب بالا تجامات 
الغربية التي درسوها واطلعوا على نتاجاتهاء بل 
أخذوا يتطلعون إلى فنوننا المحلية» وتراثنا الفني الذي 
يمتد آلاف السنين» حافلاً بالقيم الفنية المختلقة» 
ورأوا فيه حلولا فنية متنوعة» ومعايير تشكيلية 
وحمالية خاصة » ذات صلات بجذورهم وأرضهمء. 
وهي أقدر على التعبير عن قيمهم الفكرية والروحية» 
واستيعاب مختلف الجوانب التي يودون معالجتها. 


وقد توجهت أبصارهم إلى فنون وادي النيل 
وبلاد الرافدين» وأرض الشامء. والتراث الفني 
للجزيرة العربية واليمن وشمال أفريقياء فأعادوا 
قراراتهم للرقش العربي» والفن الشعبي» والفن 
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الأيقوني» والخط العربي» والنمنمات العربية التى 
ازدهرت في القرن الثالث عشرء وغيرها في 
القنون المعلبة الى كسمل التضؤين والبعت الخفر 
والفمشياء انان سائداً على الأرض العربية. 


وبالرغم من اليقظة المبكرة لدى الفنان 
المصري محمود مختار(8481١‏ - )١97”5‏ نحو الإفادة 
من الفن الفرعوني» واستلهام قيمته الجمالية في 
منحوتاته الشهيرة» فإن هذا النزوع نحو الموروث 
المحلي لم يظهر جلياً إلا في النصف الثاني من القرن 
العشرين؛ ففى أواسط اللنمسينيات» أصدرت 
«جماعة بغداد للفن الحديث» الملتفّة حول النحات 
والمصور العراقي جواد سليم )١95١-1١970(‏ 
بيانًء أظهرت فيه نزوعها نحو الإفادة من التراث 
المحلي. وقد جاء فى ذلك البيان. الذي صاغه 
جبرا إبراهيم جبرا: . 

«تتألف جماعة بغداد للفن الحديث من 
رسامين ونحاتين» لكل أسلوبه المعين» ولكنهم 
يتفقون في استلهام الجو العراقي لتنمية هذا 
الأسلوب» فهم يريدون تصوير حياة الناس في 
شكل جديد» يحدده إدراكهم وملاحظاتهم لحياة 
هذا البلد الذي ازدهرت فيه حضارات كثيرة» 
واندئرت ثم ازدهرت من جديد. . إنهم لا يغفلون 
عن ارتباطهم الفكري والأسلوبي بالتطور الفني 
السائد في العالم» ولكنهم في الوقت نفسه يبغون 
خلف أشكال تضفي على الفن العراقي طابعا 


خاضاء وسخصية متم 715 


ثانياً: لماذا اللجوء إلى الموروث الفنى؟ 

تما لاشك فيه أنه كان للظروف السياسية 
والأوضاع الاجتماعية التي مرت بها الأمة العربية 
دور واضح في توّجه الفنانين نحو تراث الأمةء 


ومحاولة الإفادة منه» ولا سيما حين أخذت الأقطار 
العربية تحاول التخلص من الهيمنة الغربية» وتطرح 
فكرة القومية العربية» والوحدة في مواجهة 
الأحطاز الرافية إل ميدن الدون ضري في نام 
الحضارة المعاصرةء والقضاء على الخطوات الساعية 
إلى النهضة العربية» وجعل الأمة تدور في فلك 
الثقافة الوافدة؛ إذ «ليس من سبيل إلى اكتشاف 
منابتنا الفياضة من أجل تعميق أصالة فننا المعاصر 
إلا إذا تخلصنا من التبعية الثقافية. . وهذا يقتضى 
إشاعة الاهتمام بالقيم الجمالية لتراثنا بدءاً من أولى 
مراحل التعليم. . بالإضافة إلى دراسة عميقة للبيئة 
العربية تمثل العناصر الثابتة في هذه البيئة وأثرها 
في تشكيل منطق فنونهاء وقراءة التراث قراءة 
واعية ونقدية معاصرة» للتعرف على قيمه الثابتة 
الباقية» والتمييز بين القمم والسفوح. فالإبداع 
الأصيل يناقضه عبادة الماضى» ويدعمه الاتصال 
بهذا الماضي بوعي وفكر وردان يف7 , 


وإذا كانت الخنطوات الأولى للفنانين العرب 
نحو تراث الأمة. اقتصرت على تناول الموضوعات 
القومية المستمدة من الوقائع العربية المظفرة» فإنها 
سرعان ما تحولت إلى استنهاض القيم الجمالية 
والفنية فى هذا التراث» واستيحائها عبر لغة فنية 
وشا مر تأخذ بجوانب «التطور الأسلوبي 
والفكري في العالم. فالرسم بالزيت وقواعده 
التكنيكية ومنظوره والإضاءة» والتظليل فيه. كلها 
ابتكارات أوروبية» وحسب الفنان» مهما كانت 
جنسيته» أن يستعمل الألوان الزيتية» واللوحة 
القماشية واسطة للتعبير عن نفسه»ء ليدرك أنه لن 
ينجو من تأثير الفن الأوروبي وتطوراته الصاعدة 
النازلة فى تأريخها الطويل» غير أن عليه أن يدرك 
أيضاًء أنه رغم ارتباطه وتأثره بما يجري خارج 
حدوده» عليه أن يبحث عن طريقة أو شكل يميّز 


(؟) جبرا إبراهيم جبراء الفن العراقي المعاصر (بغداد: وزارة الإعلام» .)١1917‏ 
() بدر الدين أبو غازي» «مفهوم الأصالة والمعاصرة»» المعرفة السورية (دمشق). العدد :)1١91/8( ١5١‏ ص 77. 


اضر 


عمله عن البقية» ويصله بحيوية خاصة)”*). 


اتنس اننا لاتخطو ادس مره 
اتجاهات فنية أو مدارس عربية بمعزل عن الاتجاهات 
العالمية والأوروبية؛ فالفن التشكيلى هو من أكثر 
الثغات الععبير لة ققازة عل التذاوك بين العانن»: 
باعتباره لغة بصرية لا تحتاج إلى قواميس لتداولها 
وترجمتهاء ولذلك فإن المؤثئرات العالمية والمحلية 
ستترك أثرها فى الفن التشكيل المعاصرء كما ترك 
الفن العربي القديم أثره في الفنون العالمية إلى جانب 
الفنون الأفريقية والمكسيكية وفنون شرق آسيا. 

وسنرى أن الفن التشكيلي العربي اتخذ له سمات 
خاصة استمدها من الفنون المحلية والفنون العالمية 
على حد سواء. وحين حققت الفنون الغربية فتوحاتها 
الكتوق في الفرنين لتاب عهز والعشرين عل 
شكل مدارس واتجاهات لا حدود لافاقهاء بات من 
المتعذر تحديد تلك الاتجاهات لدى الدارسين لهذه 
الفنون. حيث امتزجت المدارس الحديثة وفقدت 
حدودها في النصف الثاني من القرن العشرين» ونم 
يعد في الإمكان تأكيد أن هذه التجربة أو تلك تنتمي 
إلى التعبيرية أو السوريالية أو التكعيبية أو التجريدية 
أو غيرهاء وهذا ما جعل النتاج التشكيلٍ مستعصياً 
على التصنيف. لكننا نستطيع أن نميّز بين اتجاهات 
اتباعية مضى في أثرها التشكيليون العرب». وتيارات 
نيدن انكارا فبياغل التجازب العامة 
واستعانوا ببعض الأساليب والفئون المحلية التى 
أكسبت تجاريهم بُعداً عربياء وسمات خاصة. 17 
ورد ذلك على صعيدين» يتجسد الأول فى تناول 
موضوعات بيئية ويعالج قضايا عربية» ويبدو الثاني 
في الاستعانة بالمفاهيم التشكيلية والحمالية السائدة 
في الفنون العربية القديمة. 


وليس من الموضوعي أن نقول بوجود 
اتجاهات أو مدارس عربية بمعزل عن الفنون 


رقي 


العالمية» وإلا نكون قد حكمنا على أنفسنا 
بالانغلاق والسكون وعدم التفاعل مع عصرنا 
المنطلق نحو التطور والتفاعل بسرعة مدهشة. بل 
إن هذا التطور الذي شهده الفن التشكيل هو 
نتيجة حتمية لانفتاح العرب على الثقافات الوافدة. 

من هناء فإن الدعوات التى نادت بالاستفادة 
من تراث الأمة» لم تكن دعوات إقليمية أو 
احتجاجية على ما قذفته به الثقافة العالمية» بقدر ما 
هى رغبة فى إعطائه الفنون المتحدثة نكهة محلية» 
ومذاقاً عربياً. 


ثالثاً: مصادر الاتجاهات العربية المعاصرة 


لعل استعراضاً موجزاً لإنجازات الفن التشكيلي 
العربي في رحاب القرن العشرين سيتمخض عن 
ظاهرتين أساسيتين فى هذا الفن» إحداهما تُظهر تأثر 
الفنانين العرب بالاتجاهات الفنية الغربية (التقليدية 
والمستحدثة) بصورة مباشرة» والأخرى تؤكد 
انعطاف عدد من هؤلاء الفنانين نحو اتجاهات 
جديدة تستمد قيمها التشكيلية من الموروث الفني 
الحل + «الترعون ب الرافدى ت لارام #البيرظى 
- الاستلامن - الشعي 82 بالإضافة إلى اتجاء ثالث 
ابتدع لنفشه فنا يتجاون هذين الاتحافين ويسعى إل 
فن ملي ذي لغة معاصرة ترتبط بصورة بعيدة 
بالمفاهيم الغربية» والموروثات المحلية. 

وسنقتصر هنا على استعراض إنجازات 
الفنانين العرب فى الأعمال الإبداعية المنمثلة فى 
الاتجاه الثاني» باعتباره يشكل تيارات مبتكرة ذات 
خصوصية عربية. وقبل أن نبحث في مصادر 
الاتامات العربية المخاصرة العن. نا إلبهة الفكان 
اللرن »انعو قفا كف قزاءة القتان لفرانه وفويةة 
بدون الوقوع في استنساخه. وهو ما عبر عنه عدد 
من الفنانين العرب» أمثال إلياس زيات الذي رأى 


«أن المضمون العربي للنحت التدمري لا يكمن 


فحسب في الثياب المحلية التي يرتديها الشخص 
المنحوت» بل يكمن في وجه الشخص والحياة 
الااجليةالفيية الع قيضي مرح كنذا الوه تزمهيياً 
قلخن تان الترعة اليونانية الرومائية فى لصت 
التدمّري» وكانت هذه النزعة تياراً وافداً آنذاك على 
المنطقة العربية» فإن المثالية الإغريقية في الشكل 
الخارجي انقلبت إلى تحوير في النسب للزيادة من 
تسير الرعة وات الرقفة الرومانة مطح شي 
على يد الفنان العربي حضرة إنسانية مهيبة لإنسان 
الصحراء» مليئة بالوجود والتأملء وكان لهذا 
الفن تأثيره في الفن المسيحي الشرقي في سورية 
ومصرن””. وسنعرض في ما يلي أبرز المصادر 
المحلية التي أفاد منها الفنان العربي في معالجة 
منحوتاته ومحفوراته ولوحاته التصويرية: . 
أ الفنون القديمة 


اتجه بعض الفنانين العرب إلى الفنون المصرية 
القديمةء أو فنون الرافدين (الآكادية ‏ الآشورية) 
وفنون بلاد الشام (التدمرية ‏ الآرامية)» يدرسون 
خصائصها الفنية والجمالية» ويتمثلوها في نتاجهم 
النحتي والتصويري. وكان في طليعة هؤلاء: محمود 
مختارء جواد سليم» خالد الرحال» حازم الزعبي» 
مصطفى الحلاج» محمود مرسيء محمد ناجيء 
عبد القادر رزق». أحمد عثمان» وغيرهم. وكان 
محمود مختار أول من أفاد من النحت المصري القديم 
فى معالجة موضوعاته السياسية والاجتماعية» 
بأصلرت عصري» يعتمد التخليص والتبسط بعد أن 
"أقام في فرنسا واستوعب أساليب أساتذته الفرنسيين 
والإيطاليين» إلا أن عينيه كانتا مفتوحتين على النحت 
المصري القديم» فجاءت أعماله الرائعة ذات مذاق 


فريدء ولعله كان أول من التفت إلى التراث فى 

العصر الحديث فنهل منه» وطوّعه ليكون لغة جديدة 

تعبّر عن أفكار معاصرة؛ فأئرى هذه الحياة بأعمال 

كانت تعبيراً قوياً عن يقظة الشعور القومى. مثلما 
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وبالرغم من اهتمام محتار بالموضوعات 
السجاسية» فإنه التكمة منادته ين الكباة المسرية 
ازيف اضر ئها كنا في متحوتانه لبشه معيزا 
و«الفلاحة») واسعد للا وفيها «استطاع أن 
لعزت سن جرم المطل التشاكيل لسري أن 
يصهر ذلك مع التأثيرات الأجنبية» وأن يمخلص 
بفن مميّز فيه أصالة التراث والمعاصرة مع”"'). 


وامتدت رحلة جواد سليم مع التراث من 
فنون بلاد الرافدين إلى الفن العربي» وتجلى ذلك في 
نتاجه التصويري والنحتي. وقد أشار الناقد 
الاتكليري الن نيم إل اهقئة غربة جواذ» ,مَيينا أن 
«هناك مجموعة من الفنانين تساهم أعمالهم بشكل 
مباشر في تطوير أسلوب وطني مستقل» وأكثر من 
يشتهر من هؤلاء جواد سليم» وهو نحات ورسامء 
وأن قيمة أعمال جواد سليم أصبحت القاعدة 
المنطلق لأعمال من أتوا بعده من الفنانيه 0), 


ولعل نُصّب الحرية الذي أنجزه جواد قبل 
وفاته عام ١45١‏ يُعتبر واحداً من أبرز الإنجازات 
النحتية في الوطن العربي» «لقد كان هذا النُضَب 
تبريراً رائعاً لتجارب جواد سليم عبر قرن من 
البحث والتأمل؛ إنه يمثل فكراً خلاقاً لأزمة 
الأسلوب التي عاناها الفنان في محاولته تحديد 
المجطات للد د الى خزيء خرن وق ارقت لسن 
جاه ساد كر ضار ندا الي قار 


(5) الياس زيات. «تأملات في الفن والتراث العربيء' المعرفة السورية؛ العدد ١5١‏ (1910/86). 

.)1917/( 15 أنجي أفلاطون, «الفنان المصري وعاله المصري وعاله المعاصرء؛ المعرفة السورية, العدد‎ )١( 
.)1917( 11١ االقاء مع بدر الدين أبو غازيء» المعرفة السورية» العدد‎ )0( 

(4) انظر: خليل صفية في : الحياة التشكيلية (دمشىّ) .)١98٠0(‏ ص7 .١1‏ 


(9) جبراء الفن العراقي المعاصر. 


إحيضن 


ب الفن الأيقوني 

حظيت الرسؤم الذيئية الككنسية في 'دورا 
أوربوس والكنائس السورية» والفن العمطي في 
مصرء باهتمام عدد من المصورين المعاصرين أمثال 
إلياس زيات» هراير» نزار صابورء الذين راحوا 
يستظهرون القيم الروحية والجمالية الكامنة فيهاء 
ويعكسونها في إنتاجهم التصويري المعاصر. 


وقد امتاز زيات بأسلوبه التعبيري الذي 
يستلهم الأيقونة السورية في نتاجه التصويري» 
«احيث استعار منها بعض تقنياتها في تركيب 
الآلوان»ء وطريقة وضعها على اللوحة» واستمد 
منها أسلوب المعالجة الغرافيكية من أجل أن يقدم 
في لوحاته مضامين سياسية واجتماعية معاصرة» 
متجاوزاً في ذلك المفاهيم الأيقونية التي تقتصر 
على تصوير الموضوعات الدينية المسيحية”' '. 

وقد ألح زيات على تصوير المآأسي الإنسانية» 
ومأساة الشعب الفلسطينى». مستخدماً فى ذلك 
رسوواً بشرية إلى جاتب سكل اللتصان العرين 
والطير وغصن الزيتون». وغيرها من الرموز الملية 
التي تؤكد المعاني والأفكار في العمل الفني. 

والواقع أن أعمال زيات تعيدنا إلى بدايات 
التصوير الجداري عند الاراميين والتدمريين» ذلك 
الفن الذي يعتمد على الخط في تحديد معالم 
الأشكال» ثم يكسوها ببنية لونية شفافة» وهو 
يلتفي في الوقت ذاته ببعض التجارب العالمية 
دجي نه "كشيمر ونيا اله اش حال: قن عفن 
صياغاته الغرافيكية التي تظهر العفوية والبدائية. 

أما تجربة الفنان اللبناني هرايرء فقد اكتسبت 
خصوصيتها من تكويناتها الإنسانية التي تستمد 
بالاعمياءى:: شكال اكد مين فلن لاقو 
المسيحية» والهالات النورانية المحيطة برؤوسهمء 


بيد أنها تمقضي في صياغة معاصرة تستند إلى 
عاليات المواضوع الباق .من لال لمنات لونية 
كثيفة» تجمع بين حرارة اللون وشاعريته؛ وحيوية 
الزخرفة العربية التي تكسو سطوح الأشكال 
بتلقائية مبتكرة؛ وهو ما جعل هذه التجربة تحظى 
بمكانة مهمة في الأوساط العربية والعالمية. 


واه قار صنادوة عد الأيقونة احا راوسا 
أفاد من قيمه الجمالية المجردة بدون أن تحمل 
لوحته موضوعات محددة» ليعكس في تصويره 
الأجواء اللونية النقية» من خلال الومضات الدافئة 
التي تحمل قيما لونية مبتكرة مشبعة بالقدسية 
والنقاء الروحىء. لتتحول الأيقونة إلى لوحة 
عرونية ناض دل ايها الاتسار «الرؤ ىه 

ج - الزخرفة العربية 

نالت الفنون الزخرفية العربية حيزاً مهماً لدى 
بعض الفنانين العرب الذي وجدوا فيها صيغة 
محليةء تتمئّل فى وحداتها المتنوعة التى يمكن أن 
اهعفن كوي اللرف الدامرة" انيما بذك 
التي تستند إلى قيم جمالية تجريدية؛ مستأنسين 
بتجربة بول كلي الذي أفاد في لوحاته من الفن 
العربي الذي شاهد بعض آثاره في تونس. 


وهكذاء وفدت الزخرفة إلى اللوحة العربية 
المعاصرة ضمن تكوينات جديدة تبتعد عن التكرار 
والتمائل والتناظر لتذوب في آتون اللون كصيغة 
تجريدية» أو تنبت فى بعض الأشكال التشخيصية 
التحيدة الوافف اساي ومورضيو فاك انها عنة: 
وهذا ما نلمسه في تجارب نعيم إسماعيل» حسان 
أبو عياش» الحسين ميلودي؛ محمد المليحي» لور 
غريّب» رياض عويضة» صالح أبو شندي. محمود 
طهء غازي السعودي». فرج عبوء أحمد الجداد. 
عباس يوسف. رشيد دياب. 


0) طاهر البني» ذاكرة الفن التشكيلٍ في سورية. ؟ ج (دمشق: وزارة الثقافة»‎ )٠١( 


سن 


نعيم إسماعيل 


وقد سعى الفنان العراقي فرج عبو إلى الإفادة 
من التشكيلات الزخرفية العربية فى بناء لوحة 
تجريدية معاصرة» حك عولت المفردات الزخرفية 
إلى عناصر تشكيلية مبتكرة» أخضعها الفنان لبنائية 
جديدة متواشجة في مساحات لونية متآلفة. كذلك 


الذيض ا 


حاول نعيم إسماعيل تجريد الوحدات الزخرفية من 
علاقاتها التقليدية» وعمد إلى إعادة بنائها على نحو 
يتناسب مع مناخات الحداثة.» ويتفق مع محتوى المادة 
الملعاصرة من جهة» ونظرته إلى الواقع من جهة 
أخرى» مبتعداً عن التكرار في رصف الوحدات 
الزخرفية» من أجل إكساب الأشكال إيقاعاً حيوياً 
ومتجدداً. أما لور غرّيبء فقد اغتنت بعض 
تكويناتها التشخيصية والتجريدية بمجموعة من 
الزخارف العربية» بحيث اكتست سطوح الأشكال 
برداء من التشكيلات الزخرفية العفوية» في حين 
ارتصفت الوحدات الزخرفية فى محفورات رياض 
عويضة حتى غدت تطوعات وس دا تساهم 
الزخرفة فى نيراتها الحميلة الهادئة» مستفيداً من 
مفهوم الأرابيسك المتجلي في الزخرفة» فهو يحافظ 
على السمات الأساسية للوحدات الزخرفية» لكنه 
يبرع في تشكيلاتها الموجبة. 

كما أبدى عدد من الفنانين المغاربة حفاوة 


والحمامات المغربية» واستخدموها في لوحات 


مبتكرة ارتصفت فيها الوحدات الزخرفية المتنوعة» 
بالإضافة إلى بعض التجارب التي حققها كل من 
الحسين ميلودي ومحمد المليحي وفريد بلكاهية في 
رسوم جدارية أظهروا فيها مقدرتهم في إنجاز 
أعمال فنية معاصرة تستفيد من الزخرفة العربية في 
خلق مناخ محل معاصر. 


د الخط العربي: المدرسة الحروفية 


استعمل بعض الفنانين فى الغرب واليابان 
الأحرف والكتابات في لوحاتهم» كمفردات تشكيلية 
ذات أبعاد جمالية» ففطن بعض الفنانين العرب إلى ما 
في الحرف العربي من قيم تشكيلية وجمالية يمكن أن 
تساهم في تكوين اللوحة العربية وإكسابها الصبغة 
المحلية والبعد القومىء وبذلك نشأت المدرسة 
الروفية, وتععير الفثالة مناه عمو مز واثزات عه 
المدرسة: «لقد بدأت مديحة عمر بإلقاء أول محاضرة 
عن استعمال الحرف العربي كتصوير في واشنطن عام 
57»؛ وأدخلت الحرف إلى معرضها الأول عام 
8 » لكنها انطلقت من مفهوم سكوني للحرف» 
في حين كان جميل حمودي قد أدخل الحرف العربي إلى 
التصوير في شكله الجمالي الحركي في معرضه 
بباريس عام 25001954. 


ولعل من أبرز أعلام المدرسة الحروفية شاكر 
حسن آل سعيد» محمود حمادء جميل حمودي» أحمد 
شبرين» سامي برهان؛. وجيه نحلة. عارف 
لويس هيذائله حريري» محمد بو ثليجة» فريد 
العليء عزيز عمورة. حسن المسعود؛ محمود 
عبد المعطي. عبد الرحمن غالب» رفيق اللحام؛ 
محمد غنوم» وغيرهم كثر. 

وفى أواسط الستينيات» أبدى شاكر حسن 
اعدمامه يما يسمه البغذ الواد الذي يستخدم من 


أجله الحرف العربي» فهو يرى في التشكيل الصرف 


.٠١ خليل صفية في: الحياة التشكيلية.» ص‎ )١١( 


رض 


للحرف ‏ بغض النظر عن معناه الظاهر ‏ بُعداً روحياً 
هو البُعد الواحد الذي يصل بين الفنان والرؤية 
الصوفية. وقد شكل شاكر حسن ومحمود حماد وأحمد 
شبرين رابطة فنية أطلقوا عليها «رابطة استلهام 
الحرف العربي في الفن التشكيلٍ»» في حين تميّزت 
تجربة محمود حماد فى استظهار الطاقة التشكيلية لهذا 
الخطء واتكقاول اعادة الجمالية والتعبيرية في 
صياغة لوحة مبتكرة توازي البحوث التجريدية في 
الفن العالمي. ْ 


أما عارف الريس ووجيه نحلة وعبد الرحمن 
غالب وعزيز عمورة» فقد اعتبروا الخط العربي 
عنصراً يمكن الاعتماد عليه فى إنجاز لوحات 
واه ل شحصير من فوت رودل الاعخييا ع 
الأشكال التجريدية البحتة التى تعتمد عليها الفنون 
الغربية. وفي مصر والمغرب العربي» تألقت تجارب 
حروفية متنوعة على يد محمود عبد المعطي وعبد الله 
حريري ومحمد بو تليجة» وتجلت في صياغات فنية 
مبتكرة تجمع بين تشكيلات الحرف العري المتحرر 
من قيود التقليدية» والتكوينات الهندسية التي 
تحتضن الصياغة الحروفية عبر جمل لونية غنية 
بسطوحها وألوانها. وحاول سامى برهان الإفادة 
من الحروف العربية ذات الطابع الهندسي 
والمعماري» واستطاع أن ينجز أعمالا نحتية كبيرة 
كانت الحروف العربية تشكل مادتها الأساسية» كما 
في مجسم «قل هو الله أحد» الذي استهلك إنجازه 
قرابة مئة طن من الرخام» وقد زين مدخل جامعة 
الملك سعود في الرياض. 


وهناك عدد من الفنانين الذين أدخلوا الحرف 
العربي إلى لوحاتهم أو منحوتاتهم أو محفوراتهم 
بشكل جزئي باعتباره يشكل إحدى المفردات 
الحلية 1 التى: نوكه هري اللوععة العريئة وانتبانقا: 
كماع الال فق لوحات. تعد طله التي اشكات 


رؤية فنية خاصة دخلت في تكويناتها عناصر محلية 
مختلفة كان الحرف العربي من مفرداتها. 


ه ‏ الفن الشعبي 

فكلت الشمرن الشحية يضوعا تريا يه 
المفردات التى أعانت تجارب عدد من التشكيليين 
الغرية أمثال.سيد عنبد الرسول» لمي العون: 
برهان كركوتي: فؤاد الفتيح؛ راشد العريفي» 
إيراهيم يم الصلحي» الحبيب السعيدي» في حين 
توجه بعض الفنانين» أمثال رفيق شرف ووحيد 
مغاربة» نحو الرسوم الشعبية التي تمثلت في 
التصوير الفطري للسير الشعبية» كرسوم الفنان 
الشعبي الدمشقي أبو صبحي التيناوي. حيث 
شكّل هذا الاتجاه بعضاً من تجاريهم التي غادروها 
إلى اتجاهات أخرى. لقد حفلت السجاجيد والبسط 
والملأيس واكلاءاك التساسية نوكن ساد 
ورموز ورسوم الطيور والأسماك» وغيرها من 
المفردات الشعبية ذات القيمة العريقة أفاد منها سيد 
عبد الرسول وحلمي التوني في صياغة لوحات 
حديثة» تستمد مادتها من الموروث الشعبىء». 
لالسيهن الوحارت والتهوس والكماكم والقلائة 
والأشجار والرسوم في واجهات بعض البيوت 
الريفية» عبر تشكيلات وتقنيات مبتكرة. 

وتعتبر الأعمال التصويرية والغرافيكية للفنان 
برهان كركوتلى فى طليعة المنجزات التى اتخذت 
بو" القنون العسميه ماده أسسابية لوال اربع غقوة 
فى النصف الأخير من القرن العشرين». حيث 
عالج من خلالها عدداً من الموضوعات الاجتماعية 
والسياسية ذات البُعد القومي والنكهة الساخرة» 
وهو يلتقي مع فؤاد الفتيح في تجربته التصويرية 
والغرافيكية التي تجسد ملامح الحياة اليمنية» 
وتتجلى فيها روح الفن الشعبي والعمارة اليمنية 
الزاخرة بالنقوش والزخارف الأصلية» في حين 


صاغ سليمان منصور في بعض لوحاته جلا 


تشكيلية مبتكرة استمد مفرداتها من الفن الشعبي 


١ 


الفلسطيني» معتمداً في ذلك على الغنى الذي تحفل 
به الملابس والأنسجة الفلسطينية. 


أما إبرا هيم الصلحي» فإنه استعان بالمفردات 
الشعبية 0 فى تكوينات لوحاته التى أخذت 
ظابعا اتزيقا أصيلة» اعطاه عفن :الكنابات 
والخنطوط العربية. ويعتبر الفنان البحرينى راشد 
الغريفى مق .الفسانين” الدذين أفادوا فى الف الشعي 
المحلي في صياغة لوحة معاصرة تضم وحدات 
زخرفية» ومفردات محلية» تشمل المراكب البحرية 
وأشجار النخيل والأسماك والطيور وواجهات 
بعض البيوت الريفية المزدانة بالرسوم السّعبية. 
وهذا ما حققه الحبيب السعيدي في لوحاته التى 
عكست ملامح الفنون الشعبية التونسية لتشكل 
مفرداتها الموروث الشعبي في أقطار المغرب العربي. 


و المنمئمات العربية 


تطورت المنمنمات العربية في القرنين الثانٍ 
عشر والثالث عشر» نتيجة ازدهار الترجمة» ونسخ 
الكتابة وتصويرها برسوم مصغّرة» ترافق المادة 
العلمية أو الأدبية» كما هو الحال فى مقامات 
أكثر من نسخة. وصار لهذا الفن مدارسه في العراق 
وسورية ومصر وعدد من أقطار المغرب العربي»؛ 
وساهم في تطوير فن المنمنات الفارسية التي شهدت 
ازدهاراً كبيراً بعد انقطاع هذا الفن عن العرب. 


في العصر الحديث «حاول أن يستغل التراث الفني 
العربي الإسلامي لخلق تراث من الفن الوطني 
المتعيز :.. وقد نال عدة جوائز عالمية» ويعد من 
أعظم رسامي المنمنمات في العالم؛ كما انتُخب 
المتشتفات: وقام برسم عدة كتب وتزييئلها» منها 
كتاب ألف ليلة وليلة» وهو كتاب ضخم قسمه إلى 
اثنى عشر جرءاء واستطاع أن ينجره خلال مدة 


عشر سكوات)*7 ".وقد بين فى هذا الف عذوامن 


ضياء العزاوي ' 


وا ستطاع محمد راسم أن يجمع بين تقاليد 
المنمنمات الإسلامية؛ والمفاهيم الأوروبية في 
التصويرء «فأدخل البُعد الثالث ونظرية الانعكاس 
اللوني» والتدرجات اللونية» ونظم نسب حجم 
الأجسام والأشخاص مع عناصر العمارة الداخلية 
الطبيعية»؛ بحيث بدت في علاقة متو ا ون كار 

وفى العراق» التفت عدد من الفنانين نحو فن 
العدندات الذى شك حجن تشكماء مهما في 
ترائهم» وحاولوا أن يعيدوا صياغته بأسلوب 
معاصر. وكان جواد سليم وفائق حسر: وضياء 


الإفادة من هذا الفن» بيد أنهم سرعان ما غادروه إلى 
اتجاهات جديدة أكثر تحررا وملاءمة لروح العصرء 
لكن روح التصوير لدى الواسطي ظلت تبيمن على 
إنجازات عدد من المصورين العرب. لما فيها من 
أصالة وعمق» تتمثل في حيوية التكوين» واستخدام 
الخط فى تحديد الشكل» وتبسيط المادة اللونية» 
وإغنائها بإيقاعات ذات بعد حضاري ينتمي إلى 
جغرافية الأرض العربية» ومع ذلك لم يحظ هذا الفن 
بما يستحقه من اهتمام كالذي نجده في المنمنمات 
الإيرانية. التي ما زالت تلقى حفاوة واضحة من قبل 
عدد من الفنانين المعاصرين فى إيران. 


رابعاً: تجارب تشكيلية متميزة 


في الحقيقة» ثمة تجارب تشكيلية مهمّة في 
الوظي الغرين امتطانيك أن وعد عرو ا لى 
الساحكين العوبية والعامنة#مستفيةة من نهم 
التيارات الوافدة والتأثيرات المحلية» بدون أن تنتمى 
إلى هذه أو تلك بصورة مباشرة» وهي تشكل 
محاور خاصة؛, تحتاج إلى دراسة تفصيلية؛ نظرا إلى 
خصوصية كل تجربة» وتنوع مواردها. ولعل من 
أبرزها تجربة كل من: عبد الهادي الزارء» محمود 
سعيد» راغب عياد» تحية حليم. آنجي أفلاطون» 
رفيق اللحام» منى السعودي» سعيد مخلوف» فاتح 
المدرس» نذير نبعة»ء وحيد مغاربة لؤي كيالي» 
فائق حسن. ضياء الغزاوي» علي العباني» رفيق 
شرفء. حازم الزعبي؛ عبد الرحمن مؤقت. صلاح 
طاهرء حليم جرداق» سعيد عقل. مفيد زيتون» 
علي شمسء محمد غالب» عادل قديح» وغيرهم 
كثر تمن لا يتسع المجال لذكر أسمائهم. 


(؟١)‏ إبراهيم مردوخ. «نحة عن الحركة التشكيلية في الجزائر» )ا التشكيلى العربي (دمشق) ,)١915(‏ ص 5غ. 
(9) زينات البيطارء «فن المتضنهات الإسلامية»" كتاب العربي (الكويت)» العدد اك فل + 007 ص 448 
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7 العالم بريشة فنان 


1ت 


يُعتبر الفن التشكيلي أحد روافد الفكر العربي 
الملعاصر؛ إذ لم تُطرح إشكالية واحدة على هذا 
الفكر لم يتطرق إليها الرسامون والمصورون بشكل 
أو بآخر. لن يكون من السهل التعرض لكل ما 
أنتج في طول الوطن العربي وعرضه» كما لا يمكن 
الوقوف عند جميع الأسماء» لذا اخترنا أن نتعرض 
لمختلف الإشكاليات والطروحات التى شدت 
اهتمام الفن التشكيل العربي خلال القرن الماضي. 

525- 


كما هو الأمر في الأدب والفكرهء لم يكن 
التشكيليون بعيدين عن الهموم الحضارية للأرض 
العربية» سواء السياسية منها أو الثقافية ‏ 
الحضارية؛ إذ انخرطوا في مشروع النهضة» 
وقاوموا الاستبداد العثماني.» وحافظوا بكل ما 
أرتوار طن قوة عزن العزات قن ووسه نما أستموع عاولة 
المسخ الاستعمارية» فانخرطوا في الكفاح من أجل 
التحرير» وعلى عاتقهم ألقيت مهمة إعادة الاعتبار 
للهوية البصرية العربية باعتبارها أهم مكون روحي 
للعربي المعاصر. 


في الذهنية العربية في ما يتعلق بالصورةء كان 


١ 


موليم العروسي 


الوطن العربي يتميز بتقليد تصويري غني» فلم 
يأت الفنانون إذن بعجب. كما لم يعيشوا فقط على 
استلهام الآخر بدون ربط الحاضر بالماضي» 
والانغراس فى التربة العربية لمخاطبة المستقبل. 
وتفكذ) ة .فإذا كانت براذن التصوير الغرن) لخديف 
والمعاصرء قد تجلّت لدى بعض مقلّدي الغرب» 
فإنها ما لبئت أن تحولت إلى رؤية عربية موحدة 
ومنخرطة في إشكالية عالمية للتصوير. ولقد توقف 
الفن العر بشكل من الأشكالء عند بداية 
النهضة الأوروبية والبوادر الأولى للتحجر الثقافي 
العربي. وحدث ذلك بالطبع عندما انتقل الثقل 
الروماني البيزنطي من القسطنطينية إلى روما 
وفلورنساء حاملاً معه أهم ما أنجزه العرب في 
الفن» وأضاف إليه كل ما خلفوه في الأندلس» 
وبالتالي لا داعي إلى تأكيد أن الفنان العربي الكبير 
الواسطى (القرن الثالث عشر الميلادي) كان 
معاصراً لشيمابيو» مؤسس النظرة الجديدة إلى فن 
شمال المتوسط (الغرب المسيحي) في شكله الحالي. 
كما لا يصعب على أي متمرس بميدان الفن 
الحديث الانتباه إلى المستوى الرفيع الذي كانت 
تمتاز به أعمال الواسطي مقارنة بشيمابيو وحتى 
كلام غير فون لنددا لهذ شين قار نوا وكيا 
نؤكد فقط أن الممارسة الفنية في البلاد العربية 


ارتبطت» كما في باقي بلدان المعمورء» بمستوى 
عيش الناس وقوة شوكة الدولة وقدرتها على فرض 
النموذج خارج حيطها. 

على الرغم من انحدار الدولة العربية 
الإسلامية» فإن الفن بقي يمارس بأشكال مختلفة. 
ونكها امقر فى هذا القراثبغان اللوعاث 
المستدية (تتعته :هنا التوجات الفي النتجر في 
استقلال تام عن الحائط والكتاب وجميع الأشياء 
النفعية)»؛ أي إن الفن» والتصوير على الخصوصء 
لم يكن مستقلا بذاته؛ فهو إما على شكل رسومات 
مرافقة للنصوص داخل كتاب ما ومهمتها 
الإيضاحء وإما تزاويق على الجدران وعدد آخر من 
الأشياء النفعية الأخرى. ولم يكن يُقصد بالفن 
التلذذ أو التأمل؛ كما هي الحال الآن. 


لم يستقل الفن عن الأشياء النفعية إلا مع 
الإرهاصات الأولى للحداثة الغربية مع مطلع عصر 
النهضة. من الطبيعي إذن أن لا نعثر على إنتاج فني 
من هذا القبيل» ذلك أن الأمر متعلق بفترة تاريخية 
واجبة التحقق. النماذج الوحيدة التي نتوفر عليها 
الاستقلال السياسىء وإذن فى عصره الحديث». 
هي ما خلّفه لنا الآباء المسيحيون في الشام 
بالخصوص (سورية ولبنان وفلسطين). ولكن هذا 
النوع من الممارسة التصويرية بقي مرتبطأ بالكنيسة 
وشخصياتها الدينية. 

من الأسماء التي بقيت بارزة في هذا الباب 
كنعان وموسى الديب» وداود وجورج قرم. كان 
علينا أن ننتظر بروز أسماء من مثل يوسف الحويك 
وجبران خليل جبران في لبنان» وتوفيق طارق 
وميشيل كرشه ومحمود جلال وغيرهم في سورية». 
ومحمود مختار ومحمد حسن ويوسف كامل وراغب 
عياد. وأحمد صبري في مصرء وجواد سليم 
ارتباطه بالسماءء ويتوجه إلى دواخل الإنسان 


١8 


وسمومه. معنى هذا أن فن الرسم في الوطن العربي 
كان يمارّس قبل هؤلاء الفنانين على شكل هواية 
وليس كمعاناة إبداعية تطرح إشكالات إنسانية 
ووجودية تخص كينونة العربي الثقافية والحضارية. 
لا غرابة إذن إذا رأينا أن الفن التشكيلي العربي 
ارتبط بالإرهاصات الأولى للأسئلة العربية حول 
المصير والهوية والاختلاف مع الآخر. 


7ت 


عندما كان الفنان العربي ينخرط في الفن 
الحديث» كان هذا الأخير قد شرع في طرح أسئلة 
جذرية حول مبتداه ومنتهاه. كان الفن الحديث قد 
تجاوز فكرة مركزية الإنسان وراح يبلور إشكاللات 
ما سوف يُطلق عليه لاحقا «ما بعد الحداثة». كانت 
الرومانسيةء رائدة الفن الحديث». قد تُجووزت 
وبدأت بدورها تتآكل مع الحضور القوي للفن 
التجريدي الناشى. وكانت الانطباعية قد أصبحت 
أسلوباً أكاديمياً والتكعيبية في صراع من أجل 
الحياة أمام التجريدية والدادائية. هذه الأسئلة كانت 
بعيدة كل البعد عن الفنان العربي» ودليل ذلك أن 
جبران خليل جبران ويوسف الحويك وحتى محمود 
مختارء الذين كانوا موجودين فى هذه الفثرة 
الناريخية الذقيفة فى باريسن )ل تخرطوا :فى :هذه 
التيارات بل بقوا مرتبطين بالتيارات التي أكدت 
حضورها ووصلت إلى الوطن العربي عن طريق 
الاستشراق. 


لقد وصل هذا الأخير في أشكال مختلفة» ولم 
تخل منه منطقة عربية واحدة» لكن على عكس 
الحقول المعرفية الأخرى (الأدب. الفلسفةء 
التاريخ» التصوف. . .). فإن مجال التصوير 
والتفكير فيه والتأريخ له لم يجن منه العرب إلا 
القليل من الفائدة على يد المستشرقين. فإذا كان 
أوجين دولاكروا قد جاء إلى أرض المغرب والجزائر 
في أواسط القرن التاسع عشر واعترف بأن زيارته» 


رغم قصرهاء قد غيّرت اتجاه فنه» فإن غالبية 
المصورين المستشرقين الآخرين لم تعكس إلا صوراً 
سلبية عن الوطن العربي. هذا رغم ما كان يكته 
بعضهم من حب للعرب ولأرض العرب» من 
أمثال إتيان دينيه الذي اعتنق الإسلام في الجزائر. 
كان العرب وأرض العرب في أذهان ومخيلة وأعين 
هؤلاء الفنانين مخلوقات وهمية خارجة لتوها من 
أقاصيص الإنجيل وروايات ألف ليلة وليلة. كل 
هذا جعل مجموعة من الفنانين المعتنقين للا تجاهات 
التجريدية يرفضونها ويرفضون مقلديها على أساس 
أنبا تسيء إلى الصورة العربية. 


وعندما انتقل الفن التشكيلى» فى الوطن 
العربي» من التصوير إلى التحوير والتعبير» تطلب 
منه ذلك الرجوع إلى بواطن الإنسان» ومن ثمة 
مساءلة مصيره وماله الدنيوي» فكانت أعمال 
جبران خليل جبران» رغم رومانسيتها التي تكاد 
تتشابه مع الطرح الكنسي لمشكلة الإنسان» بداية 
تحوير السؤال الفني ووضعه على طريق الغوص في 
أعماق المشكلة الإنسانية؛ مشكلة الإنسان المح 
خصوصاً والكوني عموماً هي التي شغلت لفترة 
غير قصيرة ريشة الفنان العربي خلال القرن 
العشرين. ولقد طرحها الفن العربي من منطلقات 
أو على مستوى التناول الموضوعاتي. وهكذاء بدأ 
الفنان الانخراط في التعبير الفني وكأنه ينخرط في 
والأيديولوجية لهذه الممارسة. هنا وجد نفسه يبتعد 
عن الموضوعات الأساسية لفن شمال البحر 
الأبيض المتوسط الدينية» ويعوضها بما تشاهده 
عيناه من حياته الدنيوية. لكن هذه الطريقة لم تكن 
تختلف كثيراً عن طرائق المستشرقين التي أشرنا 
إليها. وهذا الاتجاه هو ما سوف يُطلق عليه لاحقاًء 
يُقصد بهذا أن الرسام لم يقم إلا برصد المظاهر 


اخرضن 


الخارجية والسطحية للمجتمعات العربية. هل هناك 
وسيلة أخرى للغوص في أعماق النفسية العربية 
وتقديمها للعرب قبل غيرهم؟ كان الفن العربيء 
وهو يعيد إنتاج الفن الإستشراقي» وكأنه يبدع 
بوكالة للمتلقي الأوروبي. كان يبدع., ودائما 
حسب وجهة النظر الرافضة لهذا الاتجاه؛ وهو غير 
عابئ بالمتلقّي العربي. وكان أصحاب هذا الرأي 
يعتمدون في مواقفهم على الموضوعات والتقنيات 
المستعملة من طرف هؤلاء الفنانين. هنا طرح 
السؤال الجوهري: لمن نرسم؟ 


لم تكن مشكلة التلقّي وحدها وراء هذا 
السؤال الذي أخذ من الفن العربي زمنا طويلا من 
الجدل والجدل المضاد. كانت هناك أيضاً مشكلة 
استعارة طريقة التعبير هاته من قوم تجنوا على مجمل 
الوطن العربي واحتلوه ونهبوا خيراته وساعدوا عل 
الظلم والطغيان فيه. كيف يمكن للفنان إذن أن 
يعبّر عمّا هو أنبل في الروح العربية بوسائل 
وطرائق مستلهمة من العدو؟ والمقصود بالعدو هنا 
الغرب جملة» بدون تمييز. وهنا وضعت اللوحة 
أساساً كسند تعبيري جوهري جاءت به الثقافة 
الأوروبية إلى أرض العرب موضع تساؤل؟ ما 
علاقتنا نحن العرب بهذه الوسيلة التعبيرية؟ أليست 
لدينا وسائلنا في التعبير عن وجداننا؟ 


كات 


يجب أن لا ننسى أن الفن التشكيلي الذي نشأ 
وتطور في الوطن العربي في أحضان الإقطاع 
المتحول إلى ما يشبه البرجوازية كان غير بعيد عن 
الأوساط المرتبطة بالغرب في بعض البلدان» 
وبدعم من بعض الأوساط الأوروبية في بعض 
البلدان الأخرى. أضف إلى ذلك ظهور أشكال 
تعبيرية خاصة في ربوع الوطن العربي» وإن بطرق 
متفاوتة» ونعني بذلك ما أطلق عليه الفن الفطري 
أو الفن العفوي أو الساذج. هذا الاتجاهء» ومعه 


الفن السقى فولكلورا» سوفة يكوتان دف 
الحملة النقدية التى شهدتها فترة بدايات الاستقلال 
افر تتحددها فى عيانة المسيات وداه 
البتييات: أدرج هذا الموضوع في خانة ما اصطلح 
عليه بإعادة تصفية الاستعمار الثقافى» التى شملت 
محاوللات تصفية التداخل اللخوي» بل ردن نكف 
كما أكدت ما سمّى أنذاك تحرير العين العربية من 
الجمالية الغربية. ‏ - 


كان حظ المغرب العربي من هذين النمطين 
كبيراً. وإذا كانت بقية الوطن العربي لم تلتفت كثيراً 
إلى ما سمّي الفن الساذج وقصرت انتقاداتها على 
الفن الاستشراقي أو الفولكلوريء فإن فناني بلدان 
المغرب العربي وجدوا أنفسهم في مواجهة الاثنين 
كزملائهم الكتّاب وال مثقفين عموماًء أي إرث فني 
حديث إلا ما خلّفه الاستعمار أو بعض الذين 
عاشوا في كنفه. كان أهم ما أنتج كمياً من طرف 
أبناء المغرب العربي هو فن فطريء أو فن تابع 


وقد رُفض الفن الفطري لأنه. حسب 
هؤلاء. كان يُقصد به الإبقاء على العرب فى حالة 
فطرة بدائية» رغم أن أحد مكتشفي أهم فنانة 
فطرية» وهي بهية محيي الدين الجزائرية التي توقع 
باسم باية» هو أندري بريتون» قائد السوريالية 
ومحرر أول بيان لهذه الأخيرة» وصاحب البيان 
العشرينيات التضامن مع حرب الريف في المغرب 
الأقصى وزعيمها عبد الكريم الخطبي» لم تشفع له 
مواقفه النبيلة تجاه قضية من أهم القضايا العربية 
في العصر الحديث. كانت مجموعات الفنانين 
بالأفكار الجديدة» وخصوصاً الماركسية في شتى 
المستعمرة» بدون وعي منهم في بعض الأحيان» 


لجرل 


بمحاولة الإبقاء على العرب بعيدين عن التيارات 
الحداثية في الفن والفكر وجميع مجالات الحياة. لذا 
وجهوا الفن نحو تقليد أكثر التيارات الفنية الغربية 
رجعية, ألا وهو الاستشراق الإثنوغرافي» أو 
دفعهم إلى رفض التعليم والعودة إلى بدائيتهم 
الإنسانية. ومن سوء حظ هذه المجموعات من 
الفنانين الذين احترفوا الاستشراق والفن الفطري 
أنهم كانوا شبه محميين من طرف المؤسسات 
والبعثات الثقافية الأجنبية. 


طرح الحداثيون إلى السوق فنا تجريدياً صادراً 
عن آخر ما عرفته قاعات العرض في باريس 
وروما ولندن وحتى نيويورك في بعض الأحيان. 
كان هناك جيل من الفنانين العرب قد التقى فى 
مدارس غربية» وتوطدت بينهم علاقات مهنية 
وصداقات وتقارب فني في كثير من الأحيان. ومن 
مره الفعد ف أن تكو ةر وجا وهى عاصمة البلد 
الوحيد الذي تتووط إلا قئلا فى امار 
البلدان العربية» هو المكان الذي سوف يلتقي فيه 
نخبة مهمة من الرواد تن حملوا على عاتقهم مهمة 
التجديد في الفن العربي الحديث والمعاصر. الهادي 
التركي و نجا المهداوي من تونس» محمد المليحي 
و محمد شبعة من المغرب» الطاهر الأمين المغربي 
من ليبياء فاتح المدرس من سوريةء ومهنا الدرة 
من الأردن. وغيرهم... كان هؤلاء الفنانون 
يرون أنه لا يمكن للوطن العربي أن يبقى متخلفاً 
عن الركب الحضاري والفني بدعوى أنه لى يصل 
بعد إلى ما وصل إليه الغرب من التقدم التقني 
والاقتصادي والصناعي. 


تُرجم هذا كله طبعاً على مستوى الإبداع في 
لوحات تجريدية أو تكعيبية» وسوريالية أو دادائية» 
وفى بعض الحالات فى أعمال لا علاقة لها بهذه 
الكبازات عتيعةة بل هق عل كل اسقلة عون 
مال الفن ومآل التعبير الفنى وجدواه. هذه كانت 
إشكاليات الفن الكوني في ذلك الوقتء» وكان من 


حق هؤلاء الفنانين أن ينخرطوا في عصرهم»ء أي 
العصر الذي يعيشون فيهء وأن لا ينتسبوا إلى عصر 
ولى. كانت الفلسفات الوجودية والمادية والعدمية 
في صراع شديد أحياناً. وفي تكامل واتفاق تام 
أحياناً أخرى؛ كانت جروح الجزائر الناتجة من 
الحرب ما زالت نازفة» وكان العنف السياسى 
الناجم عن الصراع حول اقتسام السلطة بين كل 
من ساهم في تحرير الأوطان العربية على أشده. في 
هذه الأجواءء كان هؤلاء الفنانون يقدمون أعمالاً 
لا تخحتلف في شيء عن الأعمال الغربية. كانت 
هذه الأعمال كلها موجهة إلى جمهور عرب يُفترض 
فيه أنه يرفض» تماماً كما الفنانين مبدعي الأعمال» 
الفن الفطري والفن الفولكلوري المتآكل. لم يكن 
الفنان يعي أن الاتمام الذي يوجهه إلى الفن 
الاستشراقي على أساس أنه دخيل» يمكن أن 
ينطبق عليه هو. 


كان الفنان في أوج الزهو بنفسه عندما واجهته 
أسئلة مجتمعه الذي من أجله يبدع وإليه يوجه 
أعماله ؛ أسئلة من قبيل مدى مطابقة ما ينتج فنياً مع 
وضع اجتماعي» فني وثقافي يكاد يكون قروسطياً. 
هذا السؤال الجوهري جعل الفنان العربي يطرح 
إشكالية الهوية الفنية والبصرية وإشكالية التلقّي على 
سباط:التقائن :اذا أبدع؟ ومن أبن أستمد يتابيع 
تصويري؟ ولمن أوجه إبداعي؟ 
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وضع الفن العربي إذنء كمعظم حقول 
التفكير» على طريق السؤال الوجودي: من نحن 
وما علاقتنا بالآخر؟ لكن إذا كان من السهل تحديد 
الآخر بوضعه خارج الذات وتحليله بشيء من 
الملوضوعية» فإن الأنا يستعصي على الفهمء وذلك 
لكونه غير خاضع للموضوعية» ومن هنا إمكانية 
تعدد المقاربات. وقد أدى هذا إلى فتح باب التأويل 
والاجتهاد: من أنا؟ من هو العربي؟ قد تعني هذه 


١:١ 


الفكرة العودة إلى أصول العربي الذي انطلق من 
الجزيرة حاملاً معه النص القرآني إلى بقية الدنياء 
كما قد تعني كلّ من تشبع بالثقافة واللغة 
العربيتين» بغض النظر عن أصوله العرقية. وبما أن 
الأمر يتعلق بأنا بصريء فإن الفضاء يتسع 
والأشكالة بعد 

اعتمد الفنانون طريق مساءلة الذاكرة 
الجماعية حتى يتسنى لهم الالتقاء مع المتلقّي العربي 
والنفاذ إلى بصيرته وسريرته. هكذاء إذن» حاولوا 
التوجه إلى تلك المناطق التي تسكن اللاوعي 
والوجدان. حاولواء في ما يشبه الواقعية» تصوير 
حباف لفاس البوسة وماسيها واجلانية اليك 
التحققء. وتلك المجهّضة أو المسروقة؛ كما حاولوا 
في أماكن أخرى استنهاض الهمم والمشاركة في 
توعية الجماهير. هنا تحددت ملامح الفن العربي 
الذي أخذ حيزا مهما من الساحة الثقافية لمدة قد 
تكون قاربت النصف قرن. 

عندما كانت هذه الأسئلة تُطرح على الفنان 
العربي بإلجاحء كانت التحولات المجتمعية 
والحضارية تتسارع. دخلت القضية الفلسطينية على 
الخط ودخل معها خطر الطمس الهوياتي الذي 
يتهدد أمة وحضارة بكاملها. تطلبت هذه القضايا 
مجتمعة مواقف وطنية وقومية موحدة. لم يكن ذلك 
بالأمر الهينء خصوصا في ما يتعلق بالشق 
السياسي. هل كان في إمكان الفن أن ينجح حيث 
أخفق السياسى؟ هنا أيضا تعددت المواقف: فمن 
داع إلى الفن الواقعي التحريضيء إلى متشيع 
للعودة إلى هوية بصرية تشكيلية تختلف جذريا عن 
المبامين وال حاف الحرينة. 

إذا كان بعض الفنانين قد انخرط في الفن 
الواقعي المدافع عن قضية بعينهاء سياسية كانت أو 
اجتماعية» فإن معظم الفنانين العرب طرحوا 
فلسفة فنية ترقى إلى مجال الفكر. هنا تفرقت الآراء 
حول الهوية البصرية. ما الذي يمكن أن نسمّيه 


هوية بصرية عربية؟ هل هى الخيول العربية 
الأصيلة داخل ينها غريية تفليكي كنا برسهها فاق 
حسنء أم هي الأعمال الأيديولوجية الواقعية 
التحريضية كما يرسمها جواد سليم؟ إذا كانت 
الهوية البصرية العربية هي الطبيعة وما تجود به من 
جمال فاتن. وهي حياة الناس كما هيء» بدون 
إدخال البعد الأيديولوجي أو الفلسفي. فما هو 
الفرق إذن مع الفن الفولكلوري الاستشراقي؟ 
ومن جهة أخرىء إذا كان دور الفن» لكي يكون 
قريباً من المجتمع» ينحصر في التحريض وترجمة 
الخطابات السياسية» فما الفرق بينه وبين خطبة 
رئيس حزب أو نقابة؟ وأين هو حظ الإبداع من 
ذلك؟ كانت هذه جملة من الانتقادات الموجهة إلى 
التيار الواقعي من طرف المجموعات المتسائلة حول 
هوية بصرية عربية توسم بها اللوحة والأعمال 
الفنية العربية. على أن هذه المجموعات التي كانت 
موجودة في الوطن العربي من محيطه إلى خليجه لم 
تكن تنكر أخذ الواقع بعين الاعتبارء لكنها كانت 
تدافع عن الحفاظ على قدر من الإبداع داخل 
العمل الفني. يمكن للفنان أن يدخل يُعد الإنسان 
في لوحته بدون أن يكون عبداً خنوعاً للواقع 
المتحول. يجب القول إن الاتجاه الواقعى كان يلقى 
دما مق عفن الأنظية الح تعجةه فى الدهابة 
لأيديولوجيات محددة. 1 1 


حرات 


لكن ما هى الهوية البصرية التى يتحدث 
عنها المناهضون للتيارات الواقعية والأيديولوجية؟ 
عندما نتحدث عن مناهضة الواقعية» فإننا نشير إلى 
جماعة الفنانين التجريديين الذين تعلموا في 
معظمهم في مدارس عليا خارج الوطن العربي» أو 
في مدارس قومية مثل دمشق وبغداد و القاهرة. 
لكنهم كانوا على ارتباط روح بدا بروج حارج 
البلدان العربية. بل نتحدث أيضاً عن فنانين 
مارسوا الواقعية أو التشخيصية في شتى أنواعهاء 


دن 


ثم انتقلوا إلى التجريدية» لكن بشكل يعتبرون أنه 
مغاير لما كان يحدث آنذاك في الغرب». ونقصد من 
بين هؤلاء الفنان العراقي شاكر حسن آل سعيد 
الذي مارس الرسم الفولكلوري والأيديولوجي 
قبل أن يتحول إلى تجريديته المعروفة بالبُعد الواحد. 
ونقصد أيضاً الفنان العراقيى ضياء العزاوي» الذي 
سار في الاتجاه نفسه. محافظاً على جانب من 
0 ا 0 
ُعتقد أن هذه 3ه الهؤية البصرية د 0 
كل ما أنتجته يد الحرفي التقليدي على امتداد 
الوطن العربي» ولذا فهي موجودة على الجدران 
وعلى المخشب. فى الفسيفساءء موجودة فى 
المخطوطات على شكل حرف عربي بهي» في 
المنمنمات» كما أنها موجودة في كل شىء تدخلت 
فيه العبقرية العربية لتضفي عليه جالاً معيّناً. كان 
الاهتمام ينصب أكثر على الأشكال التجريدية في 
هذا الموروث البصري حتى يتوافق مع ميول 


لكن. وكما نيهت إلى ذلك» كان الأمر 
يصبح أكثر تعقيداً عندما يتعلق بتحديد ما هو 
عربي دون غيره. لخص الاجتهاد في الوقوف على 
الحرف أو على الشكل ليتطور إلى رمز جمالي غير 
حامل لملفوظ معينْ وإنما لجمالية تتعالى على القول 
لتخاطب الوجدان والذوق. لكن الرموز الموجودة 
على رقعة الوطن العربي ليست كلها عربية. رموز 
تعيش مع الإنسان العربي يتبادلها مع الآخرين 
بدون أن يفهم معناهاء لكنها مكون أساسي من 
هويته البصرية. هذه الرموز ورثها من حضارات 
سابقة على الإسلام: فينيقية» رومانية» بابلية» 
كنعانيةء أمازيغية» أفريقية. . .إلى غير ذلك من 
الحضارات التي تبنّتها الثقافة العربية» وأصبحت 
مكوناً أساسياً من مكوناتها. هنا طرح سؤال الهوية 


بإلحاح خارج إطار العمل الفني. تفرعت عن هذا 
السجال تيارات تتعصب للخط العربي أو للرموز 
الفرعونية أو الأمازيغية أو النبطية» أو غيرها أكثر 
نما تتعصب للهدف المنشود من وراء الاهتمام 
بالرمز. نتج من هذا كله بروز مدرسة الحروفية؛ 
والعودة إلى ممارسة الخط العربي بشكل حديث. 
ورغم السنين التي مرت على هذا السجالء ما 
زالت الندوات والملتقيات تطرح هاته الإشكالية كل 
مرة للنقاش والتحليل. 


يجب التشديد على أن هذه الفورة» حتى وإن 
كان منطلقها قضايا وطنية محلية» فإن أصولها 
الشعوب الحديئة الاستقلال. كان فنانو شعوب آسيا 
إلى التخلص من سيطرة النموذج الأوروي المهيمن. 
بل إنها تطورت إلى ما يشبه نظرية كاملة»؛ لها 
مناصروها حتى في العالم الغربي» الأوروي منه 
والأمريكي الشمالي. ففى الميدان السياسي 
والثقافي» كان أصحاب هذا التيار يُدعَون بالعام 
ثالثيين. وكان هناك من يغالي ويذهب إلى حد 
القول بهوية ثقافية موحٌّدة وموحٌدة لشعوب العام 
الثالث. هذه الفترة من زمن الفن العربي المعحاصر 
كانت سيفا ذا حدين؛ فبقدر ما منحت الفنان 


العربي مكانة مميزة داخل حقل الفن العالمي؛ 
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بسطت التعامل مع الموروث البصري وعمّمته. 
الشىء الذي أدى إلى ابتذاله فى غالب الأحيان. 
كانت العودة إل البوية الصاقة الظاهرة المزعومة 
تصبح في غالب الأحيان رفضاً مطلقاً للآخرء 
ولكل ما يمكن أن نستفيده منه»ء خصوصا عندما 
تستعمل الأصولياتٌ المتزمتة هذه الهوية. 


لكن الفن لا يقبل التجييش والتعبئة داخل 
إطار جماعي؛ الفن هو إبداع الفرد المتفردء وإن 
كان هذا الفرد في إنصات دائم لما يروج في مجتمعه 
ومحيطه. لذاء لم تستطع الالتئام حول هوية معيّنة 
موجودة سلفا وتتطلب من الفنان إعادة بعثها من 
تحت الرماد. وعلى الرغم من بقاء عدد كبير من 
الفنانين العرب ملتصقين بهذه الإشكالية» فإن 
مجموعات أخرى» و منها الشباب على الخصوص» 
حاولت إعادة الاعتبار للهوية الذاتية الفردية 
للفنان» معتبرين أنه الوحيد الذي باستطاعته أن 
يبني هوية بصرية جديدة» وأن الفنان الحق هو 
الذي في إمكانه أن يقف ضد التراث لينتج تراثاً 
حديثاً معاصراً. لذا توالت النداءات من أجل أن 
يعود الفنان إلى أعماقه لأنها وحدها الكفيلة بمدّه 
بإبداع غير مسبوق وكفيل بأن يصبح مادة 
للتحليل. هذه العودة إلى الذاث هى ما يستشف 
دل آراء وأعتمال نان امسمكفين على يناء الموية 
التشكيلية العربية المستقبلية. 


4 الفن التشكيلي في العراق 


مقدمة 

ربمالم تعرف حركة فنية تعذد أسماء 
واتجاهات فنية وكثافة معطيات. فضلا عن عمق 
تاريخىء ما عرفته حركة الفن التشكيل فى العراق 
الحدييته 'ولذلك» فإن التاريخ لها انيما اتغذت 
من مسارات» وما عرفت من أسماء واتجاهات 
لايمكن له. مهما يتسعء. أن يحيط بكل هذا الذي 
كان ثما شهدته هذه «الحركة» من اتجاهات وتيارات 
فنية» أو عرفته من فنانين فى مسارها. وعلى هذاء 
فإن «التأريخ» لها سيأخذ نفسه هنا بالاتجاهات 
والمسارات البارزة فى هذا الفن الذي عرف أول 
إنجازاته مع بداية القرن العشرين. 

مع أن الجذور الأولى لهذا الفن في العراق 
تعود إلى العام ٠‏ » حيث وصلتنا أول لوحة 
مرسومة بالزيت لعبد القادر الرسام تحمل هذا 
التاريخ » أعقبها عمل آخر هو لوحة للحاج سليم 
الموصلي (والد الفنان جواد سليم) تعود إلى العام 
٠‏ وصفت بأنها «تدل على براعته فى المنظور 
ووساسكه ا اللون واقتسادة المرفق فيه 2 
فإن مؤرخي حركة هذا الفن يضعون البداية 
للتشكيلات الأساسية فية بين نارين هنا العام 


ماجد صالح السامراي 


» حيث بدأت بعثات أصحاب المواهب 
الشابة إلى بعض الدول الأوروبية للدراسة 
واكتساب المهارة والتجربة» والعام 41959 الذي 
تم فيه افتتاح قسم الرسم والنحت في معهد 
الفنون الجميلة فى بغداد» معتبرين هذا الحدث 
الذانة اطقيقة نهدا القن: 


ولكن إذا ما تابعنا واقع هذا الفن منذ 
أربعينيات القرن العشرين» سنجده واقعا متحركاء 
ليس بذاته وحدهاء وإنما أيضاً بالاتجاهات الفنية 
التي سيعرفهاء وبتطور الأساليب الفنية لفنانيه» 
وتعدد وسائلهم التغبيرية.. ولعل :ها زاد.هذه الخركة 
عمقاً وفاعلية أنهبالم تكن وحدها على ساحة 
الإبداع في العراق» بل تزامنت معهاء وعززتهاء 
تيّارات أدبية تمتْلتَ في «الشعر الجديد» أولاء ثم 
فى القصة القصيرة ذات المنحى الواقعى المجددء 
كما كان داك ارات كرية نحضها مدق عايق 
التيارين ومهّد لهماء سيكون لهاء جميعاًء الأثر 
والتأثير. كما سيكون للتيارات السياسية التى 
مخض اس فق د هل لفك عقن ها 
هذا الفن بهاء مثل تأكيد مفاهيم التغيير» وإعادة 
البناء» وتجديد التفكير في النهضة والشروط 


20 جيرا إبراهيم جبراء» جواد سليم ونصب ال حرية (بغداد: وزارة الثقافة والإعلام» )2 ص‎ )١( 


و 


اللازمة لقيامها. . فكان الوعي الذي اجتمع للفنان 
من هذا كله قد تركز أكثر ما تركز على تحرير 
الذات» وإعادة بنائها على أسس حداثية جديدة 
تدفع باتجاه المستقبل» وليس بالعودة إلى الماضي 
(كما ستفعل التيارات السلفية). 

إلآ أن هذه الحركة لم تمل الماضي» وإن تكن 
قالت بتجاوزه من خلال امتلاك معطياته الفذة 
واستيعاب تاريخه (وهو ما سيتجلى عند جواد سليم 
وفى أعمال وتنظيرات بعض أعضاء «جماعة بغداد 
للفن الحنديث» العي أسسها العام .)146١‏ 
وستدخل الفنون والثقافة في العراق من بعد 
الحرب العالمية الثانية فى مرحلة تاريخية جديدة» 
وسبكرة عذاك نا مجكق وملقه الا اكة الكل 
لدى الرسامين والشعراء والأدباء لبدء حياة جديدة 
من أجل إقامة واقع جديدء فني وأدبي» يكون 
عامل مساعداً للمجتمع المتطلع إلى غد أفضل قادر 
على تحقيق تطلعاته الإنسانية. وستكون لنشأة الفكر 
العلماني في بُعديه/ معطييه القومي والاشتراكي أثره 
الكبيرء سواء في النظر إلى الواقع أم في تجسيد 
البُعد الثقافي لحياة كان هؤلاء الفنانون والأدباء 
يريدون لها/ ويعملون من أجل أن تتخطى كل ما 
يمثّل إعاقة لعملية التقدم التي وجدوا أن الفن 
والآأدب هما من عوامل تحقيقها. ومن هنا ستصبح 
الأفكار والرؤى الجديدة «قوة موضوعية» من 
صميم البنية الكلية للفن والأدب ‏ وقد تجلت 
فيهما رؤى تصويرية وأشكال تعبيرية لا عهد 
للواقع الثقافي بها من قبل .. ذلك أن فكراً جديدا 
أخذ يتبلور في ما يتخذ من أبعاد خاصة بمجتمع 
له قضاناه ومشكلاته » :وأن فنا بدا يمشكل فلا 
ومتمثلاً أبعاد هذا الوعى الجديد» كما سيكون 
للأدب خطابه لداعي إل التغيين. + وستكون هناك 
حالة إبداعية منفتحة وقادرة على استيعاب ما في 


العصر من تيارات فكرية وحضارية جديدة.. 
وأصبح كل من الفن والأدب تعبيراً خلاقاً يتوجه 
بإيجابياته (الموقف النقديء والرؤية الحضارية 
الجديدة) إلى واقع كان في حاجة إلى التغيير. 

في هذه الحقبة جرى في بغداد تأسيس 
فععة أدقاء الفن» العام 0 لتضم عدداً من 
الرسامين المحترفين والهواة الذين يشرتث لهم 
عرض أعمالهم. كما سيستمر ويتواصل إرسال 
البعثات الفنية إلى الخارج لدراسة الفن والتعرّف إلى 
مدارسه واتجاهاته. وستساعد معارفهم الفنية 
الجديدة» وقد اكتسيواالمزيد منها من خلال 
دراستهم» إلى تأسيس «جماعات فنية» كانت الأولى 
فيها «جماعة الروادف. أو ال 5.8 (عب«اتصملءط عاعنهه8)» 
العام »١45٠‏ ملتقّة حول الفنان فائق حسن» وقد 
أراد أعضاؤها «فناً أقرب إلى البدائية في وضع 
الخطوط والألوان»”'"'. بعدها كانت «جماعة بغداد 
للفن الحديث» ».)١91651١(‏ التى التت حول الفنان 
جواد 0 و«أرادت 0 واقع الناس بشكل 
جديد””". وقالت في بيان لها في العام التالي 
لتأسيسهاء معربة تعزن اتويجهها المتى» ومؤكدة أنها 
تتألف «من رسامين ونحاتين» لكل أسلوبه المعينٌ» 
ولكنهم يتفقون في استلهام الحو العراقي لتنمية 
هذا الأسلوب. فهم يريدون تصوير حياة الناس في 
شكل جديد يحدده إدراكهم وملاحظتهم لحياة هذا 
البلد الذي ازدهرت فيه حضارات كثيرة واندثئرت 
لا يغفلون 
عن ارتباطهم الفكري والأسلوبي ار الفني 
السائد في العالم» ولكنهم في الوقت نفسه يبغون 
خلق أشكال تُضفي على الفن العراقي طابعاً خاصاً 
وشخصية متميزة». ومن خلال توجهات جواد 
الفنية» يبدو أن «الفكر» هو ما كان يحركه إلى 
جانب دواف فع الواقع في بعليه: : ااجتماعي 


ثم ازدهرت من جديد)ا» إلى جانت (أنهم 


(؟) جبرا إبراهيم جبراء الفن العراقي المعاصر (بغداد: وزارة الإعلام» .)١915‏ ص 60. 


(*) المصدر نفسه © ص . 


رن 


والتاريخي ‏ الحضاريء» وهو ما كان الدافع له 
والمنطلق فى بناء توجهات «جماعة بغداد...») 
شاركه فى ذلك بعض أعضاء الجماعة. وفى 
طليعقهع الفداك شاك جسن ال سعيد» والتاقد 
والفنان جبرا إبراهيم جبرا. 


وإذا كان زخم الحياة الفنية والفكرية في هذه 
الحقبة عالياًء فإن هذا هو ما انعكس على تكوين 
هذه «الجماعة». وكان له الأثر الواضح في 
توجهها الفني. فقد هجر أعضاؤها «الانطباعية» 
التي سادت أعمال الكثير من فناني تلك المرحلة 
وطبعتها بطابعهاء لتحل محلها توجهات تمثّل 
اتجاهات جديدة فى الفن على غير ما كان قد عرف 
هذا الفن حتى ذلك التاريخ» فكانت روح 
المغامرة» في أبعادها الفنية والفكرية الجديدة» 
والرغبة في التفرد رؤية وأسلوباًء رائد معظم 
الفنانينء و«جماعة بغداد.. .» بوجه خاص الذين 
كان عملهم» كما جاء على لسان جوادء يتوجه إلى 
«إيجاد أسلوب عراقي لا تأخذ من قوّته نظريات 
القشيط والقول: الماقيزه" ؟ حاف اإشدارة مده إل 
دعاوى الواقعية في بُعدها الأيديولوجيء التي 
كاي عدر بذارها الأول فى كلف الرحلة “ينا لها 
من أبعادتياتية مركن عن التطياك المباسرة 
للفن» التي سخر منها جواد سخرية مريرة”*". أما 
«جماعة الانطباعيين» )١1857(‏ «التى أرادت فنأ 
مشعقن هن الطليسة واليواك لطاع ف دقفت المت 
حول الفنان حافظ الدروي» الذي غرف باتجاهه 
التكعيبي» فاعثبرت أعماله ذات الزخم الحركي 
والغزارة اللونية هي الألصق بحياة المدينة (بغداد) 


(:) جيراء جواد سليم ونصب ال حرية» ص 465. 


كما كان يراهاء الأمر الذي جعل منه رسام 
المدينة : «يعشقها لذاتها»”"'. . وكان منظوره بصرياً 
محضاً. وكان الهدف الذي وضعه فنانو هذه 
«الجماعات») نصب أعينهم يتلخص في «الإنتاج 
المستمرء والتجربة المستمرة» والتطورة”'. «فهذه 
الجماعات منذ أن نشأت» يتقارب أفرادها هدفاً إن 
لم يتقاربوا بالضرورة أسلوباًء ويتناقشون حول 
أهدافهم وأساليبهم نقاشاً حراً يجعل للحركة الفنية 
محتوى فكرياً واعياً”". 


وفي السياق ذاته سيتم تأسيس الجمعية 
الفنانين العراقيين» العام ١455‏ لتكون التنظيم 
الأشمل الذي يضم جميع الفنانين والاتجاهات 
الفنية. وستشهد هذه الحقبة زحماً من المعارض 
والأعمال الفنية» رسماً ونحتاأء الدالة عل 
الاتجاهات الفنية لأصحابهاء وهو ما ساعد كثيراً 
في بلورة شخصياتهم الفنية» وقد أخذوا أنفسهم 
وفنونهم بنظريات الفن الحديث» بتقنياته وأساليبه 
المختلفة كما هي في حركة تطوره التي يشهدها 
الفن في العالم من حولهم. كما سيكون تأسيس 
«أكاديمية الفنون الجميلة» في مطلع الستينيات من 
القرن العشرين مصدر زخم آخر لهذا الفن. 
وستكون إلى جانب «معهد الفنون الجميلة» عاملاً 
مساعداً على إغناء الحركة التشكيلية ورفدها بأسماء 
جديدة» وبتوجهات جديدة في الرسم والئنحت» 
فضلا عما حمله إلى واقع هذه الحركة» التي كانت 
تزداد غنى يوما بعد اخرء الفنانون العائدون من 
دراساتهم في الخارجء والتي شملت هذه المرة دول 
المعسكر الاشتراكي. 


(0) نجد شيئاً صريحاً من هذا التوجّه في الكلمة الت ألقاها في افتتاح المعرض الأوّل لجماعة بغداد للفنَ الحديث عام .140١‏ فقد كان 
يرى» كما جاء في كلمته تلك» أن مهمّة الفنان هي أن يعبر عن تعقيدات العصر : «القلق. الخوف, التباين الحائل في أكثر الأشياءء المجازر 
البشرية» وابتعاد الإنسان عن الله؛ ثم النظرة الجديدة إلى الأشياء بما أحدثته النظريات الجديدة». انظر: المصدر نفسهء ص 195-189. 


(5) جبراء الفن العراقي المعاصرء ص 6. 
(/) المصدر نفسه» ص 6. 
(48) المصدر نفسهء» ص ”". 
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أولاً: الركيزة والمنطلق 


مع أن أسماء كثيرة كان لها دورها في هذا 
الفن وحركته التجديدية المتطورة» فإن مؤرخي 
حركة هذا الفن يتوقفون عند اسمين كبيرين فيهاء 
ويجدون فيهما الركيزة الأساسية لهذه الحركة. 
وهما: جواد سليم وفائق حسن؟؛ فجواد هو من 
أعطى الحركة الفنية في العراق عوامل دفع كبيرة 
استمدت أصولها من أكثر من مصدرء فضلاً عن 
العوامل الذاتية. فهذا «الدمج بين التراث والجديد 
بين العراقي والعالمي» كان أساس التوجه الذي 
اتخذه هذا الفنان وعدا من مجايليه» الذي كان هو 
الأبرز والأكبر تاثمرا ينه إذ جمع في رؤيته 
الفنية» وفى فنه «بين الموهبة الفطرية والمعرفة 
لخاد سيق لمن المارسن والنستن المت 
ايها فى تأفلانه وأعماله بين تتسوتات سوه 
وآشورء ورسوم يحيى الواسطي والنحاسيات 
العباسية» وشتى نظريات الفن الحديث. حتى 
أكسب اسمه بين المشقفين فى العراق هالة 
أسطورية»”*'. وبين دارسي عدا من يجد أنه 
بعد عودته من إنكلتراء التي ذهب إليها لدراسة 
فن النحت »)١1944-1945(‏ اراح يستقصي 
إمكانات التخطيط بوحي من يحيى الواسطي من 
ناحبة ««وبيكاسو من ناجية أخرى 1+ وأن نبوغه 
جاء مواكباً للتطور «السياسي والقومي في العراق 
والاأفطان' العرية بجح > 155-44 يعض بنه 
على نحو قد لا يكون واضحاً للعين عند أول 
وهلة»» وهو ما جعل قيمة أعماله امتعلدة 
الأوجه: فهىء أولاًء قيمة مطلقة تشير إلى ذهن 
فلا ويال فلا وهي» ثانياًء قيمة تتصل بتراث 


الفن العربي القديم والفن العراقي الأقدم.» وهيء 
ثالث» قيمة تتصل بالبحث النفسي الدائب في أمة 
تستفيق فجأة فتريد أن تحقق ذاتها وتوطد قدمها في 
عالم الوا وين ولعل خلاصة هذا كله هي في 
ما نجده مجسداً فى آخر أعماله وأهمها: اتُصٌّب 
الحرية». فقد كان هم جواد في هذا العمل أن يبرز 
فيه إمكانات الشكل وما يمكن أن ينتظم من المعاني 
الكبرى بالنسبة إلى الإنسان والتاريخ. 


وسيكون فائق حسن هو الاسم الثاني الذي 
شارك جواد مثل هذا التطلع الخلاق في الفن 
الملعاصر فى العراق» وكان ذلك فى أربعينيات 
رن الخد رين بجد سرت اديه ارج اللي حار 
قد حمل إليها أحلامه الأولى» ليعود من دراسته فى 
البوزار بأدوات الفنان الممتلك أسرار فنه» 0 
طاقاته الإبداعية» الفطرية والمكتسبة» في رسم 
انطباعى الاتجاه.» فكان وبعض من زملائه 
الفنانين» ومعظمهم هواة. «يخرجون إلى «الطبيعة») 
يدرسونها ويحللونها ويتجولون... في جبال 
شمال العراق بحثاً عن الموضوع الذي يبلور 
فهمهم الجديد للونء حتى عد «من أبرع من 
استغل الطاقة اللونية في لوحاته». إذ راح «يغامر 
عبر مساحاته اللونية التي يقحم فيها موضوعاته 
الشعبية20700, 


وإذا كان النقد الفنى الذي غنيى بالحركة 
التشكيلية قد نظر إلى فائق حسن كونه «القطب 
الآخر للحركة الفنية في العراق»» فذلك لا «كان 
له من أثر في توجيهها يتكامل مع أثر جواد 
سليم». . وكان لكونه أستاذاً للفن في «معهد 
الفنون الجميلة»» ومن ثم في «أكاديمية الفنون 


(9) المصدر نفسه» ص ". وقد وجد غير فنّان من فناني الخمسينيات» وهم يواصلون بحثهم الفئّي واستقصاءاتهم الرؤيوية. في فنّ 
الواسطي من قرّة التعبير» ما كشف الهم عن شخصية هذا الفنان في أبعاد عطائها المبدع الذي ستكون له انعكاساته» بشكل أو بآخر في 


أعمالهم. 
(١3)المصدر‏ نفسه. ص 4 -لاء 
١(‏ )الصدر نفسه» ص غ. 


لا 


الحميلة». قد أضفى «على العلاقة الذهنية والروحية 
بينه وبين الفنانين الشباب صفة القضية الحية 
المتنامية»”""©2. ولعل أهم ما توقف عنده دارسو 
فن هذا الفنان «هو تقنيته البارعةء وإدراكه 
«أسرار» الرسم والألوان والقماشة على نحو 
يذكرنا بأساطين النهضة». وإذا كان في عمله هذا 
قد انتقل «من انطباعية مبكرة لا تتسم بشخصية 
خاصة. إلى تعبيرية متميزة يشتهر بهاء ثم ينصرف 
عنها شيئاً فشيئاً نحو التجريد'» فإن انتقاله 
الأخير هذا لم يكن كلياًء إذ ستتراوح أعماله 
التالية «بين التعبيرية والتجريد تراوحا قلمَا4ة» وإن 
كنا نجد من ينسب هذا إلى «قلق الرسام المتمكن 
من صنعته ورؤيته2'””0.. وإن تعبيريته هي التي 
جعلت منه وساما كتيزا ذا تاثير جالع فن. عط 
الفني. وخصوصاً بين رسامي الأجيال التالية 
الذين كان معظمهم من تلامذته. 

لقد وجد فائق حسن فى الانطباعية ما يعود 
به إلى أصول الفن» فبدأ من مجالي الطبيعة وأعماق 
الواقع بنزعة وصفت بالفطرية» وكان ينفذ لوحاته 
فى الهواء الطلق مسجلا الظواهر الضوئيةء 
ومتجاوباً مع «الأشكال» التي يرسم بوصفها 
«أشكالا مرئية»)» فجاءت لوحته متمسكة بما لتلك 
الأشياء من مظاهر تحددها عين الفنان وزاوية 
رؤيته؛ مهتماً بما يدعى في لغة الفن الانطياعي 
بالصورة المتغيرة وغير الملموسة التي يعطيها الظل 
والضوء للأشياء»ء أكثر من اهتمامه بالأشياء 
نفسهاء تركيباً ومادة. 

وإذا كان قد جاء بالانطباعية فى وقت كانت 
قن مقذية: قد سكي ف اللدرني + فلك لأنه: إننا 
أراد أن يقدم من عملة» التق إليها والصادر عن 
الأخذ بموازينها الإبداعية» مصدرا لحركة خاصة 


(1١)المصدر‏ نفسه» ص 8. 
(3)المصدر نفيهء» ص 8. 
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فى فن «ناشىء» كان فى حاجة إلى أن يبدأ تما له 
بقاليد رافح 5-0 بدورهء تقاليده هو. 
وسيكون بأعماله» من أبرز وأهم مؤسسيها في 
الفن العربي. لذلك نجده يعمل بدون أن يرفض 
مفاهيم أسلافه» بل كان, كما يبدوء يعبّر عن 
الإحساس بمتعة عالية وهو يجد ما يحققه رسما 
ينتظم في الاتجاه ذاته. . ولكن ليجذدء ويضيف». 
لا ليقلّد. وهذا ما نجده فى دمجه الانطباعية أسلويا 
في مواقعه هوء المكانية والزمانية» بما يجعل لها 
حمر ضيفها عكدة: ولا فلدا هنا إن اعمال ناف 
تتميز بالقوة الجمالية» فإن أعمال جواد تجمع بين 
هذه القوة وبلاغة التعبير؛ ففي عمل الأول خبرة 
في اللون ومهارة في التنفيذ. . وفي عمل الثاني 
ابتكار يتواشج مع مهارة التنفيذ. 


وستعرف الحياة الفنية في العراق أسماء 
أخرى كان لها نصيبها الإبداعي ودورها في بلورة 
الاتجاهات الفعلية في حركة الرسم بين أربعينيات 
القرن وحتى الوقت الحاضر» سيُعرف بعضهم 
باتجاهه الفني المقارب لبعض الاتجاهات السائدة فى 
الفن الأوروبي الحديث (كما في تكعيبية الات 
حافظ الدروبي)» بينما مج آخرون نهجاً فيه من 
«المحلية» الكثيرء وإن أخذ نفسه بتكنيك الفن 
الغربي (كما هو الحال عند الفنان إسماعيل 
الشيخلي). وبقدر ما كان بعض الفنانين يتطور كل 
في اتجاهه, وضمن توجهه الفني» فإنه كان يؤكد 
ما يحمّل به فنه من خصائص (كما هو الأمر مع 
الفنانين جميل حمودي» وشاكر حسن آل سعيد في 
جاتب امتحاتيما تارف الحرى'في تشكدل 
عمنلهسا الفتي): وإذا كان خودي قد جعل من 
«الحرف شكلاً فنياً» في أعمال أقرب إلى التجريدية 
في الفن» فزن تاكر حي أكنذة متطاتا انهو أكفر 


ميلا به» ومن خلاله إلى ما هو أبعد (الإغراق في 
التجريد وبناء الرؤية الفنية على المقامات الصوفية) 
افولا إل ها مناه «البسل الواغد» الذى اسل 
منذ سبعينيات القرن العشرين» على تكريسه اتجاهاً 
له في الفن”*'". وإذا كانت تنظيرات هذا الفنان قد 
سبقت أعماله الفنية في فترة لاحقة لتصبح تلك 
الأعمال بمثابة «استجابة شكلية» لهاء أو «تمثيلاً 
عملياً» لنظرته إلى الفن ولوعيه الفني - كما يسميه - 
فإن ذلك لم يكن إلا تشديداً مته غلى.ما كان :يراه 
من أهمية «تكامل الناحيتين المضمونية والشكلية في 
الإنجاز» لسن 


وسيكون لفنان مثل إسماعيل الشيخلي 
حضوره ضمن فناني هذا الجيل» وستمتاز أعماله 
في الرسم التعبيري باستقطابها البيئة العراقية» بما 
فيها من حياة شعبية الوجود والأبعاد.. وجاء 
نسيجه اللوني مكمّلاً لهذه المشاهد التى انتهت فى 
أعماله الأخيرة إلى هيئات أقرب إلى الأشباح منها 
إلى «الأشكال المتكاملة»؛ كما كانت عليه قبل 
ذلك. ولكنها جاءت مليئة بروح شعرية أكبر. 


وستكون هناك أسماء أخرى من الجيلين 
نسجت أعمالها في الرسم ضمن رؤى متقاربة 
مصدرها البيئة العراقية» منهم الفنان فرج عبوء 
الذي أخذت لوحته منحى زخرفي الشكل؛ مع أن 
مفرداتها ظلت كما هى : «مفردات البيئة العراقية». 
اما تورى الراوق #ذفإن الوعر لكان كان الأشن 
تكلب عل أغدالةة وسيكون للمكان» تمش هده 
التي أعطاها بعداً شعرياً ذا أصول تاريخية» تعود 


إلى طفولة الفنان ونشأته الأولى» أثره فى بناء 
تعبيريته في الرسم بناء قائماً على جمالية الشكل» 
لتكون المدينة (أو القرية) بتكوينها البدائي بمثابة 
#الفردوس المفقوه) عندةة معدا تنا ميل 
وجودهاء لا الحياة فيهاء ولمحضعاً رؤيته هذه 
لتجربته الداخلية الضاربة الجذور في المكان. 


ثانياً: جيل الستينيات 


مع الستينيات من القرن العشرين» سيكون 
هناك جيل جديد من الفنانين التشكيليين الذين 
سيعملون منذ البداية» فرادى وجماعات؛. على 
إيجاد عمل فني يمثل خصوصية رؤيتهم» وبالتالي 
توجههم في تكوين اتجاهات جديدة لم يعرفها 
فنانو الأجيال السابقة. وستنيثق عن هذا الجيل 
أول جماعة فنية غرفت باسم جماعة المجددين 
)١1915(‏ ضمت فنانين لم تجمع بينهم سوى 
الرؤية الفنية الحديدة» مع اختلاف واضح في 
مبنى العمل الفني بين الواحد والآخر. ثم كانت 
هناك تجمعات أخرى (مثل جماعة الرؤيا الجديدة 
والزاوية والأكاديميون. . .) لم يكن لخطها الفني 
البعد الفكري الذي كان لجماعة المجددين» أو 
جماعة البعد الواحدء إلا أنهم كانوا يختطون طريقاً 
جديداً في الفن أكثر من كونهم يكملون مسارات 
اتجاهات سابقة» وإن كانت بعض الأسماء التى 
ظهرت فى هذه الحقبة» وهى معلودة 1 
قن متقسسة إل اللسافكات الأرل > #تممافة 
الانطباعيين» مجددة روحها ومضفية على منهجها 
في العمل بُعداً جديداً. 


)١4(‏ يعود الاهتمام بالحرف العربي والنظ العربي إلى جواد سليم الذي نجد بين دارسي فنه ومؤرّخي تطوّره فيه من يؤكد ذلك» إذ نجد 
الحرف «يتبدى في أعماله التصويرية والتّحتية منذ أواخر الأربعينيات» واشتدّ به طيلة الخمسينيات إلى أن ظهر على أروعه في التخطيط العريض 
مجاميع «نصب الحرية» والصلات التي [نها] في ما بينها». انظر: جبراء جواد سليم ونصب الحرية» ص .4١‏ 

)١16(‏ شاكر حسن آل سعيدء الحرية في الفن (بغداد: مديرية الثقافة العامة؛ »)١915‏ المقدمة. وقد جمع هذا الفنان منذ سبعينيات القرن 
الماضي بين ما دعاه وسائله اللغوية ووسائله التشكيلية» تحدّداً ما يدف إليه في كلّ من الكتابة والرسم : «هو أن أحقّق وجودي في العالم بصورة 
موضوعيّة»» ومؤكداً كون هذا الجمع إنما يزيد في معرفته.. «فأنا في كلتا الحالتين أحقّق وجودي. بل وأعمّقه في العام بشكلين مختلفين من 
حيث الوسائل وتحقيق الأثر» ولكنه يظل وجوداً واحداً متكاملاً من حيث طبيعة الإنجاز». 


لجرل 


وإذا كان فنانو الجيل الأول من المجذدين قد 
استلهمواء بدرجات متفاوتة ومختلفة» معطيات 
التيارات الفنية التي أتيح لهم الاطلاع عليهاء 
والاتصال المباشر بأصحابهاء فإن «جيل الستينيات» 
سيكون الجيل الأكبر انفتاحاً على تيارات الحداثة» 
وإن كان ما جمع الجيلين هو التساؤل عن مدى 
الحرية فى الفن الذي سيشغل فناناً رائداً مثل شاكر 
حسن آل سعيد» وسينتهي بهء في ثمانينيات القرن 
وما بعدهاء إلى البحث في مفهوم الفن في ذاته. 
إلا أن جيل الستينيات هذاء ومن تواصل معه 
لاحقاً من الفنانين الشباب» لم تظهر لد.هم في 
فنهم المجدد تلك الاتجاهات الفنية التي يمكن 
وصفها بالمتطرفةء وهو ما أكد أن هذه الاتجاهات 
الجديدة» على كل ما تنطوي عليه من دعوات إلى 
المغايرة والتغاير مع الاتجاهات السائدة» إنما 
تعكس رغبة في التجاوز عن طريق الإضافة 
النوعية في الرؤية والتشكيل» وليس المفارقة 
وإحداث القطيعة؛ بما يؤكد استقلالهم الفني 
وتكلهم لروج حديدة في الفن كي يضمن 
استمراره فناً له تقاليده الراسخة. . لنجد فناناً مثل 
ضياء العزاوي يكيّف الاتجاه الحروفى فى فنه بما 
بلائم تقنيته وأسلوبه» بينما سينهج الفنان 
الغرافيكي رافع الناصري» الذي وقع تروت 
تأثير الحرف العربي» يتخذ من هذا المؤثر أساسا 
ومنطلقاً لتأكيد القيم الشكلانية» محققاً المنعة 
البصرية على نحو كبير. . بينما سينهج فنان مثل 
كاظم حيدر نهجاً يجمع بين استيحاء التكعيبيين 
والفن القديم في آن معاء مركزاً على الشكل 
والخط في العمل الفني أكثر من تركيزه على اللون. 
وسيتخذ فنانون اخرون» مثل علي طالب» وصالح 
الجميعي»ء ومحمد مهر الدين.. ومن بعدهم 
سلمان عباسء وعامر العبيدي» وسالم الدباغ» 
وراكان دبدوب». وسعدي الكعبي» وليل العطارء 
واه سين بين أقافات الشرى ففتاقة 
الأساليب والاتجاهات» وستكون لكل منهم رؤيته 


١" 


الفنية» ولفنه خصائصه الأسلوبية التي ستجعل 
منهم فنانين يشكلون رجه ليله الغ فهرو 
فيها.. وقد عبّروا جميعاً. وإن بدرجات مختلفة 
الحدة والاندفاع» عن الاتجاه الجديد الذي يمثّله 
جيلهم في الفن المعاصرء مؤكدين أنهم أكثر شغفاً 
بالحرية في بناء رؤيتهم الجديدة للعالم/ وفي العالم» 
وفي تكوين ما يمكن تسميته بالحقيقة التشكيلية 
الجديدة. فقد حاول كلّ منهم أن يبتكر أسلوبه» 
وهو ما جعل الحياة الفنية في هذه الحقبة تعرف من 
تعدد الاتجاهمات اليه ما يدل عن عضن وتمنة فى 
مناحي التفكير والرؤية الفنية. ' 


وإذا ذهبنا في هذه القراءة لواقع حركة 
تشكيلية» هي من أوسع الحركات الفنية تاريخا 
وأغناها إنجازاً» إلى القول بأن عدداً غير قليل من 
فنانيها كانوا أصحاب «فكر فني» يدعم عملهمء 
فإن ذلك الفكر لم يكن فكرا مجرداء وإنما هو فكر 
داعم للرؤية الفنية عند الفنان» بما من شأنه أن 
يجلو تميزه الخاص في عمله. 


ثالثاً: فن النحت 


إذا كان الفنان جواد سليم قد أرسى في فن 
الرسم المعالم الأساسية للمدرسة البغدادية» واستنّ 
لها واقعها التجديديء فإنه سيعطينا في فن 
النحت نتاجاً مهما نابعاً من عمق الاتجاه الفعل 
لهذا اللارسةا كرت فنه ذللف البعك اللتتاري 
- التاريخي العائد إلى أصول تنحدر من فنون 
وادي الرافدين التى عرفتها حضاراته القديمة» 
فق سومرية «وزايلئة واشتوررة ,وسح الاكترانه لاه 
تنتقل. بمستوى أو آخرء إلى نحاتين سيكون 
لكل منهم اتجاهه وأسلوبه في فن النحت.. 
فكان فنان مثل خالد الرحال قد ركز في عمله 
النحتي على حسه الفني الذي سيبرز من خلاله 
مفاتن الجسد الأنثوي وحيويته من خلال تركيزه 
على «التفاصيل الحسية». أما النحات محمد غني» 


الذي سيحتاز الجانب الأكبر من فضاء المدينة 
(بغداد) لأعماله من الأنصاب والتمائيل» فقد 
عمد إلى أن يجعل لأعماله هذه بنيتها الفنية 
الواضحة. وجاءت أشكاله مبنية على أساسين: 
واقعي. ومتخيل» والأبرز فيها هو ما قام على 
الحكايات التى أخذت ألف ليلة وليلة الجانب 
الأكبر منها (مثل: الكهرمانة؛ والجني والقمقمء 
وشهرزاد وشهريار)» إلى جانب تماثيل أخرى 
لشخصيات تاريخية (المتنبي). 


نبجه في الرسم من اتجاه كان فيه أقرب إلى 
التعبيرية التي ستكون له أعمال متميزة فيها. . إذ 


لك نل 


يركو في أطمال التسدعية عله ما مكل الوجه 
الكلاسيكى فى هذا الفن» متمثلاً فى الشخصيات 
الأذبية نذأت الوه التاريخي» مثل تماثيله لكل من 
الشعراء: معروف الرصافىء؛ وعبد المحسن 
الكاظى» توآن قرامن» ولكنة كات فق أعماله هله 
أقوت: ل :القن اديت وأكقر ازنت طايه أسالونا 
وئيق الصلة يأساليب الفن المعاصر. وسيكون عمله 
الأمبزء ارات هر «لمت السهيةة الذي بغنة 
صرحاً فنياً هائلاً لا نظير له في عواصم العرب. 
وهناك نحاتون آخرون لم يكن لهم الحضور الفني 
الذي كان لمن أسلفنا الحديث عنهمء في المقدمة 
منهم النحاتان ميران السعدي ونداء كاظم. 
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1979 ,[.حام .ه] تتقطق] .هتلم معطمل ,ماعلةط ع0 عتعم نمت[ .قطهط بممسطدمعلطم 


لوطع 7ل لآ 01010 بمهلدمرآ .لوآجه !7 عءله84 معطا دز عل 0 [إاى م ,ونربو و1 77/6 .14 الول رمهلا -متطم 
(7 بقطموععمطه11 منعأفدظ 541:0016) .1965 رووعرط 


رعء«25]/! .1"آ :كاكةا1 .15 1ه «هد د06 ©011104716مك ءتإمودمانطط اء ءا[ووده/2/1 .كتنامراآ ركعدستتطاام 

.6 روعلق50ة قصو31)زل28 وعآ :كلكةط . (975[-1964 ) 805111005 . -____ 

رهتأوكة]/! :كانه .كاساعط جزول ث دعكعدرمعم6 #18 

(16)5 012205) 0112012186)) .2008 ,ععصدعط عل 5ع 5 له ألاذلء كلولا قعووع :2 أنه .لعاثمهن0 ءاء«قط .[لةاة]_-- 
(5اعتطياء100) .1973 باكتلتصتالا :متجوط .أمعغت] اترعدءمم1206/0آ ع[ .53111 ممتمطم 


85 1012160 :عل 05 لا بتاع 8 .مراعقع 30 ععلءأسام ا ه عتتءاتلاظ :2003 ا«موع] اتعسدمماءدء(] تنعط طهع4 116 
0 ,ع مومع 820 ادع مام ماع ناء10 


502110 قطط2 عاعتدق1طارآ :15 .05111015 ملم اء 001215 :0171| كل اء 71271151:16ا لط .2152151:60 710 مسنامعلاعم 
(3/1115111223265 80065) .2005 ,ممما 


(67(-5215 عن )) .1975 رععصةءط عل وعتتمالوق حلطلا وعووعوط زوقوط عطععلل عمفورءط هنل . 


01116 2نذاة1) .1984 رعوه:3.] أء ع انام 7/1150 . .0 :515 .27711011 أكآ :250" ع[ 6 علو 0711 16لا 7لا20 . 
(24 بندحط' لعناهزيده ”0 )ع 


-201ك ع0 7411113105 عددة12) .1978 ,أعأانهطن)-اعطعدا8 :كاهه . اتعدرعك ,1816 :2تهاد1'ط .أع2:0©) 5أنامآ أء 
(215ة 


.5 ,2102ل طتناه "1 عتطتة151 :مملصم.آ ,نرماعلظظ زم امع 00 عأدم م0 16 .تلذ 50 ,لقعطاحمف 


-و116[انا8 :كتم دآ" .1906-1912 ,كقضلذ1 2 دء«1ه|لةم0ج 211010677167115 اع 0771151 غ1 14014767112711 .120101116 ,201لثم 
6 ركلمدا1' عل لوس لمن *[ عل كممل 


.1982 رمقطئآ تدل عاتم نطلا تاختصسلع8 .بوماسءن) طنوعء 1« اق 11 «ة كك كه هآ زوع 1نامع 7716 .مقصلخ .11 بنتتطعلد8 


-010)) .2005 ,1ه أ همعد 1 :نآ :كلكو .كع 1 نوع دعل ع0 عت[مهدم[أ نام | كتتهل ععتملع '[ عل 1/1216 6[ .ع 1اع00 ,مععطموظ 
(عناوتطمه5ه1تطط ععسامع 


.1969 ,تلام ن) 0تتقمصك نكاعد .عنتوتدبرام ها عل عتطممكم اتام ول اء عأمواتعتصاععصدء ءل0طاة 1[ هل .ادع 0] ,عطعمماط 
7 رععصطهع 1 ع0 م2115 1ولء كلطالا وعووعع8 :تولهة8 .76د أعوددم نمم ء[ اه ء[أعلتاءه ءع تزع 5ل هل . 


111لا لن) أع عن ]ين )) .1969 ,[.طم .م[] زوع[ اععتتصظ .عسمعادة اسه عنزممدم[قطط ه| عل 815101 .عناو5اعصةءط ,معنلائئه8 
الاقائة 


لظ ع1501111608) 2001 ,عع ل0116] علدو لا بجع[ .تدز مااع مط زه متعم ماعن :1 .(.لع) .8 ولمععظ ,ععطموءظ 
(لإأعلء50 لصة مهوزعناعظ] زه مدمتلعمماع و0 


ما 1 1 |[ ام 
حاعآ دعل عالناعة .كنصن1 عل عاأويع تتم ل]”*1 عل مده لأوع تاطنا©) .1977 ,كتهنكآ عل 16زومع الم نآ :كتمداك1 .1864 ,اع( 
(21./ بععأماقوئتط بوعمعة 426 .وعطلة تصتاط وععتع ك5 أء و26 


(4 زعمستآلا معلمع5 .انقتاع صتآ قتتصةآ) .1957 ,همأناه]/! :عدعهة1آ عط 1' .دع ناع» 5 عقاعه] نز .نوهل ,لإعاقمتامطن) 


ا ذز ز ز ز ز ز1 1 1 0 2 1 1 ا ا ا 
.3 ,0101202 11010116086 


7 ,روطع طكتاطتاظ كصتلاهن) ععمعد1] :مهلدمآ .ترمرعدمةاءةط اطنط 4االاامن 
(وع106 دعل عناوغطامتاطنظ) . 1981 ,لعقستلله0 :كتمدط .عاو أامم :مكنهغ] ه] عل علو 1 .ذاع 16 ,لإورءدآ 


مصع 021 و تعمطنم 1 ) .1960 ,سآ عدعاعع.آ :مملمم.آ .ترمماعقط بز ععواط كا 2:14 اتأع171011 47212 . لاقوع .0*1 ,لإع3آ عدا 
(وع52 91 


١:٠١ 


.1949 رعع8 11160 0كآ1 :نم0لممنآ .عطممة عا 16 لعدكموط ععبرعاء3 عأوع 07 مزم8  .‏ --_ 

67 ,تنام ]ا :ولعو .32ع 0217121010 4[ 226 .وعناضوع 9ل ,102203 

(وع0ل2عمة) .1993 ,لتقصسطتللهن تكتعوط .«ععووءل1ء 8 عل ء17مء ع1 هل كل .1م1606 رأعكء اسه كه 1 ءجآ 
,ع01155 هآ :115 .6و1 اكتلاع :]| عل 1010110117101 

(للتصوظ دمناء»ه0011) .1978 ,اتداء5 :كضة2 .تترهاى1'! اء ءوممملاط' آ .متعطء11آ! ,أنةزما 


-ع8 .1700-1900 ,عنتاطه!! أموطول 2 دوتجدموء فوته داتتوتاءعع اا نعترتادءاو معدم 12415 .فتقطوع8 ,امفصنياه100 
5 رووع22 منص ده 0111 01 لإاأأودء الملا :لذن رنراععا 


.7 رع08ع 101011 :مه0ل0مهآ .لعطمقا] ألطده] نإ مالظ .ععسعلء3 عنطه مل زه نرم0اكة 1 عازه متوءمماء 0ط 


- نط لآ 0:10 :كاده لا بجع [< ,اده !17 عتناجرماس]1 معل0 ه71 عن[ زه متلعءمماءترءوظط 064 7176 .(.لهع) .عآ صطهل ,ماأتومصوظط 
.7015 4 ,1995 رووعم (11ورء7 


0 رعاأعطعة آ :كته .كعلاع1جه! 065 دعلنو1ةاء2102آ عل ء(ه 12121101 .عاومن) ان زهؤ155له 0 
(عتطمهدم1نطط معتطنرش) .7015 2 .1968 رتعاطدلط :ناهد .0(15ئنه: دعل ء روج '] :01لء5 كع نوعد26 .1512:1131 ,النامعغناي 
١01. 1: 1 077:6 ©1 161‏ 


و8 ل1تطاصسهن) .ةلل الادلا قاناناى 10 11011ع0011 17:1 471 :1160165 أهوءط نهاك[ إه نررماءة 87 4 .8 اعةث/الا ,و11ل1]12 
7 ورؤوع21 10019715107 71086 طتضة0 :نذلا83 


-ة؟] الماتاكمآ تعكتهةن) ع[ .كوواعء2 تنودمم]) 0 ننه عأاصبه أل عا زة وه[غا8 زه نر«مء حاط بط «نا ول . لإلاعلا مصهة1] 
((20.3 #علطقء) وعناواع 1513822010 ذأ[ قصمةث عناة الاعطعاممنا5) .1983 ,عل ةتمعاءه عزعه1[معطععة:'ل كلةء 


-10قطط عل عنوغطاه ‏ اطاظ ممناعء0011) .1989-1990 ,02111522150 :اعوط .ل عدمه1 :6 إعدماء1/ل .متامد81ة ,جعوعءع10ه11 
(عتطمهة5 


.1989 ,لتم مستللدن تكعدط .عنعم[م دغ :تمد هطع ها ع4 دنه 1ع 1ه10تمر دع دة اطهط وعرط . 
1993 ,ل5قةمطلاللةه0 :كامو8 .3 عرمزاوء:0 . 
7 ,رانساعد زملعدط .لعطمد] ألطذ5ه] عدم غنتلط .دعطهم4 وععمعاء5 دعل ء«زو ١و‏ 12 


أمنرهمغا 16خ زه دعء أوكلاكق ©1[! 2107ل أل0علاكن1 :1798-1939 ,عع 4 أهاء ةط 111 :11 11أع 1:01 عقطه ك4 .أرعطاث ,أسدهناه1آ 
ركقع21 لإاألقكة لتنا 0<1010) نمه لصمر] .عمق زرا /12نه1 اهنع اس1 لزه 16ن1؟ ]كد[ 


0 ,810 طعطة81 :2215 .كعلابو 1 0 ادال دعل «عطعء 11 :علب1«طنع[2 600716176)) 4[ .ةلاق اقطن) ,اء1101017 
.5 ,راتنة5 :كامة .كء[طلا0ك0 دع أء «الاء 1لا ' عا .طح شه اع لطم ,مغناثك1 
3 ,51201530 :215ة2 .5607125 65[ . 


-2195] عع7108طمتدن) تظالا رعع ل تاطصسهن) .لمتعء2 لمع تددو |ن) ع[ ا« أنأع 11011 أمء :10د عنطه 4م كاعه 1 ,تل للحطعا 
4 رووع: 5117 


6 ,رعطقطن) :مقو .عطه جه عننوة[مهجعأألع أاعكط .عاطغ ع اعلطه ,نط نأمطا 
4 ,القمطءنآ :كاهو .ع 7ورممم 100 يتك ء تلاكده|8 هنل . 
.3 ,ا206ء0آ :كاعةط بتهطه] .[ماسبراط اعجرزعو هالا . 


-تللةة) :15ة<اآ .5417017 إتكه 6772| كنزى للك 171001111011 :03520115 ع[ أء ,دمتعا ع1 ,راوعء:00) 8.6[ .20 هع 1ل ,عن ز0 16[ 
(ءنطهده[قطط 12 ع0 عنوغطه11طز8) .1990 ,210 


.1 4 2 617[ 126 .2[جه لعسقطه14 ,أطوططمآ 
(عاذتلدة: عصدنا 


«قصدهووعء2 عل 1دد85) .1988 ,30 اف مقط ث1 نموم لىع 3656 


علطا منهعا ع2 [قصةع 1" .7انرداءة مأاعقلط 07 كز أهده111له 17 :أملناءء|اء 111 أه جل 1[ إن داكن 116 .ط118هل0طخق ,نناهعهآ 
(184 زكنام طق ) .1976 رؤوع؟2 2لصعه]1لهن) 01 لإازوعع الملا لذن ,لإعاععارع8 .ااعصتصسهن ل تمسضقاحا نزط اعمعورط 


7 رعالء07ا0ع106 هآ :كأعوط .6 ا أددعلمه اط اء ترره|ن[ . 


,اأتنحط ناا :22115 .ء6:10:21ع 0116 1 !تالاه تأرط 06 وأع 276 .1201165 ,امآ 


١*١ 


رذ5ء21 لإأأوكء انتآ 021010 :لهلهمنآ .اعمط ء/00 741 6[ زه 25101215 .(.كل»ه) غ101 .151 .2 لمه لجممعع8 ,ناوعا 
(4 بهأكة آه وعاممع2 عط أه وعستاء الا ادعلءه115) .1964 


عطعكا] .عوط :ه50 ع[ا 10 «مطع ل عنأا تو«] ::1مأامعنلء د اهعلط ه721 .52016-لخ لنتطامةء-اذ هطخ ,1لا مصطد11 
,119098 ,0200ل اللع11لاك 121020 


(165 5016 أ 5عمتماء 1) .1983 ,5م لطع 1 غتناء([1 ممم 11" :مام .77هخ|ك[ رعاع1460(0[ ,د36 .هستنةط ,أوكتمععق3 


حتاقه] :حتعة .معدم أل دغ[ 2 ععه انبره لآ :ىهط 2 024ع26 126 .(.0115) ااتهدكة1] لتسصطخ اء دزع6 1 ,دماءع:ه13/10 
,عط13خ 0م140 نال ألا 


1 0 100 1 2 .(.05ع) 
6 ,وجرعاعه 2011101 :23215 


حمتتةن) .دع :ته ن) عنناوواءدء12آ ج«ث نروه[70طءء 1 41:4 ع6 :7ءنع5 .(.605) مقاطدت .8 عمامامة له ععلد[ن ,رعل دل 
.68 رووء:2 ن[1وط0117[] عط تددن :81 رءعع8ل210ط 


:ك2 .ع2 اانلصة0) عل ععتعددة84 عدم لسممستعللة'1 عل غتنله؟ 1 .هاكننه زوجم الماعوط تعدط4 .اععلعم ,عطعدجاءزلم 
(8 زكلووو8 وزأهط) .1985 رلعقستلاة0 


.10 ,لعفستتلهن تمعوط عدوي[ عمتجم عإعدماء !ا :نجوه !!! ك5هن) عل . 


-تللهت :225 .15ناو ص ه81 عللن الاعمة0) هم لمقمرعة !1*2 عل غ120" .2 عنده1' :ععمصددوتنام عل مادم 1ملا هآ . 
(260 باع1 ممناعء0011) .1995 ,11210 


0 م اتدل 12" .مترهم8 عععظ عل أ«اراى :1ك اع 4216 عط .211 طتلاصه384 ممتجععهك8ة أء ,ألاه© مزع ه01 , 
(10له*1) .1990 ,220 مننللهن) تنج .تعررة11 121106 )-ضقءل نهم 


,ع2101155آ :2515 .د الاء|لا0 11© 011556 1.047 1أاع2 
,650م135/! :قاكة2 .كأهاع50 دعددواء اء علني 11 أإاوط وهنم .ؤومعال! ,18010132725 


دع دعل 0116ا1115) .1988 ,مولا :حلعوط .كتعدده دعل اه عل مطاغ2/ ها عل كعلامءك5آك لتك «متامعءء8] أء عنتوذلته امعط 
(065أماءع00 وع0 اه 


-4 07م 71-07 0) ععترع نع غ1 امتععمك [طغالآ! :كاده 1ه 2ط زه كءاكاعء 1 2011 ملمرط 77:6 .تلتلعدعا- اذ لطذ ,3110 :ظ] 
6 رطام .ه] :كلكو .لوعن اتمرعء اط عاك عط زه لله اك عا عد« لك عتدمنا 


.6 ,[.طم .8 التاع8 .723-1783 1 كلك كه ته ره عع عجوم 17:6 . 


ا ا 1111 1 1 1 1 1 4 1 1 1 0 ا ا 
.1984 روع ع1 165اع8 وع.] :توالعةط 


:3 .162016 716 1 لله ءا تردممع اع ع رطنج أله علاو أله نجرن له ا[ كع «طياء 0 ١أكي1-م‏ خط -له “ره اد .(.0ع) 
.7015 2 .1986 روعرااع1 وع1ااع8 وعآ 


رو5ع25 21151318 01 17أواء كلط نا شط رطع عدتطائاائط .عنومط عتطه مم تزه ادع تردمماءمء2 176 .0135 طء تلظ ,لتعطاعوع ]1 
1904 


.215 .1963 670107[ :3515 .056 4 عتراء 1401 ه| ع0 815:07 . _ -- 

,21655 تاق تناطكا 21 01 1و1 لتولآ :2 رطع تناطماخاط .عتع0ط عنطه نل “زه بر«ماكة ل ا 415/ال . 1 
.2003 روعله800 متساعومع8 :مملهما .كزامسءة 0 . بلا لعد تلط ,5210 

4 ,05م تطتمظ :كام .ع تركاء<ت هاا[ اء تدكةأه جلااءنا ”اك .مطقلك ,القطعد 


-7017) :وطتهن) .1500-1900 ,امبرعوط 0 وسنتنواء !]1 عمبااه ععائط أمعقامطعء 1 0تنه عرز اعا30 .وع1ة2آ وعامقطن رمرهط معطم 
.6 ,25655 61111116116 


-5[/58 : ل11]] رع5تاء 52 ,1800-1922 ,امبروط دز «منوكعرمعط أمعنوء لز زه «مناوء 0 1716 .81-2211 دعاتمق ,أمطلامد 
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ا 
أباطة» عزيز: ١1417‏ 
إبراهيم» صنع الله : 44١‏ 
أبو زيد. نصر حامد: 11١1‏ 
أبو سيف» صلاح: ١١١6‏ 
أبو المجد» أحمد كمال: ٠١7‏ 
أحمدء زكريا: ١716‏ 
إخلاصيء وليد: ١11/1,11١5‏ 
إدريس» سهيل: ٠١1/1‏ 
إدريس» يوسف: ٠١89‏ 
أدونيس : 874 
أرسلانء» شكيب: 374 
الأرسوزي» زكي: 7*4 
أركون» محمد : /191ه 
الأسدي» جواد: ١١/6‏ 
إسماعيل» إسماعيل فهد: ٠٠١9‏ 
إسماعيل» نعيم: ١117‏ 
أسمهان: ١١84‏ 
الأطرش» فريد: ١71/7‏ 
الأعرج» واسيني: ٠١75‏ 
أم كلثوم : ١1817‏ 
الإمام, محمد محمود: 51١‏ 
أمير لاي ؛ عمر: ١5١9‏ 
أمين» أحمد: 474 
أمينء» سمير: 8145 


أمين؛ قاسم: 4٠‏ 


فهرس الصور 


الباشاء توفيق: ١١١6‏ 
بدرخان» أحجد: ١7١7‏ 
بدوي الجبل : ١لا‏ 
بدوي» عبد الرحمن: 5148 
بركات» حليم : لون 
بركات» هنري: ١1١١7‏ 
بسيسوء معين: ١١46‏ 
البشريء طارق : ٠١5‏ 
بشير» حميل : ١١1/4‏ 
بشيرء منير : ١151/0‏ 
بعلبكى» ليل : ٠١117‏ 
عاك شوقي: ١1١‏ 
بغدادي»ء مارون: ١1١51‏ 
بليزيد. فريدة: ١7159‏ 
بن باديس » عبد الحميد: 48 
بن بركة» سهيل : ١780‏ 
بن عاشورء طاهر: 1٠9‏ 
البناء حسن: ١7١‏ 
بناني» حميد: ١11984‏ 
البياقي» عبد الوهاب: ١561م‏ 
ل كك 
التازي» محمد عبد الرحمن: ١774‏ 
تامرء زكريا: ١١١6‏ 
التكرليء فؤاد: ٠١64‏ 


١ع‎ 


تيزينى» طيب : 641١‏ 


تيمور» محمود: /الم ١١‏ 


4 
الجابري» سعد الله : 575 
الجابري» محمد عايد: 097 
جبراء جبرا إبراهيم : 401١‏ 
جبران؛. جبران خليل: ١لالا‏ 
الجرء شكر الله: 15م 
جعيط» هشام: 17١‏ 
جميل» محمد شكري: ١777‏ 
الجواهري» محمد مهدي : 957/ 


د ح- 
حافظ, عبد الحليم: ١596‏ 
الحافظ » ياسين: 7815 

حاميناء الأخضر: ١755480‏ 
الحبابي» عبد العزيز: 057١‏ 
حبيبي » إميل : 46 

الحدادء طاهر: 896 

حسانء تمام: 5484 

حسين» طه: 5١5607‏ 
الحصري» ساطع : “597,701 
الحفناوي, أحمد: ١717/7‏ 
حقىء نحيى: ٠١8/4‏ 

لكي #اتوفيق : ١11‏ 
حمادي» سعدون: 507١‏ 


الحمدء تركى: ١١١6‏ 
ع ا 
حول» قاسم: ١777‏ 
حيدر» الشريف محيي الدين: ١/5‏ 
حيدرء طلال: 4٠٠‏ 


د خ- 
الخال.ء يوسف: 5317م 
خالد. خالد محمد : 8ه 
الخالدي» روحي: 756 
الخالدي. طريف: 473 
الخطيبي» عبد الكبير: 1514 
خليفة» مرسيل: ١11/9‏ 
الخميني (الإمام) : ١47‏ 
خوريء الياس: ٠١*48‏ 
الخوري» رشيد سليم : 770 
خوري» رئيف: 8٠١15‏ 
خوريء» كوليت: 4؟١7, 1١١5‏ 


اذاه 
الدرقاوي» مصطفى : ١7719/‏ 
دروزة» محمد عزة: 7559 
درويش ». سيد: ١10/8‏ 
درويش» محمود: 41/1 
دنقلء أمل : لهم 
الدوري» عبد العزيز: 545 
ديابف» محمود: ١١51٠‏ 

55 
ذكرى» سمير: ١7١8‏ 
ذو الفقار» عز الدين: ١751١١‏ 

سرد 
راشدء رشدي: ٠١14‏ 
الراهب. هاني: ٠١55‏ 
ربيع ' مبارك : ١٠٠١#‏ 
الربيعى» عبد ال حمن مجيد: ٠١٠١94‏ 
الرحباني» زياد: 1١197"‏ 
الرحباني» عاصي: ١١848‏ 


الرحبانٍ» منصور: ١١88‏ 
رستم» أسد: 8194 
رضاء محمد رشيد: ١١١‏ 
الركاب» محمد: ١575‏ 
رومانء ميخائيل: ١١١5١‏ 
الريحاني» أمين: 478 
الريحاني» نجيب: ١١7١‏ 
زه 
زريق» قسطنطين: 717,497 
الزهراوي» عبد الحميد: 59١‏ 
زيادة» نقولا: 6141١‏ 


زيدان» جورجى: 584 


اس - 
سالمء عاطف: ١١١‏ 

السباعي » مصطفى : ١6١,١15‏ 
سرورء نجيب: ١١75‏ 

سعد الدين» إبراهيم: 57٠‏ 
السعداوي» نوال: 5945 
سلامة» غسان: 815” 
السنهوري» عبد الرزاق: 5١14‏ 
السيّاب» بدر شاكر: 8448 
السيدء أحمد لطفي: ٠١5‏ 
السيدء محمود أحمد : ٠١945‏ 


شاهين., محمد: /1١؟7١‏ 

شاهين». يوسف: ١7١4‏ 
شرابي» هشام: ١لا‏ 
الشرقاوي, عبد الر حمن : ٠١717‏ 
شقير» نعوم: 4076 

شكري» عبد الرحمن: ٠514‏ 
شلتوت. محمود: 51 

شمس الدين» محمد مهدي : ٠١9‏ 
الشميل » شيل : 771 


شوقى. أحمد: 854/ا 


١5 


الشيخ إمام : 1١77‏ 
الشيخ. كمال: ١١٠١1١‏ 

- ص - 
الصافي» وديع : ١74‏ 
صالح. توفيق: ١١١8‏ 
الصالحم. الطيب: ك1 
الصديقى. الطيب: ١١659‏ 


20 
ضيف » شوقى: ١١ىلا‏ 
اط د 
طراد» ميشيل : 46م 
الطيب» عاطف: ١7١١٠١‏ 


عاشورء نعمان: ١١76‏ 
عامل. مهدي (حسن حمدان): 514 
عبد الله» إسماعيل صبري : 7١54‏ 
العبد الله» عصام: 405 
عبد الذائم» عبد الله : /ا/51 
عبد الرازق» على : ”7 

عبد السلام» شادي: يل 
عبد الصبورء صلاح : 455 
عبد الوهاب. محمد: ١586‏ 
عبده» محمد: 75 

عبودء مارون: ١١١١‏ 
العجيل» عبد السلام: ١١١١‏ 
عدوانء» ممدوح: 16 
العروي» عبد الله : 6175 
العزاوي» ضياء: ١7‏ 
العظمء خالد: 7714 
العظم» صادق جلال: 115 
عفلق» ميشيل: 569 
العقاد؛ عباس محمود: 0٠٠‏ 
عقل » سعيد: 497 

العلج» أحمد الطيب: ١١65‏ 


علواش» مرزاق: ١7145‏ 


علوية» برهان: ١575‏ 
عمارة» محمد: ٠٠١‏ 
العواء محمد سليم: ٠١7‏ 
عوادء توفيق يوسف: ٠١59‏ 
عودة» عبد القادر : /ا"7١‏ 
عوضء لويس : 79494 
دع - 
غريب. لور: ١77:9‏ 
غصن. فريد: ١71/7‏ 
غلاب. عبد الكريم: 41560 
غليونء برهان: 71/5 
الغنرشي » راشد: 84٠‏ 
الغيطانٍ» جمال: 49468 
دفاءت 
فاخوري. عادل: 015 
الفاسي ء علال: ٠١‏ 
فرمان» غائب طعمة: ٠١79‏ 
فيروز: ١7١97‏ 
د ق- 
القرضاوي»؛ يوسف: 84 
القصيجي » محمد: ١1514‏ 
قطب » سيد: ١614‏ 
قطبء محمد: ١95‏ 
القوتلي» شكري: 777 
50 


كرد على » محمد: 550 


كركلاء عبد الحليم : ١١1917‏ 
كليطوء عبد الفتاح : 557 
كنفانٍ » غسان: 456 
الكواكبى» عبد الر حمن: 7٠١‏ 
لقوق راس 144 
لت 
اللامي» جمعة: ٠١989‏ 
لحام» دريد: ١5١5‏ 
لحلوء نبيل: ١75‏ 
حمب 
المازني» إبراهيم عبد القادر: 734 
الماغوط. محمد: ١١51/‏ 
المالحمء نبيل: ١7117‏ 
محفوظ .» نجيب : 9779 
محمدء أبو العلا: ١71114‏ 
محمودء زكي نجيب: 011 
المدنيء أحمد توفيق: 4957 
مرادء ليقل: ٠94؟١‏ 
مرقص. الياس: 7/87 
المرنيسي» فاطمة: 549 
مروةء حسين: 58٠١‏ 0/89 
مستغانمي» أحلام: ٠١16‏ 
مصطفىء شاكر: 575 
الملائكة. نازك : 4557م 
ملصء محمد: ١7١4‏ 
المليحي» محمد: 1١١77‏ 


مندور؛ محمد: ١8لا‏ 


١ /ا‎ 


المنورني» محمد: 451 
منيف. عبد ال ر حمن : 81/5 
موسى». سلامة: 5١١‏ 
مينه» حنا: /47577 
دق 
ناصيفء. زكي : ١117‏ 
نصر الله؛ إميلٍ : ٠١6٠‏ 
نعيمة» ميخائيل : 19لا 
النقيب» خلدون: 759 


النواب» مظفر: 1/1 
007 لت 
الهضيبى » حسن ١‏ 


- قلق - 
الوحيشي» الطيب: ١707‏ 
الوزاني» محمد بن الحسن: 57١‏ 
وطارء الطاهر : ١/ا9‏ 
ونوس. سعد الله : ١1517‏ 
وهبي » يوسف: ١1737‏ 

- ي- 
يقطينء سعيد: 85715 
يوسف. سعدي: 4/ا/ 


يوسف » وديع : ١١7‏ 
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آرييس» فيليب: 4146 

آل سعودء عبد العزيز: 011١6‏ 45لا 

آل سعيدء شاكر حسن: 2175 
اسن ل لل 

آل شلبى» عبد الرحمن: ٠١5٠‏ 

آلار» آندريه: كال 

الآلوسي» الشهاب: 5١1‏ 

الآمدي. سيف الدين على : 768 

آينشتاين» ألبرت: 9-4 اه 

أباظة» رشدي: ١7١١‏ 

أباظة » عزيز : الى 1184-1187 

إبتشتاين» ماري : ١777‏ 

إبراهيم» إبراهيم إسحاق: /ا١٠٠‏ 

إبراهيم» إبراهيم بشير: ٠١١4‏ 

إبراهيم» أنيس: ١١١8‏ 

إبراهيم باشا: 754 

إبراهيم» جميل عطية: ٠١7/‏ 

إبراهيم» حافظ: 74/ا-50/ا0 84لا 
لالالاء مللاء ككد١‏ 

إبراهيم الخليل: 5479 . ١لا4,‏ 4لاه 

إبراهيم» سعد الدين: 701 -88٠‏ 
م لوم 

إبراهيم» صلاح أحمد: ٠١9١‏ 

إبراهيمء صنع الله: ,494-9494١‏ 
ا ا 
اي ا ا ا ا 
تلن لال دل لإلادا 


فهرس 


إبراهيم» عبد الله: 4577, 56٠‏ 

إبراهيم » محسن: 7308 7176 

إبراهيم» نجاح: ١1١١4‏ 

إيساماتيك (الفرعون): 7١١‏ 

الإبستيمولوجيا: ”75 الا الا 
1 لالالا 4١‏ لامعلا 

ابن الأبارء أبو عبد الله محمد: 585 

أبن إبراهيم» محمد: "الا +74 

ابن أبي اصيبعة» موفق الدين أبو 
العباس: 058» ٠١9/١‏ 

ابن أبي ربيعة» عمر: “21 545غ 
اه 

ابن أبي ضياف» أحمد: 81/4 

ابن إسحاق» محمد: 459-5574 

ابن اسحق» أبو بكر محمد: 554/7 

ابن اسحق» حنين: 50لا 

ابن إياس (ابن أحمدء زين العابدين 
تحجمذ): 2035١9475‏ 4985- 
٠١57 ٠٠١44 .41/‏ 


ابن بدران» عبد القادر: 41/7 

ابن بركة» المهدي: الاء 8417.6٠‏ 

ابن بريام» باينياس: 01/4 

ابن بشكوال» خلف بن عبد الملك: 
كم 


ابن البناء المراكشي (أبو أحمد بن محمد) : 
٠م‏ 


ابن تيمية » أحمد بن عبد الحليم : كه 
لكك ال ككل "امل 
48--١وكل‏ ”ةل لادره 


١84 


ابن ثابت» أبي بكر أحمد بن علي : 587 

اج ساون عبد الفيد: اا 
٠١6‏ 

ابن الجوزي» أبو الفرج: 857 

ابن الحجاج» مسلم: 186 

ابن حجر الكندي» امرؤ القيس: 
لالاه مدلاء 55لا 

ابن حزمء علي: لا(. *4. 2048 
لاه 86مم. ككف ككف 
لالت ملمت-تدحت املا 

ابن الحكمء عوانة: 44/8 

ابن حلزة» الحارث بن ظليم : /الاه 

ابن حميش» سالم: ٠١48 1١414‏ 

ابن حنبل» أبو عبد الله أحمد بن محمد: 
١90-86‏ ءلامى كوه 

ابن حيان» أبي الشيخ : 485 

أبن حيدرة» حسن : /ا6 ١٠١‏ 

ابن الخطيب» لسان الدين: /5/81 

ابن خلدون. ولي الدين أبوزيد 
عبد ال رحمن بن محمد: ”47. 2475 
الال 9كلل ملالا لال 
"17 لا”ا. ‏ 404غ, 
65٠5 049‏ 26658 4ككق 
كلاه كمم ش#ؤه 2,096 
*511-ة كك كلك ك0 
لالاكى ا كلمت 5كوللاكفق 
داق الا١٠كء. ١١56‏ 

ابن خلف» أمية: ٠١١‏ 

ابن خياط. خليفة: 486 


ابن الدبيثى» أبو عبد الله محمد : /441 

اعوارقيده اج الرلن فيد أل 
4 5معف مم ملاهى 
لالاه-ع لاق ظامف 9179ه-95ه 
كقم الاحىى ا "#الكدؤات 
لاك ١لا‏ 

ابن الرومي (البغدادي» أبو الحسن علي 
بن عياس) : "الاه. 54لا 

ابن رُبالة» محمد بن الحسن: 486 

ابن الزبير» عبد الله : 414/8 

ابن زكريا» محمد: "لا 

ابن زيدان» عبد الر حمن : /441 

ابن زيدون» أحمد بن عبد الله: 45لا 
”7 

اين سعد. محمد: 558. 5/880. 6/6١‏ 

ابن سناء الملك» السعيد أبو القاسم: 
١115‏ 

ابن سهل» أبو سعد العلاء: 7/١6‏ 

ابن سيناء أبو علي الحسين: 04١5ء‏ 


6ؤ ١ه6ه‏ ؟“لاه-ع لاه 
05 45ى,؛, 

ابن الشاطرء أبو الحسن علاء الدين: 
كرف 


ابن شداد» عنترة: ١17‏ 

ابن عاشور» أحمد: ٠١94١‏ 

ابن عاشور» محمد الطاهر: 8/ا-4لاء 
مكالم مدغعلم:0 24 غ- 
ودح 

ابن عبد الأعلى» يونس : 485 

ابن عبد البر (تانمريّ » أبو عمر يوسف 
بن عبد الله): 859 "8١‏ 

ابن عبد ربّه, أحمد بن محمد: لا١2‏ 
حر 

ابن عبد السلام» العز: ١4م‏ 

ابن العبدء طرفة : لالاه. 95لا 

ابن عبد العالي» عبد السلام: 671١‏ 

ابن عبد الوهاب» محمد: 2»2١91-١9٠‏ 
09 لااكئ "لاه 

أبن عدي» هيثم : 145 

ابن العديم » عمر بن أحمد: 4/1 


ابن عربيء محي الدين: 7لا0, 2141 
4446١‏ 

ابن عساكر» أبوالقاسم علي بن الحسن : 
1 

ابن عساكرء حافظ : /4/1 

ابن عقبة»؛ موسى: 15/4 

ابن على . سند : 5 "لا 

ا فيصل : 414 

ا سيف : 41/8 

ابن الفرضي» عبدالله بن محمد: 6/5 

ابن قتيبة» أبو محمد عبد الله بن مسلم : 
/17 

ابن قرّة» ثابت: #6ال5-1 "لا 

ابن القلاعى» جبرائيل: 26917 

ابن قميئة» عمرو: /الاه 

أبن قيسء علقمة : لالاة 

أبن كلثوم . عمرو: لالاه 

ابن لادن» أسامة : ١69‏ 

ابن لوقاء قسطا: 5 ”لا 

ابن مروان» عبد الملك: 45. ه”لا 

ابن مزاحم» نصر: 55/8 

ابن المستوفيء المبارك بن أبي الفتوح: 
كمع 

ابن المطهرء الحسن بن يوسف بن علي 
(الحل): 8م1١‏ 

هاري خالد بن يزيد: ه ”الا 

ابن المقفع» أبو محمد عبد الله: 177 » 
"م 

ابن منظورهء أبو الفضل جمال الدين: 
6“ 5949-5984 

ابن مهمندار» يزدجرد: 1/5 

ابن الموازء أحمد: ١لا‏ 

ابن موسى» بركات: 55؟9غ, /ا801١٠‏ 

ابن ميس ٠»‏ عبد السلام : 6ه 

ابن النجار» محب الدين : /4/1 

ابن النديمء أبو الفرج محمد بن 
اسحاق: /ا١2‏ 485 

ابن هدوقة. عبد الحميد: ٠١9١‏ 

ابن هشامء عبد الملك: 518. 2584١‏ 
لك 


١٠ 


ابن هشام؛ عيسى: 2٠١5541‏ 
د يل 

ابن الهيثم, أبو علي الحسن: 5الاء 
نينف شفة لعف فيد 
/ا١٠١‏ 

ابن الوليد» خالد: ٠١67‏ 

ابن وهبء أبو محمد عبد الله : 86/ا 

ابن يونس » متى: 0154 

الأبنودي. عبد الرحمن: ”9؟15.» 
يلك 

أبو أسعدء هاني: ١77٠‏ 

أبو بكر الصديق: 45444 2,٠١١‏ 
ك648. 54ه, ١مم‏ مره 

أبو بكرء وليد: ٠١*48‏ 

أبو مام (الطائي» حبيب بن أوس بن 
الحارث): اكلا قذلاء افلا 
ل ى”, 

أبو تام حبيب بن أوس: 58لا 
مزلاء اولاء كلا 

أبو جهل » عمرو بن هشام: ٠١١‏ 

أبو حاكمة » مصطفى : 51/9 

أبو حديد» محمد فريد: ١١814‏ 

أبو حمدان» حمال: ١١١823١86١‏ 

أبو حنيفة النعمان: .٠١!‏ ٠لاه‏ 

أبو دهمان. أحمد: ٠١١6‏ 

أبو ديب» كمال: هلالاء 241١4‏ 23479 
84 

أبو الذهبء محمد بك: ١1847‏ 

أبو راشدء رينيه: ٠١ ١1/‏ 

أبو رية» يوسف: ٠١59 03١584‏ 

أبو الريش» على : ٠١11-1١٠١‏ 

أبوريشة:؛ عمر: 24هلكء 21148 
لضن 

أبو زهرة» محمد: 51/0 

أبو زيد, أحمد: 88٠‏ 

أبو زيد, ليل : ١٠١41 31١7#‏ 

أبو زيدء نصر حامد: 878» /ا4ه- 
044 للحت ١لثىم‏ لك 
وى الام 


أبو ستيت» أحمد حشمت: 87١‏ 

أبو سيفء صلاح: 2(5١5-١5١4‏ 
ل ل ل الكل 

أبو شادي» أحمد زكى : /الاىم /851 

أبو شاور» رشاد: 03078 ١٠١54‏ 

أبو شديدء إيليا: 496 

أبو شقراء شوقى: 41/١‏ 

أبو شنب » عادل: ١1١7‏ 

أبو شندي» صالح: ١779‏ 

أبو طالب بن عبد المطلب: 2151 
6 ل 

أبو علي مصطفى: ١7794‏ 

أبو عياش . حسان: ١717‏ 

أبو غانم» فضل علي : 595 

ابو غنيمة» محمد صبحى : ٠١89‏ 

أبو الفتوحء علي : 1147 

أبو فخرء صقر: ”/ا ٠١‏ 

أبو لهب. عبد العزى بن عبد المطلب : 
يل 

أبوماضيء إيليا: ٠4لا‏ 45لاء 
لو تكن ماضن 

أبو المجد, أحمد كمال: 2٠١5-1١١‏ 
ف 

أبو معتوق» محمد: ١١١8‏ 

أبو النصرء خالد: 21755-1١556‏ 
١144 017‏ 

أبو نواس (الحكميء أيو الحسن بن 
هسان,ب): "الامو لكلاء مملاء 
كولاء لام كلحلء ##ؤذلء 
ندا اسضن ” يكين 

أبو هريرة» عبد ال رحمن بن صخر 
الدوسي: ٠١517‏ 

أبو هيف» عبد الله : /ا ١١١‏ 

أبو الوفا» محمود: 5140 

أبوقراط : 6817 

أبولونيوس: 5 الا "الا 84لا 
حرفي رد 


أي متف (الازدي» لوط بن يحيى): 
14 


الأتاسى» جمال: 6ه 

الاتحاد الاشتراكي العربي: 5284 

اتفاقية أوسلو( ١١‏ أيلول/ سبتمبر 
١1/54 :)١95*‏ 

اتفاقية سايكس - بيكو(5١91١):‏ 
كمكل الاك لاحن م١‏ 

اتفاقية منطقة التجارة الحرة العربية 
الكبرى (كانون الثاني/ يناير 
ولي ارون 

الإجتهاد: هلا 485-97 

أجهزة المخابرات الأمريكية: ١08‏ 

الإحتكاك الحضاري اللاتيني ‏ العربي: 


خرف 
الاحتلال الألمان لفرنسا(940١‏ 
140 
الاحتلال الأمريكى للعراق :)75٠1(‏ 
الاك لع" لللاء حبيك 
للك كن ام 0 لقصل 
الاحتلال الإنكليزي لعدن :)١18*9(‏ 
14 
الاحتلال الإنكليزي لمصر (1885): 
0 لكا 
١ 1/‏ 


الاحتلال الإيطالي لليبييا(١١9١ ‏ 
44 اه لاا 

الاحتلال الفرنسي لتونس :)1881١(‏ 
57/14 

الاحتلال الفرنسي للجزائر (1870): 
241 لا تفرد ١‏ 


الاحتلال الفرنسي للمغرب :)١915(‏ 


1 

أحداث أيلول الأسود (الأردن» 
06 الحضن 

215176 :)١958(اسنرف أحداث‎ 
1١1767 

الأحزاب الديمقراطية الاجتماعية 
المسيحية : ١67‏ 

الأحزاب الشيوعية العربية: 25847 
ا ال لضت 


7188-5-6 4ه 


١1١ 


الأحزاب غير الدينية : /اه١‏ 

أحزمة البؤس: 8/85 

أحمدء أحمد يوسف: ١8‏ 

أحمدء أنور: ١7١7‏ 

أحمد باشا (والي تونس): ٠5١‏ 

أحمد جودت (باشا): 541١60‏ 

أحد زكريا: .1558-1١558‏ 
لامك 84١7١1-لاوللل/‏ محثكل 
تسن 

أحمد, عبد الله صقر : ١١76‏ 

أحمد. عبد الحميد: ١١75-1١16‏ 

أحد. فايزة: ١7894-1١7484‏ 

أحمد ليل: ١١75‏ 

أحمدء محمل سيد : 17م 

أحمدء محمد علي : ١1917‏ 

الإحياء الديني: 115 ١1١8‏ 

الإحيائيةالإسلامية: 848 ١١١غ:‏ 
ا ل لشف ل 
11 

الإحيائيةالأصولية: 211١8-١1١15‏ 
كيين 

الإحيائية البروتستانتية: ١148‏ 

الإحيائية الهندوسية: ١١5‏ 

الإحيائية اليهودية: ١١17‏ 

الإحيائيون: ,155-1١94 21١5‏ 706و 

اللاختراق الثقافي: 7585 

الاختيار» نسيب: ١١١-11١7‏ 

الأخضرء العفيف: 8٠084‏ 

إخلاصيء وليد: -1١١41١ 048٠١‏ 
1ل مكحل القنل 
٠١0‏ ال ١١-١1‏ 


الإخوان المسلمون: 57 348 244 
لا ال ل 
لي فتك 
لال 5ؤلى ‏ ا ع١ولدلولن‏ 
ل لامك لكلمء لكك 
تلك كلاكلء كلاك. كفك 
الالال موك غدل 7م١1‏ 


الأدارسة : ”اع 


الأدب الأوروي ‏ العالمي: 0 

الأدب البروليتاري: 8٠6‏ 

الأدب الثوري: م 

الأدب الجاهلي: 2499 509, 7الاء 
ا 

الأدب الحديث: 274 ١١5١‏ 

الأدب الروائى: 419 237١‏ :8و 

الأب العررسصي 1401 0 
١١1‏ 

الأدب العربي التقليدي: 59/ 

الأدب القومى: ١5لاء‏ لا”لاء لالالا 

الأدب الكلاسيكي: الالال 
8117 

الأدب الملتزم : 44لا لاحل 40٠0‏ 

أدريانو» بينو: ١774‏ 

إدريسء سهيل: 8٠08‏ 2455 
ا ا لت لل 

إدريس » عايدة مطرجي: 11- 
دل 

ادريس» يوسف: 85ل 2٠١"9‏ 
ا ا ا 0 
0 الل ١51‏ 

الأدفوي؛ كمال الدين جعفر: /441 

١١١5 ٠١5 الإدلبى» إلفة:‎ 

أدونيس (علي أحد سعيد): 2818 
4155-8548 اكمقمفى ‏ مكل 
/الامحلكف الامل للا تلى 
وا اكلى ؟الا١٠‏ 

الأرثوذكسية الإسلامية: 2284 20949 
51> 

أرحيدس : 4 *الاء ا/ا- 789 

أردش» سعد: ١١857‏ 

أرسطو: 45 46 ١٠دق‏ مق 
لاد ماه-و١اه‏ هكم 
مه“ 6158- :5ه وعه-لاغه, 


١6ه-8605ه).) ‏ لمكم لسعم 
لمهم كالأاكى مكلا لكلل 
ل فيضتل 

أرسلانء شكيب: 9”, #م, الى 


ا 1# هالت 1١‏ 


الأرسوزيء زكي: 55١‏ 57لء 
4-7 1 

أركونء محمد: "7# 54 اول 
م49 لالمم-طخخاف لأاوقه- راتكن 
الكت لضن 

الأرناؤوط. معروف: ٠١7١‏ 

أرنولدء توماس: 44 

2,55752١9 01١٠١ الإرهماب: 48ه,‎ 
١٠١65 ل١1 امل‎ 

الأرياني» رمزية: ١١78‏ 

١1١4١ أريستوفانس:‎ 

الأزديء أي زكريا يزيد بن محمد: 
/ا54 

الأزرقي» محمد بن عبد الله بن أحمد: 
م21 

الأزمة الاقتصادية في البلدان النامية: 
نان 

الأزمة الروحية للانسان: 41/4 

الاستشراق: 55.44. الال 4لا8- 
ىا 454 لاق ملاكى 
4لا آم ثم لاكه- 
مكف كلام 4لاه-هلاه. 
00 أحىن الام طالاكن 
اا كلمت رركت 
ككل لاحت لالاق وكلاكنل 
يفف كين 

إسحاق.» أديب : 4”, ولا 

إسحاق» مليحة: ٠١١5‏ 

١1١48١ أسخيلوس:‎ 

الأسدء بشار: 468؟ 

الأسدء. حافظ : 4685” 

الأسدي» جواد: ١1178-111/5‏ 

الاسرة القاجارية: ١84‏ 

الإسكندرالأكبر: 2.6558 514, 
17 

الإسلام السياسي: ,١١76.1١6‏ 
00ل كم لاوم انه 
كا ل ١‏ 

الإسلامبولي» خالد: ٠١51‏ 

4١ الإسلاميون:‎ 


١11 


إسماعيل» إسماعيل فهد: ١١٠١9‏ 
الحكل كلل عسمعدلن ادحل 
١١‏ 

إسماعيل (الخديوي) : 214157 178 

إسماعيل» صدقي: 2٠١41١ 3٠١55‏ 
ركه و١٠١١‏ 

إسماعيل؛ عادل: 4757 

إسماعيل » عبد الفتاح : 7٠١8‏ 

إسماعيل» عز الدين: /١14‏ 

إسماعيل» على : 93-117968؟١‏ 

إسماعيل ؛ محمود حسن: ١7417‏ 

إسماعيل؛ مصطفى : 111/7 ١718‏ 

إسماعيل » منير: 694 

إسماعيل » تعيم : نض رفرس 

أسمهان (الأطرشء. آمال): 217١١7‏ 
لا اللي ا الس اا 

الاشتراكية: 57, لاق ١7ل‏ ؟1ا, 
20116 تك اسار ل لي 
لي 516 055١-3‏ 
كت 00 5 
اورت مك ككل 
و 5950-84 ه05 
554 رت ار افر 
رت 778 لفرت 
:اده" 5ه 5ق 
2460-1489 اكوك “لاه 


7ك العلل ا لاأحلى معم- 
لاحم ١أاكأى‏ مكل أقأفى 
+1 لاق ل/لالاقا اه #“46غ2 


امكل دكن "الاوك- 
:لا "٠ن 1١1١5‏ 
2١14‏ /لالا151, 6ل 
9 /الالاك. ١1984‏ 


الاشتراكية الاجتماعية : /61 

الاشتراكية الإسلامية: ١65-١6٠‏ 

الاشتراكية الأوروبية: 5844 

274١ 757 الاشتراكيةالعربية:‎ 
1:44 184-784 

أشرف» سيد علي : 457 


الأشعري» أبو موسى : /اعهم 


الأشقرء يوسف حبشى: /ا5 2019 
١1١1١‏ 


الأشورية: 595 

الأصبهاي» أبو تُعيم : 487 

الأصفهايء أبو الفرج: .47١‏ 2494 
ل لك رن 

الاضطهاد الديني: /ا" 

الأطرش.2 فريد: 01٠١#‏ 5١15ء‏ 
قف لشفل كشن 

٠١1/ 23١75 : الأطرش» ليل‎ 

الأطرش» محمد: “807 

الأطرش. نائلة : ١١1/5‏ 

2٠١4 203٠١7٠ الأعرجء واسيني:‎ 


35 ا ا ل 
مم٠ء‏ ل ١٠١4‏ 

إعلان دولة لبنان الكبير(١95١):‏ 
7 


الإعلان العالمي لحقوق الإنسان 
(م:ة١): 415-٠١‏ لاه 


الأغالية : 57 

غتيال غسان كنفاني (7/ا19): 
١1‏ 

الأغنية الرحبانية ‏ الفيروزية: 21١٠4‏ 
١1ل‏ هلما 

الأغنية الرومانسية: 21١71١١١795‏ 
رم 

الآغنيةالملتزمة: 8ا7١-94؟17١1.‏ 
اولما 


الأفغاني» جمال الدين: 79. هك 8ا- 
١‏ الل 4ق أخلل 75514- 
دول لاحك كلق لاكاق 
ال برف و اليف 

أفلاطون: 44 دك #ا.ه-06هء 
لالم مكلف لكام ظلرم 
مص 58ه-7”55ت 58ه-57585, 
64 ممم ١١5‏ 

أفلاطون» آنجي: ١١77‏ 

أفلوطين: 2514 2057 07٠‏ لماه 

الأقطاع:55,. 240 25541251١١‏ 
الى اول“ الال 


5١‏ 5قق 755ل 
لاك ١1١51١55‏ 


أقليدس : الالال الال "الا الا 
ااا 77 


الأكاديميّة العالميّة لتاريخ العلوم: 747 
الإكليروس: م" ١4١‏ 


ألتوسيرء لوي: 971-118 الل 
544٠‏ 4795ه-2043 5دمهسلاهه 


15م 

الألسنية السيميائية: 59١‏ 

إلغاء الخلافة (5؟9١):‏ ١١اكء‏ ه21 
فق 

الألغوريتمية: 7/ا-غ "الا 

الفن الإستشراقي: ١741-1719‏ 

لفن الأيقوني : 01517 17594 ١11737‏ 

الفن التشكيلي: 18 18. 7/ا١اء‏ 
فستكايشس ارس تيسن 
لل 11 

الفن الروائي: لا١2‏ 917975 
ل ا 
؟ 945 560١‏ 234605 عق 
1 الاا للدلل 55ل 
5م٠١‏ 

الفنالسابع: 015١١‏ 1175ء 
يفف سفت اي اميل 

الفن السينمائي: ١1١١‏ 

الفن الشعبي : 1178 86ا"1١‏ 

الفن العالمي: 175. 47 ١1‏ 

الفن العربي المعاصر : ١1417‏ 

الفن الفرعوني: ١759‏ 

الفن الفطري: ١781-1١79‏ 

الفن القبطي: ١7757‏ 

21١١18 :1١5١ الفنالمسرحي:‎ 
١14 

الفن المسيحى الشرقى : ١11١‏ 

الفن الملتزم : 17817 

ألكسان» جان: ١١١7”‏ 

المرء متري: 1١7١4‏ 

المرء محمد علي : ١١١6‏ 


2 


١1 


الألوسيء محمود شكري: 21١7‏ 
اا لاع 

ألوهية المسيح : ١١9‏ 

إلياذة هوميروس: :ل/الا 

الياس اسكندر السادس : 09 

إليرت»ء توماس ستيرئز : ١141/‏ 

أم كلثوم (إبراهيم» فاطمة): لاه 


كلل 217 شر 
اال 556 لاتا كا -1١1587”‏ 
ه228 حما تل كدلل 
5*7 ه5١‏ 


الإمام؛ محمد محمود: ا62 559, 
لفرسكارية كرون 

إمانويل» أرجيري: 841١‏ 

الإمبراطورية العثمانية: 251751 2784 
8 6ه 

الإمبريالية: 37١‏ 1177ل 994ل 2,5 
مم تر الدألل ومكلل 
لض مضضة ‏ اللض 3 
رلك نض 
لالاملى الى لظام معام 
لالام 56م هقفص 5كقت 505060 

أمهات الكتب العربية: ١4لا‏ 

الأميره ديزي: ١١١5-١١١١‏ 

أمير لاي » عمر: ١51١4-١5١18‏ 

أمين؛ أحمد قاسم:5١82”#‏ 2.50 
لل كلاق آلام. قمرف 
ل 

أمين؛ بديعة: ١١99‏ 

أمين» جلال: لاه وهم 

٠١07 231١79 أمين» الزاوي:‎ 

أمينء سمير: 178٠‏ 45كل لاد 
الس برضي لفكي ضر اللضة 
ل ا ا 1لا 
لاملل اذهك لاك هلاال 
لو”* «#مك. ؟لا١٠١‏ 

أمين» عثمان: 19١ه‏ 

أمين. قاسم: 8”. .45-4١‏ 244 
ا لقض امش نشي 
5 "“. /ا9غ., الام 


أ مينء محمود: 18 2601١5071١”‏ 
ماى بالالل ععلى على محم 


أناساغوراس: 071 

الانتداب الفرنسي على سوريا -1١9757(‏ 
٠05415141 ١945‏ 

الانتفاضة الفلسطينية الأولى ١9481/(‏ - 
ا لل 

الأنثروبولوجيا: 4لا 4494 

إنج» وليام : ١1177‏ 

الانحلال الدينى: 579 

الانحلال السياسي : ين 

أندري» تور: /511 

أندريه» بول: ١1١*‏ 

إنزء ألفرد متشل: 75 

أنزور» إسماعيل: ١7١8‏ 

الإنشاد الدينى: 011537 ١03‏ 

الانشقاق الصيني ‏ السوفياتي : رين 

الأنصاري» أبو يوسف يعقوب بن 
إبراهيم : ١7١‏ 

الأنصاري» عبد القدوس: ٠١١7‏ 

الأنصاري. على : ١١75١‏ 

الألضاري مركي : 4 

أنطون» فرح: هلل /8-71م. 194 
مالا الام اكقق 
امم 5ملا مودلا 9ولل 
4م 454 41١1‏ 

أنظمة الاستبداد: 4٠‏ 

الأنظمة التقدمية العربية: 15" 

أنغلر» فردريك: ١٠8ل‏ ل/ا4. 2.44٠‏ 
6م 

الانقلاب العسكري في سوريا 
(1949): 859 

أنيس» إبراهيم : 3184 

أنيس» عبد العظيم: 28٠١‏ 406 

أنيس» محمد: 97 244٠‏ 844 

الأهدل. وجدي: ١١١6‏ 

أهل الحديث (الحجاز): ١ه‏ 

أهل الذمة: ٠١4‏ 

أهل الرأي (العراق): ١/اه‏ 


أهل الكتاب: 9# 31 21١1‏ 
ا كاد املد نقذ 

الأويرا الأوروبية: ١77٠‏ 

أوديتس» كليفورد: ١117‏ 

2١5988 الأوركسترا السيمفونية:‎ 
١6 

أوركينىء إسطفان: ١١1/8‏ 

رسيس 11 

أوغسطين (القديس): 65184, 7الا١٠‏ 

أولارء ألبير: 497 

أومليل. علي : 377 99ل /امه- 
88 

الإيبيستيمولوجيا: 0 وى 21٠١‏ 
01 ل هوم 650غ- 
0ك ولاه دوه 5زم 
!مه-كاكمه) لمحدممه 6042 
أعت كتحت كلت حلت 
64 نايا تر 04 
شف اف ف 0ك 

الأيديولوجيا الإسلامية: ١65‏ 

الأيديولوجيا الانقلابية: 51٠‏ 

الأيديولوجيا الماركسية ‏ اللينينية: 


31> 
الإيمان العقلاني: 494 
أئمة أهل البيت: ١8٠‏ 


أيوب» رشيد: 41706 
الأيوبي» الصالح نجم الدين: 44 
اناد 

بابا شنوده: ١607‏ 

١506 ,176٠ : باباي» إبراهيم‎ 

باني» ميشيل : 137 /ا 

باث» أدلارد دو : 1 “الا 

باحوط. وديع: 56م 

باختين» ميخائيل: 449 

باران» بول: 54١‏ 

بارت. رولان: “احم ١778‏ 

باروت». محمد حمال: .,50-١8‏ 2.58 
1ك عوك كحدحكب لاكلض 
2474 ككلم 


١1 


البارودي. محمود سامي: ١05/ا-51لاء‏ 
عل تكلا لكلا ليث 
مالل ١٠96لا‏ 

البارونٍ» سليمان: 67 

1١784-17/817 الباريتون:‎ 

بازولينيء بيار باولو: ١775‏ 

باسكال» بليز: ”لا 

الباشاء توفيق:94١١.:558١-‏ 
كككل 554ل م5 لكل 
١” 1 1/‏ 

باشلار. غاستون: 2005-0805 
--001.غ 55060" 

باصديق » حسين سالم : ١١‏ 

الباطني» بزّة: ١١77‏ 

باطي» رافايل: ٠/الا‏ 

باغفارء هند: ٠١756‏ 

باكثير» علي أحمد: ١١84‏ 

الباكرء عبد ال حمن : ١١77‏ 

بانشونء جان: 1١777‏ 

باهيء رضا: 9٠156١61-1؟١‏ 

باوزيرء محمد سالم: ١١75‏ 

باولوء كريستين: 514١‏ 

باوند» إزرا: /8584-851/ 

بايخوء أنطونيو بويرو: ١1174‏ 

بايرون» لورد: 5لالا 

ببلاوي» حازم: 5054 

٠١5/8 البترودولار:‎ 

البجاوي, أحمد: “81 ١7‏ 

البحتري» أبو عبادة الوليد بن عبيد: 
4كلاء دملا 

البحث التاريخي: 1147. 444. 4580غ, 
الام 4445 2.444 لالامهى 
أحرة تدرف 

البحث العلمي: 15-/01 7ل هلالا 
:كل 46 1753١1)؛‏ كلق 
ككف امم لاكف الاه-اممه, 
كخف لالتك امك ١‏ للو الل 
خالل "كلل هكلام كلل الالال 
ما 435-411١‏ لال 45لا 54١1م‏ 


البحرة» نصر الدين: ١1١١-91١5‏ 

بحشلء» أبو الحسن : 4/17 

البداوة: 2الء 4لالال الال ال 
1١5 9405-5‏ 

بدر؛ عيد المحسن طه: /٠١9‏ 

بدرء ليانة: ١٠١56‏ 

بدرخان. أحمد: 9ا١7١1 -١١١١‏ 
ل ١‏ 

بدريء أيوب: ١516‏ 

البدري. محمد المهدي: ١/١‏ 

٠١75 23١١4 البدريء» هالة:‎ 

بدلة» خطيب: ١١١8‏ 

بدوي. عبدالرحمن: 20١8:5595‏ 
١17ه-90”#م ‏ اكمم ١4ت‏ 
كذك عولل "لا١١‏ 

٠١95١ 217١84 البدوي» محمود:‎ 

بديع » مصطفى: 1١1157‏ 

٠١8٠ 23٠١51١ برادة» محمد:‎ 

البرادعيء خالد محيي الدين: ١١86‏ 

بران» مين دي : 019 

برانديللوء لويجى: ١١54‏ 

براتشفيك رويرة 266 

البراوي» راشد: /الاغ 

البرجوازية: 2,5٠١‏ 7786 7م7- 
كرك 0190:5884 لاءثلل والا- 
كاكل وكلل 55-هكالل 85 
48 هل ١4ل‏ قلق 
6١‏ "لت فثلاء. تحن 
وم كلم لحكل ملفلل 
ماك اماك 21751١‏ 13555 

برغسونء هنري: 055٠‏ 20804 
4-١5ه26‏ 45154, :لاه 

برقوق» الظاهر : /9471 

بركات» حليم: 714 858- ولا 
فض بننيية ‏ اسية ‏ برفخرة 
لي لا ف 0 
١٠6 *‏ 

بركات» محمد أحمد: ١١784‏ 

بركات. نجوى: 6؟١1. 20٠١560‏ 
ا ملل 


بركاتء» هدى: 21١506 0١١١9‏ 
م6 6015ل لركد ل 
1١1١1‏ 

بركات». هنري: ١١١4-١١١7”‏ 

بركهاردت» جون لويس: 5778٠‏ 

برلين» إبديا 100 

برنارد» ميشيل : ١‏ لاه 

برنامج الأمم المتحدة للتنمية: ٠١9‏ 

برهان. سامى: ١775‏ 

البروتستانتية: 0119-1148 2171 
8 ١٠آلا‏ 

بروديل» فرناند: 478 . 417/7 -41/8 

بروكلمان» كارل: ٠١/١‏ 

برول» ليفي: 5٠١‏ 

البروليتاريا: 08" ."١‏ معلء 
لاك" 554" هل" 5وث“ل 
١‏ 6٠م‏ 

برونوء جيوردانو: 04 

بريتون» أندري: 171٠‏ 

بريجنسكى » زبينغو: 4147 

نقمي برمرلق فنا ورقيه 
ككق لككلق- الاق كمال 
تا 04 
/ا4١١‏ 

بريك» سميرة: /ا ١١١‏ 

بريل» ليفي: 017١‏ 

البزازء عبد الرحمن : ١47 .14١‏ 

البساطيء محمد: 2٠١56٠0٠١٠‏ 
مك١١‏ 

البستاني» أليس بطرس: ٠١١5‏ 

البستاني» بطرس: 2107056٠‏ 
٠‏ ولال لم١١‏ 

البستاني » سليمان: 4لالا 

البستاني» فؤاد أفرم: 2477 497 

بسمارك» أوتو فون: ”/01 

١١86 11١1/8 بسيسوء معين:‎ 

بشره محمد كمال : 58/7 

البشريء طارق: 2.57 23١4‏ 7ا4١-‏ 
ل كلا 241١5‏ 415 4550 


البشري» عبد العزيز: 1١م‏ 


١1١6 


بشيرء جميل : ١717-1715‏ 

بشير» علاء حسين: ١17"0٠‏ 

بشير» محمد عمر!: 25791 47575 

بشيرء منير: ١71/0‏ 

البشيري» عفاف عبد الله: 6؟١١‏ 

بصرة»؛ محمد: ١١47‏ 

سيبويه (البصريء» أبو بشر عمرو بن 
عثمان بن قنبر) : 01٠١‏ 

بطاطو. حنا: 5”56 

بطرس» ريمون: ١1١١9‏ 

البطريركية: !لالخالا 84و 
0”-5١‏ 5 كفل ١ه‏ 
ا 0 الي لتر ل 
لل هال 1ك :ه25 
١500-١586‏ 

البطش »؛ عمر: ١7١6‏ 


بطلميوس : 66 لل إفرفهة ”7 


بعلبكي » رمزي: 588 

البعلبكى؛ سَُمَيَةَ : 1١7568‏ 

ا ون كني ترات اردان 
2 0 اخ ١١1١١.‏ 

البعينى» يوسف: 760// 

معدا كرتن 4 165 
١167‏ 

2١558-١7555 بغدادىء. مارون:‎ 
١1 

البقصميء ثريًا: ١١757‏ 

بكار» توفيق: ٠١010‏ 

بكار.ء سلمى: ١766‏ 

بكارة المرأة : .894 

بكداش» خالد: 5٠05‏ 

1١786 0٠١8 21١7١ بكرء سلوى:‎ 


البلاذري» أحمد بن يحيى بن جابر بن 
داود: /ا5 558-45 458 


١786 البلاشفة:‎ 

بلانشى» روبير: 45 6868600-68 06/8- 
048 

بلانكشب» خالد: 80925805615054 

بلاي» ميشيل : 750 


البلتاجي» إبراهيم: ١775‏ 

البلخي» أبي زيد: 4857 

بلخياط » عبد الهادي : ١717/4‏ 

بلقزيزء عبدالإله: 25١‏ الل /1ا١17-‏ 
حمل, الدلم لل لوث 
لمم اكات كك 4لاتكل 
عضن 

بلكاهية» فريد: ١775‏ 

بلّوستاء هلين: 7١6‏ 

بلليغرين» بيار: 5الاء ٠414‏ 

بلهاشمىء أجد: ١754-١788‏ 

بلوز» نايف: 0ه 

بلوفة. فاروق: 545١5501؟١ء‏ 
لتيل 

بلوك». مارك: ه”ك. /ا”:. 456غ, 
ف 

بليخانوف. جورجي: 808 

بن باديس.» عبد الحميد: 200-48 
لاه ١11ل‏ 8اقى ١٠١5‏ 

بن حارثة » أسامة بن زيد: ١189‏ 

بن حاسين» عبد العزيز: ١1159‏ 

بن عبد العزيزء عمر (الحاكم الاموي): 
لا 

بن عمارء عبداللطيف: -١56٠‏ 
56١‏ ه66١‏ 

بن الليث» أبو الجود: “لا “الال 

بن مبروك» نجية: ١7686‏ 

بن محمود؛ محمود: ١5086 2١509٠‏ 

بن نبىء مالك : 64814 8605 

لطا تود 3 اال قح 0 
ل 5ك ١مك -1١11١‏ 
لاك ولك خكلكء الال 
الاك هملا١-كلاكن‏ كوك "الات 
وى ١١19‏ 

البناء سلوى: ١٠١56‏ 

البناء عبد الرحمن : ١177٠١‏ 

البناء التشريعي: 4١5‏ 

البناء الشعري: 858 ,42١‏ لاقل 
684 لكل خخخ - ةلم 


بناني» أحمد: ٠١91١‏ 

بنان» حميد: 211575 5179١10-1؟١‏ 

بسن بركةء سهيل: 0 2175-١١‏ 
١١14 0-116‏ 

بنت الخاتم » ليى: 1٠٠‏ 

بنت الضحاك» فاطمة: 8٠٠‏ 

بنت النعمان» أسماء: 4٠٠‏ 

بنت النعمان» مليكة: 4٠٠‏ 

بنتام»؛ جيريمي : 4/اه 

بن سعيدي2. فوزي: ١14٠‏ 

البنك الدولى: ٠ه”,‏ “اهلا وملا 
ووعر ءوسل ولل 

بنك مصر: 43١‏ 

بنمبارك. فريد: ١١60/‏ 

بني صالح : 13777 

بهاء الدين» أحمد: ١7717‏ 

البهبهاني» عبد الله : ١84‏ 

البهنساوي» سالم : ا/ا١‏ 

البهى» محمد: 3717 لاقن .5# 

بود محمد: ١1١1514‏ 

بو زيدء نوري: ١778‏ 

البواردي» سعد: ١٠١9١‏ 

بوبرء كارل: 5.8578 265١‏ 0609 

بوجاه؛ صلاح الدين: ٠١04‏ 

بوجدرةء رشيد: ١84١ل‏ لا6ه١ل2‏ 
مك١١‏ 

بوحسن» حسن: ١١154‏ 

بوخنرء إدوارد: 494 

بورباكي» نيكولا: ”الاء "لا 

بورديوء بيار: 45٠١‏ 

بورقيبة» الحبيب: 7145 

بورقية» فريدة: ١1778‏ 

١5160 .١56١ بورنازء كلثوم:‎ 

بوزيدء نوري: ١7061١‏ 

بوش » جورج (الوبن): 317 

بوشارء دنيز: 15/!ا 

البوشيخي, الشاهد: 819 

البوصيري (الصنهاجي؛ شرف الدين 
محمد): 26 وملا 


١217 


البوطيء محمد رمضان: ١84‏ 

بوعماري» محمد: ١١145‏ 

البوعناني» أحمد: ه1١‏ 

بوغديره فريد: 2١505 2١568١‏ 
لمتكيل 

بوفريه» جون: 5151 

بوفوار» سيمون دي: ٠١/7 ,57١‏ 

بوقريء حمرة: ٠١1١١‏ 

البولاقي» محمد حسنين: 1١‏ 

بولانتزاس» نيكوس: 751-71١8‏ 

بولس. جواد: 4557 


بومدين» هواري: ب ع 
1١757‏ 


بونابرتء نابليون: 2.558.659 
؟الام, همل 19لاء ١451و‏ 

بونتيكورفوء جيلو: ١١47‏ 

البياتي» عبد الوهاب: /ا436. ١851م-‏ 
اكلم ككل 4لالمى 45 
215560-64 4ك 5ك 
لون 

بيبرسء. الظاهر ركن الدين: 45» 
يفك 

بيتلهايم » شارل: "١84‏ 

بيتهوفن» لودفيج فان: ٠774‏ 

بيدبا (فيلسوف هندي): 14 

بيدسء خليل: 03007١‏ لا104ء 
١١١5 8‏ 

بيرديايف. نيك و لاس : 76ه 

بيرك جال: 2.579 54لا 

بيروقراطية: 5946 9ت"#, ؛لالآا, 
6١‏ سام لاق 4لاككه 
+1 578050 1, 171:4١-هغ1؟١‏ 


البيروني» أبو الريحان: 719 1 "الا 
143 


5١8 البيريسترويكا:‎ 

بيرين» هنري : 137737 

البيضاني» صالح: ١178‏ 
البيضاوي.ء عبد الله بن عمر: 55 
بيضونء إبراهيم: 44/4 


البيطار. صلاح الدين: 469 55060 
البيطار. نديم : رف 0١‏ 
بيطارء هيفاء: ١15١١5-1؟5١١‏ 


بيغا» كاربيو لوبه فيليكس دي : ١١4١‏ 
سكت » صموئيل : ١١65‏ 


البيولوجيا: 456 
دا كت - 

تاريخ الأدب الأوروبي: 478-4571 

تاريخ الأدب العربي: لالء هلالا 
لالالاى حلملل ”على ىكم 

تاريخ الفلسفة : 5ه 

تاريخ الكنيسة : /17 1١‏ 

تاريخ الهندسة : هلا 5لا 

التاريخانية ‏ الفيلولوجية: 2579 71> 

التازي» عز الدين: ٠١54١‏ 

العازى» محمد: 4 215820-١7‏ 
لإ عا 

١١١8 2٠١897 تامرء زكريا:‎ 

تائيري» بول: ١٠٠لا‏ 

تايلورء أرنولد جوزيف : 471 

التبشير: 484 2795275448 2,4١5‏ 
وماك لاقت للكت هللدالفى 
154خ-59خ4 ا الالى ‏ للمكأاحق 
ل ل السرضل 

التبعية: ”دث“ 5١9 ,7517-١١‏ 
لس يي اي رض كر ضير 
لمكا 1ك ل كرك 
اشككلل الالال ولاك مول 
١‏ :”دك مثا 4354 155 
لاه هثام. لهك“ كفت 
لات امت مت ملالا كلالا. 
احق كاكثلل همؤ9ء ل ١١515‏ 

التبعية الاقتصادية: "“ا"ا. 038 
لل ابر 

التبعية التكنولوجية: 3775 78/8- 
اخرونا 

التبعية الثقافية: 27:55 /””, هلالا 
أحيضن 

التبعية السياسية: 98ا, ٠١98‏ 


التبعية الصناعية: 6 ”م 

التبعية الغذائية : 7471م 

التبعية المالية : 9 “ال 

التتار: 44 

5017 250٠١ .575”5011١5 العتريك:‎ 

تجارة الترائزيت: 777/4 

تجديد الفكر الإسلامي: 49 1158 
احلف 

التجديدالفكري: 55, الاء ام2 
ا ا 

التجربة الاتحادية الأمريكية: 71/94 

تجربة التوحيد الآلمانية : 7057 

تجربة التوحيد الإيطالية : 5808 

التجريب الروائي: ٠١53‏ 

التجزئة الإقليمية : 78. 884 

التحالف العربي ‏ التركي: 7/9 

تحديد النسل : 51 ْ 


التحرر الاجتماعى: 0# 
الم ١١58‏ 


التحرك الاجتماعيى المدني : 55/8 

تحرير الجنوب اللبناني ٠١8:07‏ 

التحضر العربي الاسلامي : 5/ا# 

الفشلف الاجتياسي: لاون لالاكى 
1414 

التخلف الدينى: ١١51‏ 

التخبيل التاريخي : 4 

التخييل الروائي : ولا١٠١‏ 

اران ا مححو ار 1 
37-4 0و١‏ -كلا١‏ 

التراث التقليدي: ١7577‏ 

التراث الديني: ٠١78‏ 

التراث الزجلى : ١7١07‏ 

التراث الساساني: 40١‏ 

التراث العربى: 575 1 41994 
5# 5. ٠قك.‏ لم24 5١مه-لااه,‏ 
141 "لاف 4قم. كام 
لاقف 'اع'ك 5١اك-همات‏ امت 
حلت ءملالى4 9كلاء كاملل 
لالىف كآاىء كتعف الاح 


١ 11/ 


؟ ٠ل‏ لالااكن ملاكاك اماك 
لك ا احلقيق 

التراث الغنائي الديني: 1١1١١5‏ 

التراجع القومي: 414 

التربية: ١94-١84١868‏ 515 لاه 
الا الال ”اك 5١ا١كء‏ كدق 
لاط 5-506 مدلل الال 
فض ا ال لم000 
لالاكدامت كلمت لات كاحت 
01 ”7لا مغلاء 5هلاء 6دلاء 
ولف كللىء 455 5آذل2 
لاحك 1٠١9‏ كل 5ماء 5986 
كهكاكل ١3"‏ 

الترك» نقولا: 49٠‏ 

التركى» هادي: ١71٠‏ 

التروتسكية : .8 * 

التريكى» فتحى: 505 

ترينتنيون» جان لوي : 1747 

ترييف المدن: 23784 785 

التسامح الديني : 571١‏ 

التشريع الإسلامي: 2.55 248 29١‏ 
كال 5ل ل 
ك0 

التشريع الغربي: .١41/‏ 4185» /411- 
216 

التشريع الفرنسي: 4١1‏ 

تشيكوفه أنطون: .٠١86‏ /ا8١١1-‏ 
ماك بقح كالقدلك/ اال 
حك اث لمجت 4 الحديل 

التشيكىء موزيل: 7/8٠‏ 

التصدع السوفياتي ‏ الصيني: 857 

التطرف: 54,. "/اة9 

التعبير الجسدي: ١١8١‏ 

التعبير اللغوي: ١5١8:1١8١‏ 

التعددية الحربية: 21١59‏ /ا17550161- 
ل ا لل 

التعريب: 27549 ”247 2545 444غ 
١هغ-5”هك4ئ‏ جحهص #“51-ةقتثت 
هت عللالء. « ظالالء ممم 
١١1‏ 


١١9/7 .1١59 التعسف السياسى:‎ 


التشعليم العبال 1125 


كلمت الالال الل 


١؟لاى‏ هلان 

التعليم الموسيقي: ١٠١‏ 

التغريب: 1531١185103١86‏ "5ك 
ك0 كرت 16 لكطاقر 


لاا ققمف لاأآاك كلت 
:عت“ كلالا. لاف تتدلء 
89 /الم١ا١ا‏ 

التغيير الثوري: 5”17 

التفاوت الاجتماعي: 75٠‏ 

التفتازاني» سعد الدين: 254 6٠54‏ 

التفجير الأول لمركز التجارة العالمية في 
نيويورك :)١997(‏ /اه١‏ 

التفكيكية: 550-575715 

التقارب السوفياتي ‏ العربي: 7٠55‏ 

التقدم التاريخي : /ا” 

التقدم الغربي: 25٠06‏ 71/5 

تقرير البنك الدولي عن التنمية في العالم 
الدج اف - تلن 

التقسيم الدولي للعمل: 2777 8878- 
رض دان 

تقي الدين» خليل: ١١٠١9‏ 

تقي الدين» سعيد: ١١١١‏ 

التكافل الاجتماعى: 38 ١61-١6٠‏ 

التكامل الاقتصادي : فرك رذن 

التكامل الاقتصادي العربي: 178- 
خض يضري ارون 

التكامل الإقليمي العربي: 8760 

التكتلات الإقليمية: 9:ا؟ 

التكرليء فؤاد: 4٠١‏ ٠"١٠ء‏ 
49 كاقل ١٠١955-١١946‏ 

-١؟904‎ 01580١ تلاتلٍء مفيدة:‎ 
١6 

تلفزيون لبنان: ١7517‏ 

تلفزيون المشرق (لبنان) : ١75107‏ 

التلمساني» مي: ٠١8١‏ 

تام محمد : م 


التمدّن: "مه 

التمصير: 257 4757 

التميمى» بن حبان: 4/46 

التميمى» عبد الجليل: :48٠١‏ 4944 

تنظيم القاعدة : ١98‏ 

تنمان» جيليوم: 074 

التنمية: 077 54-ه5ال 7ل 89 
ف 5575ل 15-515 
لكل الاك كرت حلرك 
موكلى ‏ الل كلل الاعلل 
ارك ل لض 5 
لض الي ف ارت 
4 لاد 4غ78-دهكل 
7094-61 لكلل لكلل 
بي ارك رت 
*40. ككمق كعك كلك 
0009-04 الركد ولت وللاء 
في ا لضن ىضرن 

التنميةالاقتصادية: 777-57, 
شضد لض اث ليث 
ص تمت ١١515‏ 

التنمية البشرية: 27:9 /7609-7801, 
81-7" 

التنمية الثقافية : 85-5405/” 

التنمية الشاملة : *الالا. 5/15 

التنمية العربية: 94. 0١ 59٠‏ 
شك يض ريك ري رةه 
ود 

التنمية المتكاملة : 851 

التنميط الاجتماعى: ٠١717‏ 

التواطؤ الغربي ‏ العثماني : اق 

١97 219١ توحيد الألوهية:‎ 

١97 2١9١ توحيد الربوبية:‎ 

التوحيدي» أبو حيان: 549, ١١37‏ 

تورين» آلان: 3٠‏ 

التوفيق» أحجد: 9474-:248 ١١54‏ 

توكفيل» ألكسى دو: ١14107 2.57١‏ 

التونسي» غين لديم : ا ملق 
ليت نا 


التوني» حلمى: ١‏ 


١18 


توينبى» آرنولد: 1478 . 408 1735 

تويني: ناديا: ١7574‏ 

التيار الإسلامي الإصلاحي التجديدي: 
ل 

التيار الرومانتيكي : 474 

التيار القومي العلماني: 7 

١77/8 : شريكي‎ ٠ تيجاني‎ 

تيريز الأفيلية (القديسة): 6١14‏ 

تيزيني» الطيب: 73751 /041, 0894- 
االحكن 

تيمورء محمد: ٠١8/8‏ 

تيمورء محمود: لا8 2٠1١88-١١‏ 
١١‏ 

تيمورلان: 9476 

تين » هيبوليت: 5هلا 

التيناوي؛ أبو صبحى: ١١70‏ 

التينور: ١7817‏ ش 

-ددث - 

ثابت» أنطون: 6١4‏ 

لتعالبي» أبو منصور: 255 8لا 285 
45١‏ 

الثعالبي» عبد العزيز: 55 8لاء 7م 

الثقافة الاجتماعية: الالال 2٠١589‏ 
0008 

الثقافة الإسلامية: #5 8”. 2.39 
دق عؤسض غقق 5كآكت مكل 
لديل 

الثقافة الأوروبية: 5-5177 7ت 3/47 
لادلا كهلا. 6ثلا. ملالا 
اخوضن 

الثقافة التنويرية: ١١457‏ 

الثقافة العالمية: 7865ل 5"4. ه4لاء 
ككحكن الاض لا لل 

الثقافةالعربية: 56٠ 18-١6‏ 
يك تي اتسيف شرت رضي 
١5 256-6١‏ ه-لاءم وام 
6ه 5مم. 2004 مكف 
:لاه ماره-44ه اق الكل 
كت كفت ١لدتث‏ هلان 


ةلي لامت فحت لكلل 
١لا‏ “1لا ةلاء وقلاء 
ملو لاحلاء لالا 6 الالالال 
ثلالاء دلى لاالى ؟الالمدككى 
لول الاك ١‏ 

الثقافة الغربية: 95, ٠٠ق,‏ لا٠ه,‏ 
548 في ا ات 
فقت لاكلاى اظالاى لاقلا 
كهلاء كلالا. ١لا‏ 5ملاء 
لاللى ١1051٠١٠١‏ 

الثقافة اللاتينيّة القروسطيّة : 74/ا 

الثقافة المسيحية الأوروبية: الا ٠١‏ 

الثقافة المصرية الفرعونية: /91 8 

الثقفي, المختار بن عبيد: ”47 

لثنائية القطبية: #6٠‏ 

الثورات العربية في عشرينيات القرن 
العشرين: 45١‏ 

لغورةالإسلامية(إيران» 4/ا9١):‏ 
49 0045 #ودم ١1714‏ 

الغورة الاشتراكية: 078٠‏ 9785!- 
لالض اضر 
7114-4 ألم 

لثورة الإصلاحية: 51٠‏ 

ثورة أكتوبر (السودان» :)١854‏ 
م١٠.١‏ 

الثورة البرجوازية: 857 

لثورة البلشفية :)1١91١1/(‏ 8617 

ثورة الثامن من آذار (سورية» :)1١957‏ 
١16‏ 

الثورة الثقافية: ٠١‏ الل لال 
لكف هكم 045" 

الثورة الجزائرية(9884١9575-1١):‏ 
الاق 54175نء ١114‏ 

ثورة رشيد عالي الكيلاني (العراق» 
أيار/ مايو 5٠ :)١9151١‏ 

الثورة الزراعية(الجزائرء. ١/ا9١):‏ 
فتكرفنل 

ثورةالزنج(885-859م): ١١٠ء‏ 
لال ه14١‏ 


ثورة سعد زغلول (مصرء :)١19١9‏ 


مع 575١-45٠١‏ 4595 التق 
مكمه كلام هلاللى كلق 
لست 0 الل 1 ازفضرنا 

الثورة السورية الكبرى ١١١ :)1١9378(‏ 

الغورة الصناعية: 8/ا؟5-5/ا, 14ل 
85م20ك”ىت, 05084 

الثورة العرابية (مصر. :)١887‏ 47/4- 
09 (إوك”, علاه كلاه 
9ل ملالا 41 

الشورة العراقية(١‏ تموز/يوليو 
١777-1١ 1171١ 0 4‏ 

الثورة العربية الكبرى 21١١1١ :)١915(‏ 
1ا عودكل هك 5ه 
اليد ا ال ا ا ١‏ 

الثورة العلمية: 598 2,605526١‏ 
مومع «قص ”دلت ملا؟ 

ثورة العلوم الإنسانية: 51١‏ 

الثورة الفرنسية (89/ا١):‏ 2598 25٠٠١‏ 
مال الكل ملل هملاك 
كققةق) كدت 5 آالالء. مهلل 
على ١1582011١1١5‏ 


ثورةفلسطين(995١988-1١):‏ 
ككف علاق ١١١5‏ 

الثورة الفيزيائية الكوانطية : 604 

لثورة المجيدة (أنكلتراء 571١ :)١358/4‏ 

ثورةالمهدي (السوودان. 1١847‏ 
ه44 50١‏ 

الثورة الوحدوية الاشتراكية : 7/47 


ثورةيوليو(مصر965١):‏ 7 
“كل شك 6555 دمت 


/اعى هداق اواك -١7١3*‏ 
١19/11‏ 

الثيوقراطية: لاثلا. 2.48 8ف-4ه, 
اكدس'ات لاللى 5١515‏ مول 
معامك لاؤرا/ى عوك /ال/اا- 
4لا و1 ٠١‏ 


الثيولوجية الإسلامية: 049 


دان 


جابر» ربيع : ع١‏ 


١8 


الجابري» سعد الله : 557 

الجابري» شكيب : 2٠١85‏ هلا١٠‏ 

الجابري » محمد صالح : 1١‏ 

الجابري»؛ محمد عايد: »595:59٠‏ 
لسر 7 لسرت لمضة ‏ فضت 
*كةق.) "#لىة) ”مضه 605 
كم لامه- لمم كواقف لاودك, 
0 لكا 

الجاحظ (الكناني» أبو عثمان عمرو): 
لاك “2.4 هرق فأكف كت 
مدلا مكاى 'اكلى ١٠١7”‏ 

الحاد رجي » رفعت: ١8‏ 

الجاسرء حمد: 29415 

جاكبسونء رومان: ١٠لا‏ 17م 

جاكوب» جيل: 171١4‏ 

جالينوس: 20675 ”لا 

جامعة الدول العربية: 87 34؟9- 
مككل لاا 5ك 7558 
48 2115 45لا ١١58‏ 

جامعة الملك سعود (الرياض) : 1١775‏ 

جانتيء فياسكونتي: 191-4945 

الجاهلية: 2946 211١9‏ الك 575ل 
م6 رول [5١‏ لاكك الاك 
*ال1١-ة‏ لاك لالاكن 5ل لكا 
ككل لكك 44 ”لام 
لالاه-ؤلات امف كملا 

جاهين؛ صلاح : 017957 1١194‏ 

جاويشء عبد العزيز: ١57‏ 

١١١5 21٠١17 جائزة أوسكار:‎ 

جبر ديكارت الهندسي: 78لا 

جيراء جبراإبراهيم: 74 ١ل/الا-‏ 
الالال الالال تقلا ١اى‏ 
لامحلىف حفكىى كف"قف لفق 
41ة-مه9, 6ق 06 
لالا كن ارك هممءك 09١ء‏ 
4 ا 0 اش 
لحتل مؤلك لقنل هالكء 
اف اليل 

جبران» جيران خليل: ١٠/الا-‏ الال 
مام ملك عتعى ممدلق 


٠١84‏ -قمل كذكلك كمكاكء 
ا للف ال رضن 

جبران» ناصر: ١١55‏ 

الجبري» عبد الرحمن: 244 0١59غ.‏ 
مكحل ١١7"‏ 

الحبقجى.ء عبد الر حمن : 111/7 . ١77/6‏ 

الجبل» بدوي (محمد سليمان الأحمد) : 
للا 97لا ١815‏ 

الجبهة الاشتراكية الإسلامية: ١67‏ 

جبهة التحرير الوطني (فرنسا): ١1147‏ 

جبورء جبرائيل: 7317/4 

جبورء زهير: ١١١1‏ 

جبور» منى: ٠١٠١778‏ 

الجبوري» إرادة: ١٠١99‏ 

الجبوري» معد: ١١886‏ 

جدعان» فهمى: *“لمة. ممه 

الحدلية: لو مل كدكل لأاوك 
”ا 5 آل امك 6 
اال على اعوهث“لء االالن 
وبال رلا ١اكخظالء)‏ كول 
لم ادك لق *#لق 
06-4غ. ‏ 86رمع "الاوى 
6ن اكلم ولام لالم 
عم 68١-04‏ اغه, 
246 ككف ككف لاممهى 
مم ”وهم "ات اكاك 
ذكأك كاك ؟#؟مك /اهدت 
عمف الكل تكلى كال 
كقلطى كدقف ملق ماق 
دوق ١5١اكف‏ تككالك ه٠لاال‏ 
01٠‏ 5ك الاك اخىك5١‏ 

الجرء شكر الله : 19286م-7”5م 

الجرجانيء عبد القاهر: 14لا 46لا 
٠م‏ 

جرداق؛ حليم: 1١7575‏ 

جريرء أبو حرزة: ١7157‏ 

جرين» عبد المجيد: 4١‏ 

الجزائري» طاهر بن صالح: 501١‏ 


الجسر» نديم : /117 
الجعايبى» فاضل: 56 ١5054‏ 
١6‏ 


جعفر بن محمد الصادق (الإمام) : ١8٠١‏ 

جعيط . محمد: ”7/ 

جعيط. هشام: .117١ 555 50١‏ 
ا ا ا 0 

الجغرافيا: 859 2549 47"0. 4448غ2 
١هقة)‏ 5/اض4)) 24848 لاه 
للكت *"الاء. ثلاء. اكى 
فدو ل اءءل0 211751١ ١١75‏ 
١177‏ 

جغلول.ء عبد القادر: 457 

الجلاء الفرنسي عن سوريا :)١955(‏ 
46 

جلال» إبراهيم : ١17/1‏ 

جلال» عبد العزيز: ١1/١‏ 

جلال» محمود: ١774‏ 

الجماعات الاثنية : ”2.5341 460٠‏ 

الجماعات الإسلامية: 53 ١١١ء‏ 
06-ل!ا6 0١‏ ككلكء "اقل 
رضي ان 

حماعة الانطباعيين: 2155 ١7549‏ 

جماعة التكفير والهجرة (مصر): ١05‏ 

جماعة الجهاد الإسلامي : ١61‏ 

جماعة الحركة العربية السرية: 71 

جماعة الرواد: ١56‏ 

جماعة العدل والإحسان (المغرب): 
ه/ا١1‏ 

حمال باشا: 567 

حمال» سامية: ١7١7‏ 

الممحيء محمد بن سلام: 447 

جمعة» محمد على : ١١1/6‏ 

الجمعيات الأهلية : 14/4 

جمعية الآداب والعلوم (بيروت): 56٠١‏ 

جمعية الاتحاد والترقي (تركيا): 144» 
ل ل ال ااا 

جمعية الإخاء العربي: 50١‏ 

الجمعية الأدبية (لبنان): 561١‏ 

جمعية أصدقاء الفن: ١١45‏ 

الجمعية التاريخية (دمشق): 501١‏ 

جمعية تركيا الفتاة: 5075-561١‏ 
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الجمعية الجغرافية الخديوية: 4947 

جمعية زهرة الآداب (بيروت): 50١‏ 

جمعية الشورى العثمانية: ١١6‏ 

الجمعية العربية الفتاة: 7075-7561 

حمعية العلماء المسلمين الجزائريين : 4/8 

الجمعية العلمية السورية: "6٠‏ 

الجمعية العلمية (لبنان): 756١‏ 

جمعية الفنانين العراقيين: 1١17145‏ 

جمعية الفنون الجميلة (القاهرة) : ١71574‏ 

الجمعية القحطانية (تركيا): 501١‏ 

الجمعية الملكية البريطانية لرسامي 
المنمئمات: ١71760‏ 

جمعية النهضة العربية: 501١‏ 

جمعية الوحدة العربية (القاهرة): 797 

الجمعيّة العاليّة لتاريخ العلوم 
والفلسفات العربيّة الإسلاميّة: 
284, 

الجمود التشريعى: 1١4‏ 

الجميعي » ضالم: ا 

حميل بثينة ٠:‏ */ام 

حميل» محمد شكري : ١7717-1١197717‏ 

الجميل. مكى: 7179 

جنداري » محمود: ٠١99‏ 

الجندي» أدهم : 52047 

الجندي. أنور: 1١95-194‏ لات 
ا را 

١7١7١ 011١١ 5 الجندي » سامي:‎ 

جنيدء حسين: 21١7940‏ /ا9؟7١‏ 

الجهاد: 55. 45.64 66١-وه‏ 
1 ةلال 2285 4مك 


لولاا "1 
«لام. هكحكل علءل/ تأشأدل 
١55‏ 

جهاد. كاظم : 6لالا 


الجهنىء ليل : ١٠١١ 1١1١6‏ 
الجواهري» محمد مهدي: 84/ا-85/, 
4٠١‏ "الل 5 ةلل 788. 57م 


جودت باشا: /141: 415 


جوديس »2 نيلو : 35 


الجوزية. ابن قيم: 6017 

جوستنيان (الإمبراطور) : 784/4 

جونيت» جيرار: 2817 471 

الجوهريء أبو العباس: ٠١4‏ 

جويدة» فاروق: ١١86‏ 

الجوينيء أبو المعالي: 77 

ا 50 

جيل» بيتر: 437037 

الجيلاني» فؤاد: ١١16‏ 

الجيل» عبد الكريم بن إبراهيم: ؟/ا0 

جيمسونء فريدريك: 569 

الجيوسيء سلمى النضراء: 2847 
١١14‏ 

الجيوسياسة: 077 


ا 

حاتم» ميخائيل: 447 

الحاجء أنسي: 447 

الحاج. خليل عبدالله: ,٠٠١6‏ 
/ا١٠٠١‏ 

الحاج صالح» عبد الرحمان: 144 

الحاج صالح. محمد: ١١١4‏ 

الحاج علي » عصام : مض 

حادثة المنشية (مصرء ١517 :)١9805‏ 

الحاسب» أبو كامل: ١“الاء‏ 57لا 

حافظ . صلاح: ٠١40-1١79‏ 

حافظ؛ عبد الحليم: 21٠١١1 .15١7‏ 
الال لاماتكق 59564 ١4-1ؤة15‏ 21 
فض عرض 

حافظ » عبد السلام هاشم: ٠١91١‏ 

الحافظ. ياسين: 586-587, 7588- 
0 ادل الى ادال 
"1١‏ 5" ىا" ”كم 
055-06 

الحاكمية الإلهية: -١١9 1١7-١١١‏ 
ل تل 5 55 
وةكا-زهك ١5١ا-‏ ككل 155- 
لاككل لاد ولاك و01 
لدي رلا 

حاكمية الإنسان: ١17/8‏ 


حاكمية الطواغيت: ١514‏ 

حامد. رؤوف عباس : /الا 

الحامض»ء عباس : ١١١١‏ 

الحامولي» عبذه: 21557 5586١1غ».‏ 
١8‏ 

حاميناء محمد الأخضر: 21517 
١18 56‏ 

حاويء ايليا: 05 

الحايك» إسكندر يوسف: 81/8 

الحبابي» محمد عزيز: 0170-807١‏ 

حبيبيء إميل: 6809 41١‏ 456- 
كلق 4ش لاإالاءك. رمد 
لكل كد كن ١١152015١46‏ 

حتاتة شريف: ١١868٠45‏ 
ا ا 

حتةء أحمد: لالاغ 

حتمل» جيل : ١١١8‏ 

الحتمية: 5" آل 541 15ل 
1941م" 406 5ق 
*وقى لالامه. ١ه‏ “2.4085 
كعم كمه 

حجارء جورج: 597 

حجازي» أحمد عبدالمعطي : 41/9 

حجازى»؛ سلامة: 000 246 
١17١800648 04‏ 

حجازي» محمود فهمى : 184/4 

مرح ميد ون اد ١لا‏ 3ع 

حجى. محمّد: 1914 

الحجيري» أحمد : ١1717“‏ 

الحداثة: ”ل 75س هال لال لاق 
الل الا 45 5دلسلاءل 
كا لماك ١5١ط-5ككنء‏ دل 
14ل لاد "اكلا 5 
9 فقت كاك 
اش كفي 
كلو اا كال 55 
605-80 رضي 
اىعء 553 -لاةة. 2,454 
أضكة ‏ ترورضة 0 


65 48 كهمه-لاممه, 
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نم 2458-17 الأكم 
الام 6 908-6ه26 
لاحل 84١50-إالتن‏ لاكت 
06 كاك لتكت 3" 
كقدك 4ك- دهت 6 
لت كت لمكت 
06 كلل ”للا :"لل 
الال /اكلا. ”#دلا. نولل 
كهلا-لاولاء كلالا هي 
ا ليه 2-4 
+-856 68 284195-48 “7مم- 
6خإ 435935-48 الى 
اكلى '#لق أق كمق 
ت#كق لالاقى لاق "لمق 
مق 5١١٠ل‏ مك2 5ك 


5ق كمحلق اد لق 
مدت 7 لاا ا 
مقحل03 2١1‏ 2048 
#ككال كمالكل 21١14‏ 


من وخكل كل لاملل 
شيا كرض ليل 

الحداثة الاجتماعية: 544؛ لاملاء 
لالا كك لم١‏ 

الحداثةالروائية: 2.454.945 
ا لقمل 


الحداثة الشعرية : تكى 4/الى 
خف "اقم 


الحداثة الصناعية: 4865 
الحداثة العربية: 5لا"ا., 509., 248604 
ا الث ان ١‏ 
الحداثة العلميّة: 74 
الحداثة المعلوماتية: 546 
الحداد. أحجمد: ١17‏ 
الحداد» الطاهر: 8947-1795 
حدادء عبد المسيح : لم 
الحدادء نجيب: هلا 
حدادء ندرة: 76م 
حربه أحجد: ٠١74‏ 


الحرب الأهلية فى جنوب السودان 
ف ا ل ل ال 


الحرب الأهلية اللبنانية (191/6- 
)2 هل" تاعق ولق 
5ق وعق 5و3 05د23 
مالل وجل ؟ددلك لود 
ل شالك مفلل 
1718-5 

الحرب الباردة: 77 2708:1948 
لض الف ني تيل 

حرب البسوس (0"4-5945): 201/4 
204 ولام 

حرب بن لادن على الغرب: ١68‏ 

حرب التحرير الجزائرية :)١9557(‏ 
لام الالال الاق اذل 
١110-54‏ 

حرب. جوزيف: ١51914‏ 

حرب» حسين: ١5ه‏ 

حرب الخليج الأولى (19848-19/85): 
ال ل 

حرب الخليج الثانية :)١19941-1995(‏ 
ول لاول كال قحم 
ل 00 لحفضل 

الحرب العالمية الأولى :)١518-151١5(‏ 
كلع ]للم لدت لكلل 
الل امكل لالزلا لامر 
0 0 5ك 5لاق 
1154 469ل 655 كك 
ل ليك ركه 
ين الل ا 5 
لالحمدلن لاحمدك ١1١9‏ 

الحرب العالمية الثانية :)١9440  ١919(‏ 
ماك ١لال-الاك,‏ لامك لوك 
ا ا ل 
مدت لالاكى لاكلا.ى محل 
لح ال ا الت 
ا ا 
ا ا ل 
ن كينل 

الحرب العربية ‏ الإسرائيلية 
:)1١9148(-‏ لكل 4و“ لكف 
6ل ملاقء ولاو 
:)١95(-‏ الاك مول موقل 


لا ”ل تك كوت 
كم كلهم كعك كلاكتث 
ملالال لاعلمى على هلال 
أل لالاق اثق ١45ه-‏ 
اكق الاق وأددك -١ ١5١‏ 
ا ا ل ل ا ل 


2٠١و/ا/‎ 25 لكلل‎ 
2١15+ 211 1/ 111 
ص5١:‎ 2١1١ مال‎ 


55 5-155 1 
١م‎ 

(#/ا9١):‏ للك 9ك 
2١11‏ 2,325 اكال 
66 6١75ل‏ 55ل ١1"‏ 
:)١9895(‏ الام شكق 
ل ا اجر ا لك اا ١‏ 
(حرب الاستنزاف» ١54‏ : 
/ا6 ١7"‏ 


55١ 533٠١ حرب» على:‎ 

حرب فييتنام (191081495): 
قفن 

الحرب المملوكية ‏ العثمانية ( ١4475‏ 
من 

حربيء محمد: 24577 4944 

الحربي» محمد حسن: ١١5531١١١‏ 

الحردلّوء لسيد أحمد: ٠٠١1‏ 

حركات» إبراهيم: 4914 

الحركات الإسلامية: 275١‏ 255-77 
ا نف اع 
لامك 4ه كلتل 
كلا ١98‏ 

حركات». محمد : 70/4 

حركة الاتجاه الإسلامي (تونس): 
م ه4"” 

الحركة الاجتماعية: ٠٠١5‏ 

حركة الإحياء العربي: 77١‏ 

لحركة الإسلامية (تونس): ١/8‏ 

الحركة الإسلامية (السودان): 6/ا١-‏ 
ك/ا١1‏ 

حركة إصلاح الأزهر(مصر): 11 

حركة الإصلاح الديني: 99: 778 
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حركة أمل (لبنان) : 786 

حركة التاريخ: ,.5١١‏ 445-448, 
5606-1 5467 كلمت 
لالالا. وولال. 5مة 

الحركة التاريخيةالإنسانية: 275١١‏ 
خرف 

حركة التحرر الوطني الفلسطيني 
الحديثة: ١7179‏ 

١1١8١1١1١1١8 61١15 الحركة الثقافية:‎ 

حركة رأس المال: 8057 

الحركة السلفية الوطنية (المغرب): ١لا‏ 

الحركة السنوسية: 474 

الحركة الشعبية (سورية): 509 

الحركة الشيوعية العربية: 745 

الحركة الصهيونية: 748*, 456 

حركة طالبان (أفغانستان): 2١69‏ 
117 

الحركة القومية (المغرب): 775 

حركة القوميين العربس: 509., 984؟7- 
اي ل دمن 


حركة المجتمع: *7كن/ لاك الال 
ه16 


الحركة الوطنية اللبنانية: ١75‏ 
لحركة الوطنية المغربية: ٠/!ا-١لاء‏ 
كثلكنل لول ف د 1١1‏ 


الحركة الوهابية: 25149 947" 2474 
1 


حركة اليقظة العربية: ١7٠‏ 
حروب البلقان(7١91١91-1١):‏ 


و3 
الحروب الدينية: 778 
حروب الورّدة: 57 


الحريات الأساسية: /41, ٠١5‏ 

الحريات العامة: ,.1١5-1١١4‏ 66ل 
لي ليف رفسل 

الحرية الاجتماعية: 27١5‏ 588 

حرية الفرد: 7١5‏ 

لحرية الجنسية: 945" /11 ٠١‏ 

الحرية الدينية : ٠٠١‏ 


حريةالرأي: 46 -7١!.505‏ 
رقف نش طرق يرف 

الحرية السياسية: .١68 ١68 "٠‏ 
ا 0 ل 041 01 

الحرية الشخصية: 25١5-19٠8 ١14‏ 
ففكسفى 

حرية العمل: 7١5‏ 

الحرية الفردية: 5989 

حريةالفكر:645. 030656٠١8‏ 
الل 0 شت 
ا اميل 

حرية القول: 2557 5٠١5‏ 

حرية الكتابة: ٠١5‏ 

الحرية المدنية: 246 275١5‏ 578 

حرية المرأة الجنسية : 89489 

الحريري» درويش: ١557‏ 

حريري» عبدالله : ١7714‏ 

الحريري» محمد: 5هلا 

حزب الاتحاد الاشتراكي للقوات 
الشعبية (المغرب): 097 

حزب الإتحاد السوري: ١١0‏ 

حزب الاتحاد(مصر): 586 25١9‏ 
61 

حزب الأحرار الدستوريين (مصر): 
2415-6 ود5نل لاالء لاذه 

حزب الاستقلال العربي (فلسطين): 
301 

الحزب الاشتراكى الفرنسى: 861١‏ 

الحزب الاشتراكي المصري : 141 

حزب الإصلاح الإسلامي المعتدل: 
ين 

حزب الله (لينان) : /361. 746 

حزب الأمة(مصر): 2٠١9.048‏ 
كن امت فض 

حزب البعث العربي الاشتراكي: 237706 
ال اش لشت 
الال ىك 5-9و دول 
داك ال فقن 

الحزب التقدمي الاشتراكي (لبنان): 
كنا 


حزب الحرية والائتلاف: 759 

الحزب السعدي (مصر): 4٠١‏ 

حزب الشعب السوري: ١7١‏ 

حزب الشعب (مصر): ١١75‏ 

حزب الشورى والاستقلال (المغرب) : 
رف اررض الرف 

حزب الشيطان : /ا١١‏ 

الحزب الشيوعي: 18 "05-81 
مكل ”1١‏ مع" عقفص 
لاحىمى 2459 كدكق ك'كاكق 
الل ع4١ءكس‏ لان لالا ١1‏ 

الحزب الشيوعي الأردني: ١٠‏ 

الحزب الشيوعي الإسرائيلي: 245٠9‏ 
دف 

الحزب الشيوعي الجزائري : ٠١77‏ 

الحزب الشيوعي السوري: 27587 
كدكلل 56ل لم71 

ادرب البو الور اللسان: 
3 

الحوب الشيوعي السسوفياق: 0 
4 11" 

الحزب الشيوعي العراقي: 849»: 
٠ن‏ لا/ا١١‏ 

الحزب الشيوعي الفلسطيني: 845 

الحزب الشيوعي اللبناني: .5١5‏ 
كثثلل 040 

الحزب الشيوعي المصري: 57 

حزب العمال الثوري : 5814 

حزب العمل (مصر): ١61‏ 

حزب العهد السوري: 56١‏ 

عرب اللاشركرية الإدزرية التاق 
ماك ٠ه5-١1ه205‏ 1159 

حزب اللامركزية (القاهرة): 56٠‏ 

حزب المصريين الأحرار: لا6١‏ 

حزب الملاحدة المتفرنجين : ١714‏ 

الحزب الوطني (سوريا): 575257514 

الحزب الوطني (مصر): 47١-47١‏ 

الحزب الوطني (المغرب): 51757 


١77 


حزب الوفد(مصر): 508 لاوهاء 
ا ا للك 
/1ده, ؟لاهة 

حسان. تام : 1894-3744 

الحسن, أحمد يوسف: 1/54, 747 

الحسن بن علي بن أبي طالب (الإمام): 
1 


الحسن بن علي العسكري (الإمام): 
١81١-8٠‏ 

حسن» سليم: 471 

حسنء شاكر: 14 21785 
رت الل ال ريل 

حسن »6 عبد الكريم : 6م 

الحسنء غسّان: 415-91١‏ 

حسن. فائق: 2887 886 1355اء 
4 م 4م7١‏ 

حسنء محمد: .٠١١١ 4818014٠‏ 
ام ات اا 

حسنء محمد عبد الغنى : /ا17م 

حسنء محمود: ل لمكا 

حسناوي. أحمد: 55/ا-5 ١لا‏ 

الحسنى» أميرة: ٠١148‏ 

م داود: 17941-17884 

الللتى عبد الرراقة .1 

حسني » كاميران: ١1157-1١1575١1‏ 

حسون» رزق الله : /الم ١١‏ 

حسيب»ء خير الدين: 2018416 25١‏ 
”5 

حسين. أحمد إلياس: 146554 64865 
ال 

الحسين بن علي بن أبي طالب (الإمام) : 
44 ه/ا١١‏ 

حسين» مبيجة : ٠١81١‏ 

الحسين» حسين على محمد: ١١46‏ 

حسين» صدام: 21708 1177 

حسين. طه: -5١5 205١5-951١١41١‏ 
5 2454-18 ق1:98-١اف2‏ 
لاكم الام كلاه-لالاه مم 
2586-8 داك 55د لالت 


.5815-55٠‏ 4ن لاغت عمك 
داك فرك للا تلا لكلا 
#لالال "بالا ملالا د ىل /وض0م- 
ام لاض 6١6-9١“‏ تأكق 
ا ا ال ان ل ان لمن 
0 الما ا لا شاد ا 
أ ادن كقخدءكك تكأاكلء ”79ل 
١7‏ 

حسين. عبد العزيز: ١١5١‏ 

حسين» محمد خضر: 60 

الحسيني» أمين: 797 

:)5١١#”_1١990( حصار العراق‎ 
1١8 

الحصري» ساطع: 4 لاه8_- 
6 امسر يت ا 
ا ال 0 

الحضارة الإسلامية: 48ت "الا, 297 
466 الام و#ش”اص 
؟لاه-*لام هلاه-لالاهة. 8ه 


كحك “الات هلالالى4 #5لاء”- 
لاقلا 4خملا 
حضارة الله: لاه 


حضارة الرجل : "لاه 

الحضارة العربية: ؟55. الاء ٠76ء‏ 
ككل 55949 كلاق ”كم 
وه كلاه 5ؤه ”لكل 
لالحك مكلت لامك لكلل 
1ف خرف تنه 

الحضارة العربية _الإسلامية: 2١89‏ 
وك لاه "كاك لاأكات 
دثالاء 8945 

الحضارة الغربية: 8لاء 2١١8.891‏ 
ككل كلاكا. 55" "لاه 
:لاه 5لاه-لالاه. ه""., 66ص 

الحضارة الفينيقية ‏ اللبنانية : ١١147‏ 

حضارة المرأة : “لاه 

الحضارة المعاصرة: 5١١707‏ 
خضل 

اللحضارة اليونانية: 5858 058- 
48 لاد "تل كلتل اكلا 


الحفارء لطفى: 15؟؟ 

الحفار» ناذرة بركاك: 1١١‏ 

الحفارء نبيل: 756. 1١6086‏ هلاال 
١١81١.‏ 

الحفناوي. أحمد: ١11/7‏ 

حقالفرد: 09٠‏ 38 8١١5'54ء‏ 
احلا 

حق تقرير المصير: 556». 58٠‏ 

حق الجماعة: 40 

6١6 05١5.5١5 حقّالحرية:‎ 
اذا‎ 


الحى الطبيعي: ولاء /711 25531 
لو يننا 

حق الكرامة: 5١5-41١١‏ 

حق المساواة: 5١5‏ 

حق الملكية: 25١5‏ 5848 

حق الملوك الإلهي : /01 7 

الحق» يوسف جاد: ١١١5‏ 

حقّىء محمود طاهر: ٠١71‏ 

حقي: يحبى: /ا1ق ‏ لولاا 
لالا لكل مكل مطاد ل 1١89١‏ 

حقوق الإنسان: ١5-ا7ل‏ كلل كى243 
الى عق (١5‏ حلا دك 4لاك 
ل الال ال رسيي 
0-59 55-5575كل الل 
مكل ادق .4١3"-41٠١‏ ه1آاه- 
كلف الام الكت “امت 
اث لت ظض فض 

الحقوق السياسية: .١١8‏ /ا١٠‏ 

الحقوق الشخصية: 27١8‏ 577 

حقوق العمال: 517 5٠69١‏ 

١77 27١8 الحقوق العمومية:‎ 

الحقوق المدنية : /1١؟‏ 

حقوةقالمرأة: 245-4٠‏ 3584 كت 
مكحت ملل كحي اق كنكل 
كدل كتعدل) ككل مدل 
ددلل "الال 95-5848" 59 
59#,) آالاة. "الاة. ولاه 
لاحك #لقحدكلكافقف 86اءل 
"الاضءلل 2٠#‏ 55آكء ١146‏ 


١" 


-١٠ ١48 2٠١6 حقىء بديع:‎ 
١١٠١4 089 


الحكم الإسلامي: 5 98 ١٠٠اء‏ 
الال دعدكء الكل للك 
/ا-ع-مءة. ٠١‏ 

الحكم البويهي على العراق  440(‏ 
06٠(م):‏ 5م1١‏ 

الحكم غير الإسلامي : ١61‏ 

حكمت» ناظم : مدال 

الحكومات غير الإسلامية : ١61/‏ 

الحكومة الإلهية: ١57‏ 

الحكيم» توفيق: 2.985 28٠٠‏ 4160غ, 
لاق ععدحكلك ككءلء ملاءكل 
ا او 4 ا ل 
١1١/‏ 

الحلاج» أبو عبد الله حسين بن 
منصور: /461. 50-4857/ 

الخلاج» مصطفى: ١77١‏ 

حلاقء عبد الله يوركي: ١٠١١٠١‏ 

حلمي» محمد مصطفى : 65٠0‏ 

الحلوء سليم : ١١1/17‏ 

حليم» تحية : 1١775‏ 

حمادء محمود: ١١55‏ 

حمادي» سعدون: /771. 5-117/1/ا؟ 

الحمدء تركي: 21797 ٠١١6‏ 

الحمداني» أبو فراس: ٠94‏ 

حمدي.»ء بليغ: 556ل -١5960‏ 
594805 8755 1-ه”؟١‏ 

015١7 15٠١5 حمدي. عماد:‎ 
١71 

حمدي» ناجية: ٠١15‏ 

حمزة. فؤاد: 731/84 

الحمصي. قسطاكي: 5هلاء 8لا 
اا 

الحملات الصليبية :)١59١2-5١١95(‏ 
مغ 9اغ. هكم 541" 

حملة نابليون بونابرت على مصر 
(م2/9١): .4١5‏ ممى وغلا 


حمودي». جميل : لالرنا 


حمودي» خالد خليل : 184 
حمورابي: 551 

حميدء حسن: ١٠١778‏ 

حميدة؛ على عبد اللطيف : 555 
الحميدي» خليل جاسم : /ا ١٠6‏ 
الحميدي» محمد بن فتوح : /اىء 
الحميري؛ على : ١١7‏ 

حميش » سالم: كال علكلق لام١١‏ 
حنان. قدورة: ١797‏ 

الحنبلي» مجير الدين: /ا/4 


حنفى» حسن: 05١‏ ”47 238.658 
251١4‏ 6ام2 لإاكمم للالك 


لاك 7595-5 اغت 015 
حنوش.2. جورجيت: لا١1١٠8-1 22١1‏ 
٠١‏ 
حنين» جرجس : 174 
حواتمة. نايف : 808 
الحواتي» محاسن: ١١16‏ 
الحوار الغنائي: ١١59٠‏ 
حوحوء أحمدرضا: ٠١91١‏ 
الحوراني» أكرم: 7168. 5146 
حوراني» ألبرت: .48١‏ 487: 86ه 
حوراني» فيصل: 537 ٠١‏ 
حورانية» سعيد: 5لا 63٠١‏ ١9١٠ء.‏ 


١5-6 7‏ 
حول» قاسم: 01577 9؟؟١‏ 
الحوماني» بلقيس: ١١١١‏ 


حوّاطء سامي: ١7114‏ 

حوّى» سعيد: 47 

الحويك». يوسف: ١77/8‏ 

الحياني» محمد: ١778‏ 

حيدره؛ حيدر:! ٠١47501٠١90‏ 
4 ل ل 2354 
+2 049 لو ل 
4-١ ١47‏ 8مك ١٠١4‏ 

حيدرء طلال: 444-887 لاحل 
405-400 الؤرنفق انلق 
١١8‏ 

حيدرء كاظم: 1١70٠‏ 


حيدر» محمد: ١١١5‏ 
حيدر» محيى الدين : 4ن 
الحيدري» بلند: 9/ا/ 


د خ- 

الخازن» أبو جعفر: الالال لالا/ا 

٠١1١8 01١17 خاشقجى » سميرة:‎ 

١1 7 خال»‎ 

الخال. يوسف: 51م- ١لا‏ لا244 
/41م/ 

خالد.ء أبو بكر : 1٠١٠6‏ لاله 
1١4١‏ 

خالدء خالد محمد: ملل مق الاه, 
كلام 

خالد» نعمة: ٠١76‏ 

خالدء وصال: ١١١‏ 

الخالدي, سلام: ٠١1/7‏ 

الخالديء طريف: 475 4"8, 
*591., مملاء 5 لالا 

الخالدي» مصطفى: 65؟” 

الخالدي» وليد: 5914 

الخان» ملاحة: ٠١77‏ 

الخنتان: 94 

خديجة بنت خويلد: 1٠٠‏ 

الخراساني» محمد كاظم: ١814‏ 

الخراط. إدوار: 4808 4184 
الالال 4ل ١5١5ل‏ 
7-٠٠6‏ وءكء لم١٠‏ -م مال 
الا ل للرمكحد كل للإلا ١١‏ 

خريس» سميحة: 2٠١7١01٠١١8‏ 
ا ا ل ادل ١‏ 

خريف الفكر اليوتاني: 555١‏ 059 

الخشاب» إسماعيل: 49٠‏ 

خشين. أحمد: ١76٠١‏ 

خصباك, عائد: ٠١994‏ 

المخنصخصة: هه"-5ه*”7 701-59 

الخضري. محمد: 65٠5‏ 

المخط العربي: 475 34ت لاللاكء 
00 1ل ١7175‏ 


١6 


الخطاب الإسلامي الوسطي: /94 

خطاب الاعتدال: 52530 

الخطاب الروائي: 97.8١98‏ 
دل 5059 ., ١٠١55‏ 

الخطابي» محمد بن عبد الكريم: ١لا‏ 

الخطيب» على : 1١787‏ 

الخطيية ننان الدين: "1117 

الخطيبء. محمد كامل: 6 2.4١٠‏ 
لكل ككلاءى الى 95و 
كل ولاءكء 5م١١‏ 

الخطيب » نبيه : 217505 ١71760‏ 

الخطيبي»؛ عبد الكبير: 57148-554» 
؟/ا١١‏ 

الخلاف الصيني - السوفياتي: 847 

خلاف» عبد الوهاب: 6/ 

الخلافة: 7:-/ا5 8ه 9475 23١1١‏ 
كرل ١٠١١ل-اكاكلن‏ 5١ال-مكاكق‏ 
ال :؟أا- دكن ١555ل‏ 
ل "كلل لاكلاسلكض 
لكك املكف 'عاكقكل مكحل 
5-5842 اتن 
48 255 2415 2135# 
0ك ا بر ل ل تدرف 

خلافة إلهية: ١77‏ 

١1١7 25١99 خلف. أحمد:‎ 

خلف. خالد: ١١7١‏ 

خلف. عبد الله: ٠١١9‏ 

خلف. على حسين: 57 ٠١‏ 

خلفء. فاضل: 1091 ١181‏ 

الخلفاء الأمويون: ١8٠‏ 

الخلفاءالراشدون: »١59:2١١5‏ 
16 اه 

الخلفاء العباسيون: ١8٠١‏ 

١١٠٠١ 3٠١8448 خلقىء على:‎ 

عارسي نوات نكا 

خلوصيء ناطق: ٠١94‏ 

خليفة؛ دلال: ٠١١١1‏ 

خليفة» رامي: ١58١‏ 

20٠١580 01١7# خليفة؛ سحر:‎ 


الا ا ال 0 
بدت رض 

الخليفة؛ سعاد: ١١785‏ 

01١7" 031٠١١١ خليفة. عبدالله:‎ 
1١١77 

خليفةء مرسيل: 2١515.90‏ 
١14‏ - مكل 38551١1-ه"١‏ 

الخليفى. سليمان: ١١77‏ 

١50١-١56٠ التتلني: عمر:‎ 
١105-56 

خليفى» ميشيل: 021750 ١71٠١‏ 

الخليل: إبراهيم: ١١١17‏ 

الخليل. أمَيْمة: ١714‏ 

خليل» خليل أحمد: 491 

الخليل» عبد الكريم: 561١‏ 

خليلء عماد الدين: 14655: 4658 

خليل» محمد رشاد: 501 

خليل» محمد محمود: ١754‏ 

خليل» ياسين: 7١١ه‏ 

٠١985 2٠١87 الخليل» جعفر:‎ 

الفمارى + تون دين 4 

خيس » ظبية: ١1١75‏ 

الخميني (الإمام): 4199 185-184 

الخوارزميء أبو عيد الله محمدبن 


موسي ككل أمفص "الل 
لخ رضي اخرة 5 الخرفة 


١ءلل‏ ”2لا 

خوازم» رشيدة: ٠١6554‏ 

خورشيدء أحمد: ١71١7‏ 

خوريء الياس: 2٠١580 ٠١78‏ 
6١-ا‏ هدك مل دكدل 
مكل ١١١7”‏ 

الخوري» بشارة: 44/ا-45لاء ١ولاء‏ 
؟*5084١"١‏ 

الخوري» خليل: ٠١66‏ 

الخوري» رشيد سليم : 8 47-/701/ 

خوريء رفيق: ١7١11‏ 

خوري» رئيف: لالالال, 28٠91‏ 24804 
١١٠١٠١١١66 485-3884‏ 


الخوري» فارس: 7714-1777 

الخوري» فؤادإسحق: 8٠‏ 5ثء 
تنحنا 

خوريء كوليت: /11 20٠١18-1١‏ 
ال ا اك ا ليا ل 
١٠+‏ 

خوريء نبيل: ١١١5‏ 

خوست, ناديا: 03695١‏ 5"١٠ء‏ 
/و ١٠6‏ 

الخولي» البهي: 84 

خياطة » سليم: ٠١88‏ 

الخيال العلمي : 971 

خير بك. كمال: 94٠٠‏ 

خيري » بديع : ١17‏ 

خيون؛ علي : ٠١99‏ 

الخيّام» عمر: 9*الاء لادلا 4.٠١‏ 


:ات 

داروينء. تشارلز: لالا”ال لامغء 
4 6255 5140-5144 

الداروينية : 5 84 

الداعوق. عدنان: ١١١7‏ 

الداغستانيٍ» كاظم : انفد | 

دالامبير» جان لي رون: 79 

دامرجي. جعفر: ١754‏ 

داناء كلود: ١75645‏ 

داود (باشا): 486-9485 

داودء» حسن: ١٠١581١١8١‏ 

داود (ملك اسرائيل) : 545 

الدباغ. سالم : ل درل 

دبدوب» راكان: ١76٠‏ 

الدبكة اللبنانية: ١1١9٠‏ 

الدجيل» حسن: 484 

اول بسي و 
لا هلال وهلا 5لالال 
ل 4١1‏ "الف فق 
,كق 356 كلاق 45١‏ 
اردب كن ا الك 0 المي 
١١64‏ 


١55 


الدرقاوي» عبد الكريم : ١5‏ 

الدرقاوي؛ مصطفى: ه"1785-171, 
١776‏ 

درمنغهام. إميل: 2177 56 

الدروي» حافظ : 155 ١44‏ 

دروزة» محمدعزة: لا2755 15594- 
الاك الا غ/؟ 

درويش» سيد: 2١15١5 2١١88‏ 
/ا7 ١555 1555-١‏ -ةوتل 
الاكك ١5826‏ -كلمكل موككلف 
ا ل لي 0 
ل اش شر افرضن 

الدرويشء, على : ١04‏ 

الدرويش» قصي صالح: /1141 

درويش» محمود: 5لا8-4لام. 248٠‏ 
1ل /7ض54كنء تلا ال ه١١‏ 

الدرويش» نديم : 1 

دريداء جاك: ١5ت‏ كت 4لالا 

الدريني» فتحي : 4لا 

دستور اسلامى (السودان): 04٠‏ 

دسوقي» ا /ا 1١٠6‏ 

الدعم الأمريكي لإسرائيل: 778 

الدعوة الإسلامية: 97, 1584ء الال 
ل ا 

الدعوة اللادينية: 1989 

الدكالي» أبو شعيب: ٠١-١١‏ 

الدكالي» عبد الوهاب: ١778‏ 

الدكتاتوريات العربية: 44 

دكروبء محمد: لالالا. ١١١١‏ 

١١6١ 21١7556 دلدول. حسن:‎ 

الدليمي» لطفية: ١٠١99‏ 


دماج زيد مطيع : ١١6‏ 


ذنقلءأمل: !2450-88 2454 


:لام ه/ام 
الدهان» سامي: ٠١17‏ 
دهني؛ صلاح : ١١5١6 21١١4‏ 
دو برسفالء» أرمان بيير كوسان: 1715 
دوارة» فؤاد: /ا1١١١‏ 
الدواليبي» معروف: ١7٠‏ 


الدواي» عبد الرزاق: 77ه 

دوبريه» رمجيس : 235084 ١٠١157‏ 

دوركهايم. إميل: -65:4:5١5‏ 
١٠م‏ ولام كمه 

الدوري». عبدالعزيز: 2١9-١8‏ 
ال 151-158١‏ 1م158 
*اغ 5675-5 4ملاى.2 4458-4917 


م5٠‎ قفو٠‎ 

دوريل» لورنس: ١١/١‏ 

دوساسي » سلفيستر: 574 

الدول الصناعية: 798" امم على 
ضف لمان 

دولاكرواء أوجين: ١8‏ 

الدولة ‏ الأمة: 55 


59494 .1١97 القاعدة:‎  ةلودلا‎ 

الدولة الأموية: 5569 ١719‏ 

الدولة التحديثية : 27/7 56/4 

الدولة التوتاليتارية: 1١957‏ 

الدولة الخليفية في الإسلام : 5٠95‏ 

الدولة الدينية: 5 "2 لاع لالاى ل/إم١‏ 

الدولة الساسانية: 5٠85‏ 

الدولة الصفوية: 2187-1١85‏ 4اغ 

الدولة القومية: الال ل ”ل 
لاه4-5 هك 5 مكل 
الالال بالاالالاكت لمك 
مم خظغاؤكت هخ“ وول 
بض ردنك 


الدولة المديئة: ١79‏ 

الدولة المسلمة: 84؟١.,‏ /ا١١‏ 

الدؤلي» أبو الأسود: 4374 

دومط. بدر: ١١8484‏ 

دونرفال». جيرار: 57١‏ 

دوهام, بيير: ٠"الا‏ 

الدويري»؛ فهد: ١١5١.1١١‏ 

دويلات طائفية: 886 

دياب» رشيد: ١77‏ 

دياب» ممحمود: -١١5561١١5٠‏ 
كاك ١١5‏ 

دياكرونية : 4٠/ا‏ 


الديانات السماوية: 8917 

الديانة اليهودية : /91"ا, 041 

الديب» كنعان: ١4‏ 

ديباء محمد: ١٠١37‏ 

الديب» موسى : ١8‏ 

ديذدرو» دنيس: 5١6‏ 

ديراني» ليان: ١١١١‏ 

ديربكريان» هراير: ٠١77‏ 

2٠١6٠١ .٠١506 الديريء الياس:‎ 
١١1 ؟‎ 

ديستان» فاليري جيسكار: ١7514‏ 

ديغول. شارل: 14٠‏ 

٠١65 2٠١5١ ديك. زهرة:‎ 


ديكارت» رينيه : 0ه ك5٠ه-‏ 


١١م‏ الحدة لالاهة-ةلاهة, 
كقت 3200 3 
إخرفة إزفرة 53 89 ١‏ ع وى 


ارحفة اعرف ركف 

23١45 01١81/ 715 الديكتاتورية:‎ 
1١8 

ديلفوء أندري: 176 

ديماس. الكسندر: ١١١7‏ 

الديماغوجية : 515 

الديمغرافيا: 05+ 

الديمقراطية: 7 "اك ول لل 
«لا-الا. هملإا-كلا. 5ق 884- 


٠ه‏ ”قلع لاؤو-مة -١٠١5‏ 
لال هلك ككل كال 
ار كل ١١-5ة‏ ك0 
0000 لك /لاه١1-ؤوهل‏ 
١6١1-”5”ل,‏ مكلك ملاا-كلاكل 
عم“ لامكل لاقلا 2156 
5906# الاءك لي 


لي 1515-و١ال 255١‏ 
الالال 5519ل 15-7527 
/ا”. 8ه2.5609-5 هللات 
هك -5/١‏ الات ملا - دما 
4848م ه95 7-5994 
م 0 لت 1 
راث ليث كحدكل 


١ / 


لمكت لم5" 2650١‏ 05غ- 
4غ 24٠١‏ 2417# 4550- 
/ا 43 4554 24502 2450 
0 لالاهف مكف الام 


ملك لاأاكت ذكك “”دت 
لامك خ##ككتك “مت 7”5ى 
اعم ل/الاةى 4 لين اث 


44 54ل ١‏ 
الديمقراطية الأثينية : /11؟ 
الديمقراطية الإسلامية: 271748 /ا١٠غ‏ 
الديمقراطية التقليدية: 7١4‏ 
الديمقراطية الحديثة: لا4كء /ا١251‏ 
049 لمك ١7" 24٠١‏ 
الديمقراطية الرومانية : /401 
الديمقراطية الشعبية: 7٠١0©‏ 
الديمقراطية الغربية: 5١14‏ 
الديمقراطية اليونانية : /41 
ديمونبين» غودفروا: /ا15 
الدين الإسلامي: 8" 24١‏ 44غ 
اف كرف الال عق قق هدك 
لاحك اكاك 5ك'ال لوال 
موف 


الدين السماوي: 491 

الدين الطبيعى: ”57 

دين العلم : 444-441 04 

ديناميكية: 27*55 2051١8‏ 7*4ه 

الدينوري. أبو محمد بن قتيبة: لا21 
/اغ .ع كى ما لاا 

دينية» عبد الصمد: ١١68‏ 

دينيه» إتيان: هلك ١84‏ 

الديوان الوطني للسينما (الجزائر): 
١7 /‏ 

ديودونيه» جان: ١*لا‏ 


ديوفنطس: الف وله 


هلال 5لا 
5-0 
ذكرى» سمير: 48١7١-94١؟١‏ 


الذهبى» خيري: 2095-48 
كلل الل قل لكا 


ذو الفقار» محمود. ا 


ذويب» منصف: ١١605‏ 


عدر ه 

الرابطة القلمية: ١٠5لا‏ 2416 4758- 
44١‏ 

الرازي» أبو بكر محمد بن يحيى بن 
زكريا: 244 9١5)261كآلا‏ 

راسل» برتراند: 0141 

راسم » حمل : 18 5ه" ١185-١‏ 

الرأسمالية: 9م 277 117 -١6(‏ 
ل سس لحقفة 
ل بي ال ل 
ال سكس ا لكشي 
لض سكسس سكايرضية 
ل ال ال اناه 
ني الت ا اناي خش 
لال امل لوللا مولن 
ا ل لق كرشي 
لامعل لالامى 41ه15-6هن “الام 
فد برستي فت 
١‏ 

راسينء جان: ١١848١‏ 

راشدء رشدي: 1071لا ٠4لا‏ 
7 

راشدء على محمد: ١١55639١١١‏ 

راشديء أحمد: 545١-473؟1ء‏ 
اق 

١١15 01١717 : الراعي» علي‎ 

الرافعي. عبد الرحمن: 451 

الرافعى؛. مصطفى صادق: 2559 
نف طلا مكلاء وام 

رافق» عبد الكريم: 241/4 4945 

رافيوس» كريستيان: 19/59 

رامى» أجد: 2559175١7867‏ 
4 

رانكه» ليوبولد فون: 059 417/75 

لراهبه. هانى: 2٠١545 ٠١5‏ 
إل خمءلد وهل قوم 
١0‏ 


الراوي» خالد حبيب: ٠١99‏ 

الراوي» عبد الجبار: 71/4 

الراوي» نوري: ١7549‏ 

رايسء كوندوليزا: ١11١1/‏ 

ربيع الفكراليوناني: 2059-805١‏ 
ان 

الربيعي» عبد ال رحمن مجيد: ”47 .٠١‏ 
/ا ١٠١‏ 

الربيعى» مائدة: ٠١77‏ 

رسكا الس : شت ان تداك 
مول هملك لاؤأل ود 
5؟"ا-لا؟”. 458 266 
الا لااتكت الالال الاق 
ل 

-١١57501١1٠١ الرجيبء وليد:‎ 
1١1١77 

الرحال» خالد: 21*31 ١05٠١‏ 

2»غ١١95-١١9 الرحبانء زياد:‎ 
1١7555 17555-١5955 4 


1 
21١١95-1١848 الرحباني؛ عاصي:‎ 
ككل‎ »١181/ 2١116 


كاك ”خلال 159575 7931ل 
١775 1719-1١7١ 484‏ 


الرحباني» منصور: 2119-١١88‏ 
ملك الاولل) ‏ كثلالل 
ل الكك ولوكل 
ل ل لش تفضن 

الرحمان» فضل: 5١/4‏ 

رحمة الله؛ زهرة: ١١76‏ 

الرحيل» عبد الإله: /1 ١١١‏ 

الفجوة بين الشمال والجنوب: 117" 

2٠١54 .٠١"”8 الرزازء مؤنس:‎ 
1 لل‎ 
١ 

رزق» عبد القادر: ١771١‏ 

رزوق» أسعد: 4859 

الرسام» عبد القادر: ١755‏ 

رستمء أسد: 444-418: 24094 
7 144 


١6 


رستم» زكي :1 ١111١1704‏ 

الرسم بالزيت: ١759‏ 

الرسم التعبيري: ١49‏ 

رشدي؛ رشاد: ٠١/7‏ 

رشديء سلمان: 577 

الرشيد» فريدة فهد: ٠١7١‏ 

0٠١5-١١١١ رشيدء فوزية:‎ 
١154 0.١ 

الرشيدء هدى: ١٠١76‏ 

الرصافي؛ معروف: .47٠‏ ٠4لا‏ 
نردلا 


رضاء رشيد: 60”. 2,394 2565-54 
فى حفن ذلك ١الدولك‏ 
2554 الور 2١95-7‏ 
ال ل نيا الل ارش 

رضوان؛» عفيف: 61555 ١7994‏ 

رعد. جان: ؟497م 

الرفاعي» نجيبة: ١١75‏ 

١١١5 ٠١6١ رفاعية. ياسين:‎ 

رفعت. محمد: 4575 4940 "الالال 
١14‏ 


رفله» حلمي: ١١١1‏ 

الرقابة الشعبية : /51. ١19/5‏ 

الركاب» محمد: ١١75‏ 

الرمزية: هلا 2١56‏ 2508:8054 


0006 ضفة ١6م‏ - كول 
كذ[ ال اذى 
ع الاك ككلعدمركقن 
هلاق هلال كالارك. الأكرك 
الل امرض 


رمضاني. عبد العزيز: ١775‏ 

الرواس» محمد: ١7١١‏ 

الرواقية: 0145 

الرواية التاريخية: 9/ا1ه, ١٠55-947؟24‏ 
لمن لحن الا ليل 

الرواية السياسية: 974 69488 ٠١548‏ 

٠١54 001١35 الرواية العالمية:‎ 


الروايةالعربية: 51-57 لاهلال 
الالال وعم كفل 569ل 


لاق علق /ا١61-م4اة3‏ 075- 
مق الاق 41# عمق 
تكق “مف معلاف لإاحقق 
018 محرلل مرح إسؤددل 
الل ال ا 
لا ا ار ا ال ل 
ل أامعءكل 5ه للكدءل 
ادل أاحدل أكد لل قدد ل 
4 ين ال 
سا ١‏ 

روبانء سوزان: 4159 

روحاناء شربل: ١١11/6‏ 

رودنسون؛ مكسيم: 1058.146 
يا اح 

روزيهء إميل: ١717‏ 

روسوء جان جاك : 23716 715 

روسوليني» روبرتو: ١١١4‏ 

روش.ء جان: ١١6١‏ 

روفايل» جورج: ١71737-111/8‏ 

روكزء خليل: 8914 

الروم: 47 

رومانء ميخائيل: ١0١لاء‏ 24794 
١6١55-1١اكلن.‏ 1865ل 5ه١١‏ 

الروميء حليم: 017557 21197 
١".‏ 

الرومي؛ ماجدة: ١7١4‏ 

رونالدو (دي ليماء رونالدو لويس 
نازاريو): ١١1١17/‏ 

رياض؛ حسين: ١717‏ 

رياض» سليم : ١7814-1787‏ 

رياض » محمد سليم : ١71477‏ 

الرياضيّات:55”. 254. 0ه 
489 ”*مه 004. إلاكل 
:الا هالا 579/ -لاالا الال 
4 الف ف 01107 
5-41 4لا 55 /ا-لاةلاء 5لا١١‏ 

ريتسوس.» يائيس : 4لام 

ريتشء كلوديس جيمز: 486-9814 

ريتشارد الأول (ملك انكلترا): 451 

الريحاني» أمين : لاا 58 لاء 79م 


الريحاني» نجيب: 21١١95-1١١7١‏ 
ااا 

الريس. عارف: ١7175‏ 

الريسوني» أحمد: 4/ا-لاء 46م 

ريشره نيكولا: 45ه. ١اهه‏ 

ريشنباخ . هائر: 6١5‏ 

ريفاتير» مايكل: 17/ 

ريكاردوء ديفيد: 8817 

الريماوي » عبد الله : 796 8931 

الريماوي؛ محمود: ١١١4-1114‏ 

رينان» أرئنست: هخاى 1٠م‏ 5194م 
الك برف رن 

رينوار»؛ جان: ١١١7‏ 


00 

الزار» عبد الهادي : 1١775‏ 

زاغزء شهرزاد: ٠١68‏ 

الزاوي» أمين: ٠١8‏ 

زايد أمال: 1١7١1/‏ 

زئال» فرانسوا: 5١1لا‏ 

الزبيدي» أبو بكر : 117 » ١779‏ 

الزبييدي؛ قيس : ١7759‏ 

الزييري» محمد محمود: ٠١9١‏ 

زبيس.ء سليمان: 41994 

الزجل اللبناني ‏ السوري - الفلسطيني: 
اس اللي حرق 

زحلانء أنطوان: 18 ١ 73١‏ الاء 
,”7 

الزرادشتية : 018 

21٠١75 63١١ ”٠ زرزورء فارس:‎ 
١٠١4 64 

الزرقاء مصطفى : 8/4 

الزركلى» خير الدين: 4لا 

٠١94١ الطيب:‎ 5-7 

زريق. قسطنطين: 2556-5609 
اا الالااسملاك ‏ لاملا 
1147 447 


الزعابي؛ عائشة: ١1١75‏ 
الزعبي» حازم : 03111 ١83‏ 


١8 


الزعيم؛ حسني: 750-15714 

زغلول؛ أحمد فتحي: 78 71١١‏ 

زغلول الدامور (الهاشم جوزيف): 
45م 

زغلول» سعد: 8" 45-44. لا5ه, 
الام ولام ١*1‏ 

زغيب» موسى: 4471 

زفزاف» محمد: ١٠١8٠‏ 

زكرياء مفدي: ٠9٠‏ 

زكرياء ميشيل : 54/7 

زكي» رمزي: /ا0 27 5609 

ركن عد اليلد زفي ١)‏ 

زنكنه» محيى الدين : ١5‏ 

الزهراوي» عبد الحميد : 5١‏ 

الزهري؛ ابن شهاب : 4548؛: 4354 

زهورء عبد الكريم: 0716 

١٠١ 1١1/ زهيرء سعاد:‎ 

زهيري» كامل : 0٠0‏ 

زوقري» شفيقة: ١١54‏ 

زووبوداء أندري: ١577‏ 

زويل» أحد: ٠/44‏ 

الزيات» أحمد حسن : 818 

زيات» إلياس: ٠7ل‏ جع 

الزيات»ء لطيفة: لا١1 01١‏ ١5١٠ء‏ 


ل لت اخ اح 
مئ عل الادكن ١١#‏ 

زيادة» مى: ٠٠/الا‏ 

زيادة» نقولا: 7 2115-1159 
2134 


زيتونء نظير: 76م 

زيتوني» مفيد: 1١1751‏ 

الزيدء خالد سعود: ١١7١‏ 

زيدء مصطفى: 86 

زيدان. جورجي: ١١اء 4١‏ *”“08- 
قاف "5ولاء., 4984 وكق 
١٠١١‏ 

زيدانء يوسف: 377/8 

زيعورء علي: 57114 


زيلع» نورا عبدالله: ١١١6‏ 


زيموري» محمد: ١558‏ 
الزين» أحمد: ١١١6‏ 


عمو - 
الساجر» فوار: /161 “ل ١١5‏ 


السادات» أنور: /8-181ه1ء 2794 
ل ا ل 0 لش 


ك١‏ 
سارتر» جان بول: الت ارط 
وشورد 6 عت لكدلا قت 


ككك ١لاق‏ للركدلء ١١١:‏ 
ساروفيم» ميخائيل : 4١‏ 


سالم» حال : ١78‏ 

سالمء جورج: ١٠١52011‏ 

سالم» السيد: ١١1/7‏ 

215١8-١١١ض9:فلط سلمءعا‎ 
١155٠ 


السالمء فوزية شويش: ٠١74 01١٠١‏ 

السالمء هداية سلطان: ١١75١‏ 

السالمى» ربيعة: ١م١٠‏ 

الللأمرانية إبراهيم : 144 

سامي » وائل: ١١١5‏ 

سان سيمون» هنري دو: 516-75١5‏ 

سانت بوف. شارل أوغستين: 45لا 
78 

سانتلانا» دافيد: 6569 

7١48 : سانكرونية‎ 

سبارتاكوس : /4860/8-8601 

السياعى؛ فاضل: ١١١”‏ 

الساع وغرا: ١1١‏ 

الوا عن فتن 010 ال 
16 

السباعى» يوسف: ١١١5651١85‏ 

سباق التسلح : م 

السبيية الاجتماعية: 497 

السبعلى» أسعد: 957 

السبكيء محمد عبد اللطيف: ١7‏ 


سينسره هربرت: 2515205١8‏ 
2238-1 ردس 5١0من‏ ماه 


سبول» تيسير: ١١١8631١١845‏ 

سبينوزاء باروخ: 6٠٠‏ 

الستالينية: 25١5‏ 8ل 25868 
ال لرضكة 
1ك ضفن 

-1١11/7 ستانسلافسكي»؛ قسطنطين:‎ 
١١ا/لا/‎ ١117 

ستروسء» دافيد: 94/ا6 

ستروسء كلود ليفي: 2571055١‏ 
5 

ستروس» ليو: 678 

ستودارد» لوثروب: 75714 

السجلماسي» عبدالهادي: 4 
٠م‏ 

السجواني؛ عبد الرضا: ١١77‏ 

سحاب» إلياس : ١7516‏ 

سحّاب» سليم: 77 7861لا 2175017 
1ك 5ؤكآل 9ك -١7"660‏ 
كين 

السدالعالى: 499-9497 تلك 
0 

سرحان؛ إبراهيم حسن: ١779‏ 

سرحان. شكري: ١71‏ 

السرخسيء أحمد بن الطيب: 445 

سركيس » يعقوب: 81/8 

سرهنك» إسماعيل: 54١‏ 

سرورهء لجيب: 21١5-1١55‏ 
1569 ١-ءلاا‏ كل 4م١١‏ 

سرورء هينيى: ١556‏ 

السّمهوديء نور الدين: /5/1 

سْنَهَ تشريعية : لال 1١١١ 21٠١"‏ 

سَنَةَ غير تشريعية: ٠١17‏ 

السَنّة النبوية: 49 55-لاك. مل 
كغل 5ه ١56١-اكل‏ 4:04 

سعادةء أنطون: 7174 

سعد أحمد صادق: 851 

سعد اللهء أبو القاسم: 453. »58١‏ 
4 


سعدء أنطون سليم : 76/ 


١ 


سعد» جرجس : “171 /ا/1١‏ 

سعد الدين. إبراهيم: 701 .٠م‏ 

سعد » سليم : هم“*اى ١١/6‏ 

السعداويء نوال: 99-93 
ا ا 
9١ل‏ ه١٠١‏ 

السعدي, إبراهيم: ٠١87*‏ 

السعدي» جعفر: ١١1/5‏ 

السعديء عبّود: ١747‏ 

السعدي» ميران: ١01١‏ 

السعدي. يوسف: ١١47‏ 

السعودي. غازي: ١١77‏ 

السعودي. منى: 1١775‏ 

سعيذدهء إدوارد: 274 ٠57-ا7ت‏ 
يفد 

سعيدء أسعد: 47/ 

١٠١1١8-1١ 1١5 السعيد» أمينة:‎ 

سعيدء خالدة: 4١5‏ 2419 406 

السعيدء رفعت: ٠١8٠‏ 

سعيد» على أحمد : 857/8 

سعيد» محمود: ١1814‏ 

١١١9” 203٠١1580 2١٠١١48 سعيدء هاديا:‎ 

سعيدوني» ناصر الدين: 25517 4945 

السعيدي» الحبيب: ١6‏ 

السغروشنى». عزيز: ١١64‏ 

سقراط: /1الل ادق 051-00 
/ا3ه-8مك5ه. امه 

سقوطالأندلس(5957١):‏ 2.578 
ا الي انوا 

سقوط القسطنطينية :)١84065(‏ 535/4 

السكاكي» سراج الدين: 419 

سكاكيني» وداد: 56ل دك اا مق 
١١1١١ .١٠١١ ١‏ 

سكوتء. والتر: 471١‏ 

سكورسيزي» مارتن : /01711 ١778‏ 

سلالة تانغ الصينية: 8060 

سلامةء غسان: 86-584 همل 
50١‏ 

سلطانء مظفر: ١١١8‏ 


سلطان» هدى: ١75١١‏ 

السلطة الدينية: لالا. 8م الى لا 
لاق اذك مذاكل كقل ١أاكآل‏ 
54 5ملا 

السلفية: لا5. ٠لا‏ “الال كقنى ١ك‏ 
كاكاللااكلن لالالن لودل كمل 
4689 4م١1‏ - 93ل ١7ل‏ 95 
الال "الى 55هم-ة5ه.2 كمه 
مأك "ام ك-ةهمدل لاكحت اللل 
هع 

سلمان» بولس: 4 

سلمانء نور: ١١١١‏ 


سليم؛ جواد: 2/١879‏ الالال 


لكرض ده الى ل 
:5-5 غ5 كل اونا ده”١‏ 
سليم » شاكر مصطفى : ا 


سليم» عبد المجيد: 54 

١١١١ .1٠١86 سليمء كمال:‎ 

سليم » نزار: ١٠١957‏ 

سليمانء إيليا: ١77٠‏ 

سليمان بن داود (ملك اسرائيل) : 414 

سليمانء نبيل: 2808.156 2458 
الاق معدل ادحل لالدل 


لاا اك فر ا ارد اح 
اح اث غ١6٠‏ كقول 
ل تك ل ل 


ملاعل لاححل ١1١9‏ 

السمانء غادة: 1١50-١١١8‏ 
ا ال ا ال 
ل ١١1١1 1١١65-١١١4‏ 

سمعانء نصر: 56م 

سمان» نجم الدين: ١4‏ 

السمّريء أبو الحسن علي بن محمّد: 


ليل 

السميحي» مومن: ١١70‏ 

السنباطيء رياض: -١730 21755٠0‏ 
ككلال 4 ال 


596 2.1591-1١59١ اماك‎ 
١١50-١554 .51/ 
١559 السنباطى» محمد:‎ 


السنة: 55254 

سنتلاناء دافيد: 0ه 

سندرلي؛ جمال: ١5547‏ 

السندي» أبو معشر: 554 

السنهوريء عبد الرزاق أحمد: -١4١‏ 
ل 11-14 1١7‏ غ-واق 
55-5١‏ 

السنوسي » محمد إدريس: 77 

السنوسي» محمد بن علي : 1117 

السهمي» أبو القاسم حمزة بن يوسف: 


حك 
السواحري» خليل: ١118-1111‏ 
السوبرانو: ١584‏ 


سوتر» صموئيل: "لا 

سودرمان» هرمان: ١1١777‏ 

سوسة.ء أحمد: 81/6 

سوسيرء فرديناند دي : 411 

السوسيوتاريخ : 585 

السوسيوسياسة: ه/ا؟ 

السوسيولوجيا: قن لاكء 275٠١‏ 14" 
1١5 1#‏ 15505 كلل 
لش امش الشركة 
لحي ض 66ما لض 
ا أسيية ل 
84 7#م4م 24244 5دم, 
ا 5ه كحك كلك 
لاك تكد اكت رةه 
الا مولا. ملف وملاق 
لاق :27 كأكل 
1555-١35١‏ 5ه١؟١‏ 

السوسيولوجيا الاستعمارية: 5560- 
06 

السوسيولوجيا التاريخية : 7834 

سوفاجيهء جان: 446 

١١8١ 9489-9488 سوفوكليس:‎ 

السوق العربية المشتركة : 77/8 

سومكء إيما: ١١8414‏ 

١١١56 25”8٠ السويدي» محمد:‎ 


سويزي » بول: ”5١‏ 


١1١ 


السيادة الوطنية : 73# 27717 7/4 
لان 

١١١7 61١89١ سيار على:‎ 

السياسات العلمية : 0719 

السيالكوتي» محمد إبراهيم مير: 414 

السيد أحدلطفي: 98 ٠٠6‏ 
لات 5١‏ 5ككء) وكاى, 
مكل لاقئ 594:-٠دثق‏ 
لا 

السيد» حسين: ١7595‏ 

السيدء رضوان: 2١54 289 2١8‏ 
ب لك انا 

السيدء لطفي: 2.58 م5 -85٠١6‏ 
08 5ك 5ك لاكل 
كلل لمق 2600-45 لاكتل 
60 

السيد. محمود أحمد: ه6١٠0‏ هلا١٠.‏ 
1ل 1٠١55‏ 

السيد المسيح: 4" /91. ول كلاق 
يك اه 

سيديوء فاتيمير: 2750 

السيرافي» أبي سعيد: 0144 

السيرة الذاتية: ”مهة. ١هشلاء‏ ١4لاء‏ 
4١10-14‏ 3555 /7غ46:8-952 
ا كلك ملو مدل 
لالم كلمن ٠1١كء‏ ١لا ١١‏ 

سيرورة التاريخ : /131 , خرن 

سيرورة التحرر: ”7م 

سيريس » نهاد: ١٠١757‏ 

سيزكين» فؤاد: ٠/47‏ 

سيف الدولة.» عصمت: ,2581١-58٠‏ 
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سيف الدين» محمود: 2٠١9١1١١89‏ 
١١18114‏ 

سيف » سلمى مطر: ١١75‏ 


سيل» باتريك: 7171 

سيلفستر الثاني (اليابا) : 4لا 

سيمونء جيل : ١لاه‏ 

السينما: 4ل مهىء 21١786 (١٠١‏ 
4ل لاحاكف -١5١١ 11١94‏ 


0 
115-01 5ك لكك 
/ا4ء ١١914‏ 

1١559 21775١ السينما الكولونيالية:‎ 

سينيكاء لوكيوس أنايوس: ١١8١‏ 

السيوطي»؛ جلال الدين: 257177 3948 

السيّاب» بدر شاكر: -44828٠١‏ 
4م اهكلام فكل لات 
الام الى كلاى حخف كحم 


داش - 

الشابي» أبو القاسم: ١8لا,‏ 5و" 

شابي» جاكلين: "5١1١‏ 

شاتوبريان» فرانسوا رينيه دو: 50 

شاجالء مارك : ١77:5‏ 

شادية (شاكرء فاطمة كمال): -١١17‏ 
١17‏ 

شاري» جاك: ١1547‏ 

شارلء هنري: 78٠‏ 

الشاروني» يوسف: ٠١9٠‏ 

الشاطبي» إبراهيم بن موسى: 4/ا- 
ا الل 

الشاطبي» سامي : 1١6‏ 

شاف» آدم: 17ه 

الشافعي» محمد بن ادريس: ككل 
5٠١ 68‏ 

الشافعي» منى: ١171‏ 

شاكرء محمود: 605 

شاكيرا(مبارك ريبولء شاكيرا 
إيزابيل) : ١١117‏ 

-١7١7 015098 شاهين» يوسف:‎ 
١0١.557 14 

٠١97 .٠١89 شاؤل» أنور:‎ 

الشاوي؛ توفيق: ١5٠‏ 

الشاوى» عبد القادر : 9١80-1١٠ل2‏ 
07ل 

الشايب» فؤاد: ١١١١1١891١‏ 

الشايجي» يوسف: ١١7١‏ 


شايكيفيتش » أناتولي : ١١17/5‏ 


شبرينء أحمد: ١71*4‏ 

شبعة. محمد: ١714٠‏ 

الشبكة العنكبوتية (الإنترنت): 2714٠‏ 
١5١ 945-‏ 

شبتغلرء أوزفالد: -601١8 5.75١‏ 
أ الام 55م 070-055 


شتراوسء كلود ليفيى: 037١‏ 231701 
لكك 5م 

شترنرء ماكس: 07١‏ 

شحادة» جورج: ١66‏ 

شحرورء خليل: 89414 

الشحى» بدرية: ١٠١56‏ 

الشبدياق: أ قار 1 لقلا 
“دلا 77 1454-56 

الشدياق» طنوس: 59٠‏ 

شرابيء هشام: ١‏ سالك لالالاى 
.1075-56١ 58 5‏ لمق 
لمع 2 506-لادك #لا١٠١‏ 

الشراكسة: 45 

الشرايبى» سعد: ١1719/-1١555‏ 

الشرائع الوضعية : 601 

شر طي » رمزي: ١75١1‏ 

شرفء رفيق: ١80-1176‏ 

شرف.ء محمود: ٠١6١‏ 

الشرفى» عبد المجيد: 5 ١١-/ا١٠١‏ 

الشرق الأوسط الكبير : روم 

الشرق الأوسطية : 08م 

الشرقاوي» جلال: -١١5511١67‏ 
/ا 1١16‏ 

الشرقاوي» عبد الله: 49٠١‏ 
الشرقاوي» عبد الرحمن: 23785 28١09‏ 
كال 5نفء لل 1181١-860م١١‏ 

الشركات المتعددة الجنسيات: 76٠‏ 
شركة أفلام المصري: ١1١7‏ 

شركة سيريا فيلم: ١717‏ 

شركة الكوكا كولا: "491 

شركة لوميير: ١77١‏ 

الشرهانء عبد العزيز: ١١76‏ 
الشريعة الإسلامية: 247 55-/1ا4, 


١ 


مك كفل لالاء الرحقفى كى 
ءلم لم ”المت 
ا اطلة ‏ الل" 
١١-ؤو1ك‏ مهللكهمك ٠لكلل‏ 
بلالا 0405-46 0ق 16غ- 
/41 455-419 4175 كؤ5دق 
0 

الشريعة الإلهية: لا 021١4565٠١‏ 154» 
ا امع 

شريعة طبيعية : 704 

21١0-1١١5 21١١ الشريف حسين:‎ 
١19660 56” 05 

الشريف. صميم: ١١١7-11١7‏ 

لشريف. عمر (شلهوب. ميشيل): 
الا 

الشريف. ماهر: "٠١54‏ 

21591-1١590 الشريفء محمود:‎ 
١16 

الشريف» نور: ١7١١‏ 

شريقي» زكريا: /ا ١١١‏ 

شسترء روبير دو: الا 

الشطي» سليمان: ١١١7‏ 

الشطي» محمد جميل : البق 

شعبان» عبد الغني: ١711‏ 

شعبان» محمد عبد الحي محمد: 179 

شعث؛. غالب: ١١5٠‏ 

الشعر الحديث: 58لا 41لاء 2447 
34 4606 لاقى لاكم-قكنى 
٠خمل‏ اقل ١ق‏ كم١ا١‏ 


الشعرالحر: ؟8552845-845- 


همكىم ١١9كم١ا١‏ 

الشعر الزجلى: 4844-8947 2464 
ا 

الشعر الشعبي العراقي: 8941-8417 

الشعرالعربيى: ةلاه, هدهل ١ملاء‏ 
كول 000 مك/ام كلل ملالا 
الملل غلك "الال كولا-لاولل 
أحلى كدكلى لمكضى “الى 
الى ”كنل #أآفى مقى 
على على 5كمل-الالى "لالم- 


؛لالى 9لامد امف كخف 86مخ- 
ل لافللر حمقلل انق كدق 
كحق 'الق مك2 'اماا- 
الماك ١"1١5‏ 

الشعر العربي الحديث: 24لا ولا 
لعلم شكلم مثلم ”تلض 
هو 6 الا 
كمف فخى لاأقالى 0.١75‏ 

الشعر العربي القديم: 8لا. هلالا 
لاقلا ١الى‏ الام كفل 
١71‏ 

الشعر العربي المعاصر: ١4لا‏ 2859 
الالى :لالم 8ه١٠١‏ 

شعر الغزل: 4١7‏ 

الشعر الفصيح: 24884 445-467 
41١‏ 

الشعر القومي: /47, 4914 

الشعر اللبناني: 854 

الشعر المرسل: 855. ١١80-١١84‏ 

-١١41 الشعرالمسرحي: 58لا,‎ 
١18 

الشعر المطلق: 8557 

الشعر المنثور: 64556885٠‏ 59/ 

الشعر النبطى: 0417-411١‏ 

شعيب » ا له 

شغموم., ال ميلودي : لد ١‏ 

شقير» محمود: /ا١1١-8١١1١‏ 

شقيرء نعوم: 641/4 441١‏ 

شكرء سلمان: ١717/5‏ 

شكريء عبد ال رحمن: 54/ا-/الاء 
شآ" 

شكريء غالي: 51 لاتل لاقت 
لالالا. لام 

شكريء نمحمد: 2٠١١50414١٠‏ 
4و١‏ ١-لا‏ كن امكل كلدك 
١155-77‏ 

شكري» مصطفى : ١01!/-١65‏ 

شكسبيرهء وليم: الالاء 21١١44‏ 


كمال /الاككى املك 1185- 
١١15964‏ 


شكورء داود: 88م 

شلابي» فوزية: ٠١78‏ 

شلبي » خيري: ٠١5١‏ 

شلتوت. محمود: 2850159-54 
١57959 484‏ 

شليغل» أوغست فيلهلم: ٠774‏ 

شمس الدين» محمد مهدي: 257 ٠١8‏ 
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شمس الدينء نصري: 2١١940‏ 
ل تي امرض 

شمسء على : ١114‏ 

شمسان» هشام : ١١‏ 

شمعونء. جان: ١779‏ 

شملاء كارين: 8*الاء ٠5٠١‏ 

الشملان؛ عبد العزيز: ١١77‏ 

شميط» غسان: ١5١9‏ 


ُ شميزم 353 شبإ :”7 56--ا 20717 
/المت3 595488-91 


شنارء أمين : 4م١٠‏ 

الشناويء عبد العزيز محمد: 59417, 
يفت 

الشناوي» كمال: ١17١7‏ 

شهاب. حيدر أحمد: 19٠‏ 

١75759 2١751526 الشهال. رنده:‎ 

الشهبندر» عبد ال رحمن: 7914٠ 011١6‏ 

الشهرستاني» أبو الفتح: 211 674 

2075-071١ 68١8 شوبنهوره آرثر:‎ 
0 


الشورى: ,7”5-7"١‏ "5ص تكد لات 
كق ١"‏ ”انل مكاكل ١5ل‏ 


011 ا عل 
0-9 ةك 1 كة ك2 
لمك مق مهك» ملا لكالا 


١مل‏ عمدلا لامك 9و3 
وي نت لف ررضو 
ه”-758 1520ؤاك”ل/ الاك 
6 /457 44 

شوشو (علاء الدين؛ حسن): ١١90‏ 

شوقى أحمد: 5م الاق 4 هلال 
ا تلا ولاس مدلل لاحلا 
4كلاء ملالا. لالالاءى 45لا 


١277 


كملا لاحم كاحي 
اماك هلا1 21 ١51١5‏ 

شوقىء خليل: ١777‏ 

شوقىء فريد: 42+ 

الشوكاني» محمد بن عبد الله : 410 

شونء كلير : ١1#‏ 

شويخ. محمد: 011147 ١7118‏ 

شويري. إيل: ١١9٠‏ 

الشيخ إمام (عيسى» إمام محمد أحمد): 
اا ١7-717‏ 

الشيخ. حنان: ,٠١50-١٠١54‏ 
كتركل. ١١١1١55١6١‏ 

١51٠١ 2315١5-1١5١١ الشيخ» كمال:‎ 

الشيخلى » إسماعيل: 5/8 1١١494-17‏ 

شيخوه لويس: 7/57 

شيرازي» حافظ : ههلا 

الشيعة: 54 21841-١84٠‏ 55م 

شيكلى.ء أسامة: ١759‏ 

١89/ : شيمابيو‎ 

الشيوعية: 5589 (75١‏ 21587 
ل ادل 155 5خ58- 
ل 2 6 
ا 5آكث”ت لاكلء. ١ك‏ 
ا )١‏ هوهق 
#الاه. 644 كلاكمى ‏ لاحل 


-١8 


وحم مدقل 44١-6٠‏ 
١٠‏ 
الشيوعيون العرب: 587 4٠”ى‏ 
نا 
شيّاء نضال: ١؟؟١‏ 
ص - 


صابر» محيي الدين : 3/9 8/1 

صابورء نزار: ١777‏ 

الصابوني» أحمد: /541 

الصابئة : 0559 5لا 

الصافي» وديع (فرنسيس» وديع): 
11 5955ل 8ة7"5 2١1١-١‏ 
ال الل ١‏ 


١1١754 03١١١ صالحء أمين:‎ 


215١9-١508:قيفوت صالح.ء‎ 
١10١ 557” 

صالح. سنية: ١١1517‏ 

صالحءا لطيب:”85", -١١٠١6‏ 
4 ا ل 
6م١١‏ 

الصالحء عبد اللطيف: ١١5١‏ 

صالح. فخري: 375 2981541١‏ 
6 عددكل2 5١اكاك‏ لماكل 
١٠‏ 

صالح. محمد عبدو: 1١1107‏ 

الصايغ » توفيق: 808 

الصائغ» يوسف: 759, ٠١55‏ 

صباح (فغالي؛ جانيت): 211١194١‏ 
١77‏ 

صبري» أحمد: 1١7748‏ 

صبريء إسماعيل: 9١‏ 87د 
مال 1-54 51ت 1د 
لان 

صبري» محمد: 04517 497 

الصحوة الإسلامية: 89, 40-94غ, 
لاق لا الاك 5مك طقف 
233 

الصدرء إسماعيل: ١1١‏ 

الصدرء محمد باقر: 505 4417 ١٠م6ه‏ 

الصدرء موسى: /ا١5‏ 

الصدفي» ابن يونس : /ا44 

صدقنيء» جورج : 177١‏ 

١596 2.159١ صدقى. أحمد:‎ 

فلت ماعل : ل 

صدقيء أمين: ١7٠١‏ 

صدقي» جاذبية: ٠١14‏ 

صدفى؛ حسين : ١١١17‏ 

١١١5 ٠94١ : صدقي: الاق‎ 

الصدوق (محمّد بن علي بن الحسين بن 
موسى بن بايّويه ): 1١877‏ 

الصديق؛ أفراح : ١١70‏ 

20155-11١68 الصديقيء الطيب:‎ 
١8 


صديقى» عبد الحميد: 4657». 45/8 

الصراع الإجتماعي: فض لنضة 
حاكال“ل كممه. مملاء ادق 
ل خ3”*8 ١٠١505354‏ 

الصراع الاسلامي ‏ المسيحي: ”7 

الصراع البشري: ١١١7‏ 

الصراع بين الرجل والمرأة: ٠١71"‏ 

الصراع بين الكنيسة والدولة: 557 

صراع الحضارات : ١1/4‏ , /3:91, 0456 

-١14575( الصراع الدرزيالماروني‎ 
٠١1954 :) 86٠ 

الصراع الطائفي : 7714-1777 

الصراع الطبقي: /41 ”3 2307 2715 


رفي رضن شرت حضية 


232 .43 ال 
كال ”3537 ككل ١111ل‏ 
/ط11 ١5١811‏ 


الصراع العربي -الإسرائيلي: يي 
لاؤلاى لكشم ##كفق -(١55‏ 
ا ان ا ا 
كاك همكا ١555-1756‏ 

الصراع العربي ‏ الفارسي: 75 

الصراع القبلي : 711 

الصراع القومي: 7١1‏ 

الصراع المسيحي ‏ المسيحي (لبنان) : 
١٠١6‏ 

الصراع الوطني: 07317 ٠١76‏ 

الصراف, أحمد حامد: 41/5 

الصرحي. نسيم محمد: ١١56‏ 

صعب. جوسلين: ١170‏ 

الصفتي» سيد: ١519‏ 

صفدي» مطاع : 553-567 ١١75‏ 

صفقة الأسلحة التشيكية :)١968(‏ 
حكن 

١١784 21١98 صقرء جوزف:‎ 

صقرء حسن: /ا ١١١‏ 

الصقرء مهدي عيسى: ٠١91‏ 

الصقلي» حسن: ١775‏ 

صلاح الدين الأيوبي: /401, 0451 


١ 


صلاح» مها ناجي: ١176‏ 

الصلحء كاظم: 51/7 

الصلحي. إبراهيم: ١1/5‏ 

صليباء جورج: 5لا 417لا 

صليباء غسان: ١51١‏ 

صليبى» كمال: 2457 5954 

الصليبية: 46ع نت الوب نا 

صمودء حمادي: ١٠م‏ 

صموئيل» إبراهيم: ١١١4‏ 

الصناعة البتروكيميائية: 5١لا‏ 

الصناعة البترولية: 7١5‏ 

صناعة التاريخ : 091 ٠١78‏ 

الصناعة الكيميائية: ٠/١5‏ 

صندوق النقد الدولى: ٠ه"ء‏ خادلل 
موع جوسلن روس وس ويس 

الصهيونية: 031١1١ 5١‏ 155ء لالااء 
لم1 وك كلل كلل 
4 55لل ‏ لاه بالالاى 
ل لل 5موة- 
6 ل اد الي 

صواياء لبيبة: ٠١١5‏ 

الصوفية: 25٠9٠‏ 45.لا١(.‏ 2.1575 
ا اتا 6155ل علق 
48 لاا مام الآ مركم 
تلام الام قمم عقف 
"الك كلك ١*لالاى‏ على 
149-14 تلاق لامق 14958 
ا ا يك ا ال تي 0 
#الارلء ولاءكنء كدان االا دل 
مل لكل 5ل 38 , 
12648 

صيداوي» جواد: ١1١1‏ 

الصيداوي؛ سامي: ١١07‏ 


صيدح » جورج: الى 

الصيرورة التارخية : 14 
ص - 

الضاهرء عادل: 8م 


ضاهر» مسعود: 7 ل 
4١ "97*‏ 


الضباط الأحرار (مصر): 5. /ا037 
وكداة ركية 

2٠١8١ 1١١8428 الضعيفاء رشيد:‎ 
١١54 

ضمرة. يوسف: ١١١4‏ 

الضمير الإنساني: 5/١‏ 7ه 

ضيفء أجد: ١5لا‏ "ولا 

داطابد 

طارق» توفيق: ١778‏ 

طالبء على : ١76٠١‏ 

الطالبى. محمد: 04+ 

طاليس: 7ه 00 

طاهن ماء: 99ل ١47‏ ”دل 
٠١6١‏ 

طاهر» صلاح : 1171 

الطاهر. عبد الجليل: 1/9” 

الطائفة المندائية: 884 

الطائفية: 75/426 

الطباخ» محمد راغب: 44177 

الطباطبائي» محمد: 18 

الطبري» محمد بن جرير: 0248 /ا414- 
2:54 548ق2 لاق امف 
500-484 

الطبقة العاملة: 5786-1787 094١‏ 
#١٠6 ”4‏ الال :الل ملل 
لاغخ 94-3" لالرلل معط نكل 
/ا ١٠١‏ 

طبقة المثقفين: /ا5"ا. 2.057 لاه 

الطبقية: -5٠‏ كال “ات مق امل 
41م كيرا ككل ككل 
صكك ١و‏ +175 لمق 
00 ل ال ا ا الي أإزتاد 

طحان» ريمون: 584/4 

الطحاوي» ميرال: ٠١٠١‏ 

الطخي. نجم الدين: 0/ 

الطرابلسىء أيجد: 97لا 818 

5 فواز: 754ل ##/ا١١‏ 

الطرابلسي. الهادي: ١٠م‏ 


طرابيشي» جورج: كاك اول 
١١ /‏ 


2407 24946-897” طرادء ميشيل:‎ 
4٠١ ١98-5054 

طرخانء إبراهيم علي : /الا4 

طرشونة» محمود: ١٠م‏ 

٠١١6-١١١5 الطفرةالنفطية:‎ 
١777 

١7517 : الطقطوقة‎ 

الطلاق اللعي: 4٠١‏ 

الطنطاوي؛ على : ١١١١-1١٠١‏ 

طنوس» بول: ١771‏ 

طهء حسين: 7١15‏ 

طه محمد على : 157١11-/ا١١١‏ 

طف محمود: 5فلاء 447 ضسل 

الطهطاويء رفاعة رافع: 254-52 
١‏ 55 أاءعل 455 ”وق 
59٠‏ كاف الاف) "كلاه 
ملكت كفأكاك كلت عمفتث 
موت ١-55‏ ملا ١١5‏ 

طوبياء مجيد: ٠١54‏ 

الطوخىء عبد الله : ١١57‏ 

مي عمر: ”/اغ 

الطوسيء نصير الدين: 25141 10لا 
[”, 

طوقان» إبراهيم: 7917 

طولبي» عبد العزيز: ١550-١755‏ 

الطويلء كمال: 21558 -١796‏ 
14 ”كن -1١"”54‏ ه7١‏ 


الطيب» عاطف: ١7١١-١١89‏ 

طيفور » أحمد بن أبي طاهر: ه20 
دا ظا ب 

ظاظاء حسلن : 84 

الظاهر. ناصر: ١١755‏ 

ظاهرة الحجاب (فرنسا): 57" 


الظلم الاجتماعي: للك اي لك ات 
الالال د ١‏ 


ظهور المهدي : امل 5ه 


١6 


الظواهري» محمد الأحمدي: 0+ 
عادة الهبة: 5٠٠‏ 

العارف» عارف: اةفرة و 
عازار»ء جوزف: ١١9٠‏ 
عازوري» نجيب: 501١‏ 


-٠١">١ 2٠١١18 عاشورهء رضوى:‎ 


0١‏ لكل اكلثاحلل 
امل 

عاشورء نعمان: 8١١88-1١11ء‏ 
كل 

عاقل» نبيه: 497 


عالم الاتصالاات: ٠١5١‏ 

عالم الأشياء: ٠10+‏ 458 

عالم الأفكار: 454. 2408 57 

العالم الثالث: 578 

21٠١784 1١ 182-1١١14 عالى رجاء:‎ 
6١م4‎ 

العالم» محمودأمين: 291*218 
كاف كلت لالالاء عمق 
ا الال 

عامرء إبراهيم : /الا5 

عامر» عبد السلام: ١756‏ 

العامري» أبو الحسن: 017 

العامري» محمد أديب: ١١١5‏ 

العاملء رشدي: 88٠0‏ 

عامل مهدي (حمدان.ء حسن): 7311 
مات ام-1 الل لوم 

عامودي. سمير: ١١١8‏ 

العانيء يوسف: »١١0501١590‏ 
سفن 

عائشة بنت أبي بكر : 0/اه 

عبادة الأصنام : 656 

العبادي» أبو بكر : ٠١64 ٠١48‏ 

العبادي؛ غازي: ١٠١94‏ 

عباس إحسان: ٠١“ 24١8‏ 
لل 

العباس بن علي بن أبي طالب: ١١1/8‏ 


عباس » سلمان: ١١6٠‏ 

عياس» فرحات : 65-06 

العباني علي : ١7‏ 

عبد اللهء ابتسام: ٠١77‏ 

عبد الله» إسماعيل صبري: حلشيث 
لوال اخضة لفرفرة 
امرض 7 و 0184 

عبد الله أمينة: ١١176‏ 

عبد الله» حامد: ١١74‏ 

عبد الله.» راشد: ١٠١١٠١١‏ 

عبد اللهء صوفي: ٠١11/‏ 

عبد الله.» عرفات محمد: ١٠١91١‏ 

عبد الله» عزيرة: ١١78‏ 

العبدالله. عصام: 2444-8917 
كدق 4١١-466‏ 

عبد الله محمد عبد الحليم: ٠١65‏ 

عبد اللهء مهدي: ١١784‏ 

عبد الله نفيسة: ١١74‏ 

عبد الأميره خضير: ٠١99‏ 

عبدالجواد أحمد: 990-954 
أك١1‏ 

عبدالحوادء كمال: 995. هلا ٠١‏ 
4ل 5م١٠١‏ 

عبد الحق. بدر: ١١14‏ 


عبد الحكيمء ريهام: ١7١5‏ 

عبد الحكيم » شوقي: ٠١6١‏ 

عبد الحميد» سامي: ١١1/5‏ 

عبد الحميد (السلطان العثمان): -٠‏ 
ل 0 
/ا9:., مهلا. ١١1١5‏ 

عبد الحميد؛ عبد اللطيف: ١١١9‏ 

عبد الحيء صالح: ١554‏ 

عبد الدائم » عبد الله : 58٠0-51/8‏ 

عبد الرازقء علي: 8 24١‏ «4» 
6ك مف كأنكف مكلك كد 
ل 59ل الاه إلا 
ص«أل0 كلتل ددمل م1١‏ 

عبدالرازق» مصطفى: 28 047 


/ا9ع لاكه-ءلام هلامع كمه 


اي لا 

عبد الر حمن. طه: 0-658٠6هء.‏ 147 

عبد ال رحمن» عائشة: ٠١١5‏ 

عبد ال حمن » عبد الرحيم: ١١55‏ 

عبد ال حمن» عمر: /ا6١68-1١‏ 

عبد الر حمن. محمد: 6١7‏ 

عبد الرحمن» منصور: ١١7561١١١‏ 

عبد الرحيم؛ مدثر: 477 

عبد الرزاق» عبد الإله: ٠١94‏ 

عبد الرزاقء فوزية: ١١55‏ 

عبد الرسول» سيد: ١776‏ 

عبد الرضاء ماجد: "941١‏ 

عبد السلام » شادي: ال اا 

عبد الصيور. صلاح: 08 85- 
0046106 الام الاضى عض 
!1ل 5ما١-لاما١ا‏ 

عبد العال. عبود: ل/الا ١١‏ 

عبدء عبد الله: لالال5, 5 ١١١5 1١١‏ 

عبد العزيز (السلطان العثماني): 4١5‏ 

عبد الفضيل» محمود: 2١8‏ ل 

عبد القادر (الجزائري) : 411 

عبد القادرء فاروق: ٠١90 2٠١867‏ 
١١177‏ ككل لش 
مولن م 16١‏ 
ككككل تخماكل كم١١ا‏ 

عبدالقدوس. إحسان: .٠١65‏ 
ا لي انا 

عبد الكريم» أحمد عزت: /الا؟ 

عبد اللطيف؛ ابتسام: ١١7١‏ 

عبد اللطيف» بهيجت كامل : 5/8/4 

عبد اللطيف» توفيق: ١١5717‏ 

عبد المجيد (السلطان العثماني): 4١6‏ 

عبد المجيد»ء فؤاد: ١:05‏ 

عبد المعطى. محمود: ١775‏ 

عبدالملكء أنور: لاء, ينضة 
ل سانسن 

عبد الملك» محمد: ١١17‏ 

عبد الملك. مروان: 5514 

عبد الناصرء حجمال: 57 278. 167ل 


١5 


كل 554 هموال الورك روت 
٠8-آا2ل‏ مدال 5914-هول 
كدكل مكص دفي 495-614 
الدع عل كاتلدى بالإ دل 
مل 1ك مماوك ١01‏ 

عبد الواحد؛ محمود: 7/ا١٠.,‏ لا١١١‏ 

عبد الولي» محمد أحمد: ١١54‏ 

عبد الوهاب» حسن: 417 

عبد الوهاب» سعد: /ا١١١‏ 

عبد الوهاب» علي : ١0‏ 

عبدالوهاب»ء تحمد: مض الاهى 
1 44ل ١5آال‏ 7156طا- 
5646 "لا ١1-”لا7١,‏ 6م78١-‏ 
4 مل لا 
14 5ل ١5‏ 

عيد الوهاب. محمود: /ا9 ٠١‏ 

عبده» محمد: /ا”. 66 

عبوء فرج : 21788-11785 1114 

عبودء إبراهيم: 19 

١١1١8 01٠١6175031١١4 عبود. أنيسة:‎ 

عبود» حمال: ١١١8‏ 

2٠١881٠١55 عبودهء مارون:‎ 
١١١5.١1١ 

العبودي» جاسم: ١17/5‏ 

العبودية: 794 

العبوشيء برهان الدين: ١86‏ 

عبيدء شحادة : ١٠١4848‏ 

عبيد» عيسى : ١١4/‏ 

العبيدي» عامر: ١70٠‏ 

عثمان» أحد: هلاال زعم 

عثمانء أروى عبده: ١١5686‏ 

عثمان بن عفان: 414 

عثمان. عريز: ١١١4‏ 

العثشمانء ليل: 03061863١١٠١‏ 
ا لال 

عثمان» محمد: ؟549. ٠١هلال 2,١175506‏ 
ملك ١551ل ١1*١1‏ 

عثمان» محمد أحمد: ١١76‏ 

العجلاني» منير : ١١848‏ 


.٠١الا“ العجيليء عبدالسلام:‎ 
١١٠١5-1١1١١١ ٠١ 

العدالةالإجتماعية: لاق 21١7‏ 
له 6 ١-١اهل‏ 65 
“الم الاك 1# كوثن 
00 ل "7 ”دل 
لادثل /ا5اكء ١١96‏ 

العدالة التوزيعية: 75٠١‏ 7ه”ا 

عدالة ضريبية: 777 

العدالة القضائية: 27١8‏ ”577 

العدوان الثقافي الغربي: 770 

العدوان الثلاثي على مصر(9655١):‏ 
كعك كدكثلل لاكدل 5"لل 
حضنن 

العدوان الفرنسي على الدار البيضاء 
١15 :)19١(‏ 

عدوان» تمدوح: ١6م‏ 

العدواني» أحمد: ١١77‏ 

عرابي» أحمد: 561١‏ 

العراجي» رابح: ١747‏ 

العراقىء عاطف: 615 

العرب الثموديون: 477 

العرب الصفائيون: 477 

العرب العاربة: 7غ 

العرب قبلالإسلام: 075 ١ه‏ 
انكل قملاسء 

العرب اللحيانيون: 477 

العرب المستعربة: 6”7 

العرب المسيحيون: 537 

عرسان» فتيح عقلة: ١7١‏ 

العرضي, مؤيد الدين: ”لا 

العروبة: 777, /ا70ا 

العروسىء محمد: ٠١70‏ 

ابخرينة عبدالله: 5١86‏ ”27 
كولكل 5١١‏ 3554 559:- 
5ع ”433 4455 5قغ- 
237 2415-97 755ه-1ازه 
83م 575ه-55مق 2605-0975 
25 5-554 هت لرقت 
لكت ولا ءمء١‏ 


العريس» عبد الغنى: 79٠‏ 

عريضة» نسيب: م 

العريفى» راشد: ه0١‏ 

1١١55 سعاد:‎ 50 

عزام) سقيرة: ١٠١9‏ 

عزامء عبد الر حمن : 797 

٠١59 631١11 عزام» ممدوح:‎ 

العزاوي». ضياء: 85 218745-١9‏ 
و 

العزاوي» عباس: 9لا" 24537 “الا 

2٠١582١١16 العزاوي؛ فاضل:‎ 
٠١54 

عزيزء الطاهر : ١١68‏ 

عزيزء مرسي جميل : ١1910/-١17957‏ 

العزيزي» روكس بن زائد: ٠١91١‏ 

عسرء عبد الوارث: /1 1١7٠١‏ 

العسل» صبري: ١715‏ 

و31 ليل : 1ل 

العش. عبد الجبار: ٠١8615‏ 

عشوبة؛ عبدو: ١714‏ 

العُصبة الأندلسية : 478-4156 

عصبة التحرر الوطني: 85٠١‏ 

عصبة تحرير العراق: 556 

عصبة العمل القومي (سورية): 25014 
ل ار فون 

العصبية: 456و 9« الل 
الالاى ولاك فلالا هعمل 
ملعو او م1 كلق 
48 ”وه 

العصبية الدرزية: 886 

عصبية ريفية: 54860 

العصبية السياسية : * 47 

العصبية العربية: 89٠‏ 

العصبية القبلية : “7غ 

العصبية المارونية: 86 884 

العصبية المذهبية: 58 

عصر الإسلام البطريكي: 1٠١‏ 


العصر الإسلامي الو سيط: لاوا 
الا 


١ 27/ 


العصر الإليزابيثي: ١١4١‏ 

عصر الانحطاط : 2545 665-/!0ه 

عصرالأنوار: ١ه‏ 44 لامك 
30 


العصرالجاهلي: *75. 07 27554 
الال :لاه /الام ١٠لا‏ 

عصر الصورة الإلكترونية: ٠١5٠١‏ 

العصر العربي الأندلسي : 00م 

عصر العلم والتقانة : 1/9 

218-1١8481١ عصرالغيبة:؟95.‎ 
1١86-6 

عصر المعلومات: 5657 

عصر الميكروفون: ١51815‏ 

عصر النهضة: ”67 لاد75 متكت 
5# ؟”5”اهم 655 5م26 
مأك كفاكأكم الات الاك 
لالاك ممعت لامك "لا - 
؟ الا "الا ١لا‏ "”7قلل 
امال ١18‏ 

العصر الوسيط: 265586 255., 20486 
لامم. 5ه هالا كلل 
“الال ”7 ؤلاء الال 5ذلاء 154 

العصر اليوناني: 2857 756ه. ”الا 

عصرنة المجتمع : 7/0 

عصفورء جابر: 4لالاء 87٠١‏ 

عصفور محمد: 7 21١788-١7‏ 
حرفن 

العصفوري» سمير: ١١697-١1١607‏ 

١١9 21١5 عصمة الإنجيل:‎ 

2١٠١ال‎ ,5١ عصمتتهء رياض:‎ 
١١7/١8 

العصور الوسطى: /31. ٠/507؟, 254١‏ 
00 الام 5امهى. "الام 
ا ا 

عطا الله» إلياس: 56م 

عطارء أحمد عبد الغفور: ٠١91١‏ 

١1١1١ 637١17 عطارء سمر:‎ 

العطارء ليلى: ١76٠‏ 

عطارء ماجدة: ١٠١71‏ 


العطار. نجاح : ١57١‏ 

العطاس » هدى: ١١16‏ 

عطاياء فريدة: ٠١71١‏ 

عطية» حمال: 7/4 

عطيةء فريدة يوسف: ١٠١١5‏ 

عطية» محمد : ١717/7‏ 

عطيّة؛ مايكل: 1414 

العظم. خالد: 7785 

العظم. صادق جلال: 46. 211754 
:لا #“اث” #مثى ‏ لاكتل 


5١ك-سلااتى‏ ل 
١4‏ 
العظمة؛ عزيز: ١95‏ 


العظمي » مختار ابن مؤيد باشا 

عفلق. ميشيل: 2770 2175-1769 
الات الا لا 04 
ل ل 

العقاد» عباس محمود: -60٠:١ 25١79‏ 
١‏ 5ءق لاامى الاه- 
؟لام ملاه-كلاهم الاككتى 
ل ا ارك 04 
اث :لامالا املك 
4.66 لاكى كلة-لااق 
ل ام لت يل ١‏ 

العقادء محمد: ١١59‏ 

العقاد» مصطفى محمود : /ا5ة 

العقدالاجتماعى: 2.١54١ .١7*8‏ 
ا 5 
الالال لامع 255 

العقد الإلهي المقدس: 571١١‏ 

العقد الرباني الإنساني: 4٠١‏ 

العقل الأرثوذكسي : 519-514 

العقل الأزهري: 51 

العقل الإستدلالي : 5864 

العقل الإستطلاعي: 4 2505-50 
5094-1084" 

العقل الإسلامي: 2.345 4/ا14) 2588 
+0 لاوه- 2)098‏ ا لاحك 
كلك ل ا ل ل 
075-5117 


العمل التكنولوجي العلمي: 344 

العقل الثيولوجي: مره 

العمل الحاسب (الكومبيوتر): 4508 

العقل الدوغمائي: 560 

العقل الديني: امة ك ناث اما 
لمث رشن 

العقل الرياضي: 6566 ٠١1‏ 

عقل. سعيد: 86لء ذلك /ا/24 
*841-هقى /اؤمل-:١40,‏ 96.06- 
لأحق علق فمعدك "امال 
170 759-1كل ال الال 
احرضنا 

العقل العربي -الإسلامي: لاك كل 
و0006 الال طلالا. كمف 
ك5مه-لاهومه 6لمه.2 0955-غ4ه2 
65ه-908ه 65١7”‏ داكت #فخكت 
لادق /ا5١٠١‏ 

العقل العولمي : 14> 

العقل الفقهي التفسيري: ٠6٠‏ 

العقل القانوني: 51١١‏ 

العقل الكتابي: 55/8 

العقل اللاتار يخي : 5 

العقل اللاهوتي ‏ السياسي: 577 

العمل المسيحي : 73 

العقل النقدي: .35٠١‏ "41" 

العقل الوظيفي : هوه 

العقل اليقيني الأصولي: 179 

العقل اليقيني التقليدي : 154 

العقلانية: كلا 2١9:-1١44 6٠٠٠١‏ 
٠ك‏ ”كلتل /الاآك) هدلت 
اااي فديرة 45 
449 5كام 5ألم كطس_ام 
6 60600 كث6رمهه,) كم 
؟الاةق. "مه ققم كدت 
8 الك 536 ا 
"- ”مل“ لزهمك-لاكىت لاكت 
كمك كدلال "الال لالق. 5585 

العقيد» يوسف: ٠١69‏ 

العقيدةالإسلامية: 48. الا-الال 
فور 


١1 


عقيدة الثالوث الأقدس: 5 

العقيدة الطحاوية: 1١97‏ 

عقيل» إبراهيم : تفن ١‏ 

العلاقات الأمريكية الأوروبية: 801١‏ 

العلاقات التجارية الدولية: 809 

العلاقات الدولية: 59. لالم 98» 
6 وبا" 

العلاقات العربيةالأوروبية: 888 
رضن 

العلاقات العربية الإيرانية: 4601١‏ 

العلاقات العلميّة الصينية ‏ الهندية ‏ 
العربية : //ا 

العلايل»ء عبد الله: 5094. ا14؛ 
514 

العلايل. عرّت: ١7174‏ 

العلي ألغل القللب: ١١08-6‏ 

علم الآثار: 546 046 

علم الاجتماع : “ااا م 

علم الاجتماع البدوي: 7178 

علم الاجتماع الجنائي : مم 

علم الإجتماع العربي: 754 711, 
احض 

علم الإحصاء: 458؛ 5/44 

علم الأحياء: 7١0-19١4‏ 

علم الأخلاق: 4176 . 444 

علوالأدب: 1هلاء 6مهلا-5هلاء 
م لم 

علم الأديان: 549؛ 5١1/0491‏ 

علم الأساطير: 757, 484 


علم الاستغراب : 3117# 118 


علمالأصول: 15898 048غ 
4ه ١٠ناه‏ 

علم أصول الدين: 2578 اه 

علمأصولالفقه: ا١٠59.1١ء‏ 
كول كلك لمكم علاه- 
الا 544 "19-51851١7‏ 

علم الانتقاد: 5هلا-لاهلا 

علم البيئة : 544 

علم التوريث: 5٠٠١‏ 


علم الجبر :56لا ١‏ الا لالايا 138لا 

علم الحقائر: 476 

علم السكان: 456 14 

علم السلالات البشرية: 478؛ 4/6 

العلم السياسي الحديث : 9*؟ 

العلم الشرعي: 4 

علم الضوء: 8؟لاء 9ع 

العلم الطبيعي: ع لااه 

العلم العالمي: 7؟لا-لاكلاء لكالا 
تحني بردى 

علم العمران: “57 

علمالفلك: اق 14ا.م5/ا- 
احر 2 7لا ع الا فخردفة 
٠‏ لال 55لا 

علمالكلام: 19231١ 248٠‏ 
"كل قلمل“ل "١ت‏ ةق 
6054-4 56م لام 
+86-8ه لمةآك 38/8" 

علوَاللغة: 2544588-41 
اللا الى ا ال ءالا طبرن 
بوث ات 6# ندا 

علم المثلئات: 87/ا-4 75 

علم المقاصد: ىع "ل مدع 

علم المناظر: 7765 

علم المنطق: 26١-66٠‏ ٠/اه‏ 

علم المياه : كالا 

علم النحو: ٠/اه»‏ ”10 

علوالنفس:7١1‏ 54 50و 


قمع "الاهى لاحك اكلكى 
“4# ىت ولف ع وذ١‏ 

علم النفس الاجتماعي : 418 /5017 

علم النفس الأدبي: 819 

علم النقد: هلالا 

العلماليوناني: 554. :5آالاء ١5لا‏ 
ضة د 5411:4117 اورف 

علماء الأزهر: "ا؟. 548 258 5١594‏ 


علماءالاسلام: لام الا اق 
ل اضغ 


العلمانية الدينامية: ٠05‏ 


العلمانية الصلبة: 5؟١‏ 

العلمانية المرنة : 175» ١67‏ 

,154501١557 علواشء مرزاق:‎ 
١4 

العلوش» إبراهيم: ١١١48‏ 

العلوم الاجتماعية: 117 

علوم الأرض: ٠١5‏ 

العلومالإنسانية: /ا1. 55-715 
14" 135-205 260 
244 24456 5ه ”م 
667 608ه6).) ٠١كم‏ ممم 
أحكى فحىت لامك أالكت 
حلت كاككت لفت كلت 
55-0 ولا م لالاسة لال 
لالم-ةكاف كلف الى 
؟ الى مدال لاماا 

العلوم الأوروبيّة: 2575 ٠7514‏ 

علوم التعمية: 78 

علوم الحاسوب: "١١5594٠9‏ 

العلوم الزراعية: 8١لاء‏ 10لا 

العلوم السياسية: 4 

العلوم الصينيّة : 4لا 

العلوم الطبية: ١٠لاء‏ 6١لا‏ 

العلوم العربيّة: 37 "الاهى 3571# 


لاالا-ع الا الا لاكلاء والء 
اللا لالالا للا ١‏ كلاسا لاء 
ى[ى[2, 

علوم الفضاء: 717/8, ١1١14‏ 

العلوم الكلاسيكيّة : /االا 

العلوم المستحدثة: 6١لا‏ 

العلوم الموسيقية : “/3111. ١599‏ 

العلوم النحوية: ٠5لا‏ 

العلوم الهندية : 8لا 

العلوي» سعيد بن سعيد: ١١١‏ 

العلوي؛ محمد بن العري: ١/ا-١الا‏ 

-١؟1؟554‎ 21١5١8 علويةءبرهان:‎ 
14 

علويةء محمد علي : 2374 597 


على بك الكبير: ١187-1187‏ 


١8 


علي بن أبي طالب: 215١61٠١١‏ 
4ل 5مك 01514 

علي بن الحسين بن أبي طالب (الإمام): 
4 

علي بن محمد الهادي (الإمام): ١8١‏ 

علي بن موسى الرضا (الإمام): ١8٠‏ 

عليء جواد: 4لا4. 497. 2584 
حك 

العلي» حسن يعقوب: ١١717‏ 

العليء صالح أحمد: 2449 459غ 
ل و ا 

على» على عبيد: ١١50‏ 

العن »لاقي للملا ارشيل 

العلى» فريد: ١7785‏ 

العلىء محمد أحمد: ٠١99‏ 

عل امد كرو ل ١ك‏ لاق 
يفاد ديق 

على» نجلا: ١١١4‏ 

١١55 هدى:‎ 5 

5-7 محمد حمزة : لالاغ 

العليمى. أحمد: ١١55‏ 

0 محمد: الال 86م -لافم 96- 
لاش تدلدللءل لالاكى 5و 
00405 

العماريء» أحمد: 897 

عمرء أحمد محفوظ : ١١75‏ 

عمرء أحمد مختار: 235744 599 

عمربنالخطاب: 454. 8ه لال 
يرا 1 رضت 
هكم ممص ممه 

عمرء مديحة: ١85‏ 

عمرانء محمد الغري: ١١56‏ 

العمري» محمد: ١٠م‏ 

المسرح الغنائي: 215١50119١‏ 
حلضرق 

العمل الوحدوي: 7568 500-599 

العموديء سمعان: 91/6 

عمورةء عزيز: ١71714‏ 

العنزي» باسمة: ١١7‏ 


العنصرية : /572 

العنف الديني: ١59-168‏ 

العهد الأموي (3571١176م):‏ 2477 
ع6 

العهد البوبي (445 -80١٠1م):‏ 111 

العهد الراشدي (5757-١551م):‏ 6317 

العهد الصفوي (008١-17"5م):‏ 
كما 

العهدالعباسي (15158-100م): 
الام 4750 445) 4لاءء 
داه ه"كلا. ١4لا 30١5‏ 
١١7‏ 

العهد العثماني (5-1574١15م):‏ 
مكل 55ق4) 26 44غ- 
145 

العهد القديم: 189 497, 4/41 


العهد المكى: ١54 .1٠‏ 
العهد المملوكي (1587-1160م): 
750-9555ة9. لاقل 

١ 

العهد النبوي: 2179 477 

العواء محمد سليم: ٠١1‏ 
عواد» توفيق يوسف: 2٠١55204٠08‏ 
لدو لك 56 كفحل 

١١١٠١ 8 

عواد. فريد: 51/6١-15/ا؟١‏ 

عوادء موريس : 8965 

,ء١19م8-1١9 عودة»ء عبدالقادر:‎ 
١15-1١ 84“# 01١-١4 


عودة المسيح: 1052١1١9‏ 

عودة المهدي: ١8١‏ 

عوضن» زفسيس + 13 

عوضء عبد العزيز: 41/4 

عوضء لويس: "5لاء 7لالا-8لالاء 
01لا لاخر تعل كاقدء 
*لا 1 ١١737‏ 

عوضء ميشيل : ١١1/7‏ 

العولة: 17 178 7ك كن 
006 ”ل ”الل الل 
50 ١٠وخ#ا-‏ وه" ره"- 7595 


754-74 حدق تقف 
حكن الاءكت) كفحكى 5ك 
01 علت محى برل 
114 

العولمة الاقتصادية: ل/ا”ا”ا. ”601-176٠9‏ 

العوللة الأمريكية: 6١‏ 

العولمة البديلة : 7657 

عويتى.»؛ حسن : ١١١/5‏ 

العريت: ماجد: ١١١4‏ 

عويش ست 755 

عويس. عبد الحليم: 4014 

عويضة» رياض: 1708-11787 

عياد» راغب: 031775 ١714‏ 

عياش» ألبير: 477 

١١1١15 21١٠ عيتاني» محمد:‎ 

العيد» يمنى: 4لالاء 4115 

العيسويء إبراهيم: 90-١‏ 
لوف ا لان 

العيسى» سليمان: ١١85‏ 

عيسى » محمد عبد الشفيع: 799 

عيسى » يوسف: ١7١5‏ 

عيوشء نبيل : 1171 ١7150‏ 

بع 

غارودي». روجيه: 68١8.69٠‏ 

غازي» كريستيان: ١759‏ 

غازي» محمد: ١١٠١6‏ 

غافراس» لكوستا: ١7847‏ 

غالب» عبد ال حمن: ١775‏ 

غالب» محمد: ١١75‏ 

غالب» محمد أنعم: ١١175‏ 

غاليليو: غاليلٍ: 019 

الغاليون: 4ه 

غاندي» موهنداس كرمشاند: 25١١5‏ 
784.4١‏ 

غانمء عبد الله : 446 

غانم فتحي: ل ل ردك ا مت 
كلا ءكن 5م١١‏ 


غانم» يوسف: ه41 


١4 


غاي» جون: ١١51‏ 

غب. هاملتون: 559 

غباش » محمد عبيد: ١٠١١٠١‏ 

غدانوف» أندربه: 405 

غراب» حسني: 456 

ترائقي انر يرا 7ل 
#«الاع الال 440 17-081ه 

الغرايبة» عبد الكريم: 4/4 

غربال. محمد شفيق: 50457/!ا4- 
4ع 

الغربي» محمّد: 594. ١١١80‏ 

غروتوفسكي» ييجي: ١11717‏ 

غروسيه؛ رينيه: 37714 

غروميكوء اندريه: "٠55‏ 

غرونه» سنوك هور: 570 

غروينباوم» غوستاف فون: 577 

غريماسء ألخيرداس جوليان: 41١1‏ 

غرين» غراهام: ١١9١‏ 

غريّب» لور: 1# 110 

غزال» أحمد الأخضر: 588 

الغزالي» أبو حامد محمد: “4. 204 
حلا لمق أى لاق 1 3ق 
كرك لخلكء الى تكل 
ملك الاوك ول معدم 
6ع ”الام هلام لاح 
#الكسولتى الاءا 

٠١54 2٠١78 الغزاري» عزت:‎ 

الغزنوي » محمود بن سبكتكين: 44 

الغزو الروحي: 479 

الغزو الغربي الحديث للبلدان العربية: 
رفي 

الغزو الفكري: 8795 

الغزو المغولي لبغداد )١7854(‏ 

الغزو المغولي لبلاد الشام (1570١م):‏ 
حمل 

الغزو المغولي للبلاد العربية (848؟7١):‏ 
رضة 

غصن. فريد: 3111/7 ١١1/5‏ 

الغفاري» أبو ذر: ٠١17‏ 


غلآبء عبد الكريم: *457. 446غ: 
9غ6لد مهم اراد 
؟ ل تلاك اخدلن ١75‏ 

الغلاييني» مصطفى : 894٠‏ 

غليون» برهان: ”25 ”737 755”, 
4ل ولام ولاس كولن 
1504-8 

الغمري» الطاهر : ٠١77“‏ 

الغناء الإلقائي: ١751١‏ 

الغناء التطريبي: ١١84‏ 

الغناء الحديث التعبيري: ١١9٠‏ 

الغناءالعربي: 21١551184‏ 
1788-86 ١59ل‏ 555ل 
ال لل لودل 
1774-77 

الغناء غير الميكروفوني: 217848 ١7417‏ 

الغناء الفولكلوري: 1١77١‏ 

الغناء الميكرفوني : 2154857 ١17‏ 

الغناء النسائتي: ١7848‏ 

الغنوشيء راشد: 4١-9٠‏ او, 
٠١6‏ -كدل ملال /إو١ا‏ 

غنوم» محمد: ١1114‏ 

غني» محمد: ١١6١‏ 

غوته» يوهان فولفغانغ: ١١8١:61١4‏ 

غوربال» خالد: ١١6١‏ 


غوركي» مكسيم: أمدى ككق 


ال ١٠١54‏ 
غوغولء نيقولاي فاسيليفتش: ١١895‏ 
غولدتزيبرهء إغناتز: 2579 054غ, 
اك 
غولدوني» كارلو اوزفالدو: ١١61‏ 
غوليوس» جاكوبوس: 774 


الغيبة الصغرى: ١181‏ 

الغيبة الكبرى: ١81١‏ 

الغيطاني» جمال: 4755 971-97٠‏ 
-و و«رلى كل 


اا ا ا ال اث 
ا سا 1 04 3 
١٠١97 ١4+‏ 


غيفاراء إرنستو: ١75 21١87‏ 
الغيفارية: م١7‏ 
لفت 

الفابية : /.4؟ 

فاتيمو» جياني: 11١‏ 

فاخوريء عادل: 655-/ا049:6614- 
اهمه 

فاخوري. عمر: "94٠‏ 5لالاء #لالا 

الفارابي» أبو نصر محمد: 477. 2505 
لاام ادم 699., 504 باكلا 

فارس» فليكس: 5146 

فارس» نبيه أمين: 1915 

الفارسي» كمال الدين: 0119 255 
37# 654 فلاف 5ت 
مكلل :"الال الال ١لال‏ 
لاعلا ١76‏ 

فاروقء آيات: ١١٠١5‏ 

فاروق» مي: ١١١5‏ 

الفاسي» عبد الرحمن: ٠١91١‏ 

الفاسي» علال: ١٠ا-‏ الال ولا ملا- 
هلل "الى 5١‏ 168١-5ةل‏ 
كلا 99ت 66 مدق 
لاق عقت 4ملالء ١هلا‏ 


الفاسىء مليكة: ٠١91١63١١5‏ 

الفاشية : 6" ”لاه 

فاضل الجزائري: ١7015‏ 

فاضل. عبد الحق: ٠١97‏ 

فاضل» يوسف: ١775‏ 

الفاطميون: ”63737 

الفالح» متروك : /ا7”4 

فاليري» بول: 4576 

,95٠ 2559 فانإس. جوزيفف:‎ 
١١4 

فانون» فرانتز: ,”*٠4‏ هلاه 355 

فايرء غابرييل: ١177-177١‏ 

الفايزء محمّد: ١١77‏ 

فايس » بيتر: ١١114‏ 

فتاح» إسماعيل: كينل 


١15١ 


فتح الله حمزة: "هلا 

فتح الأندلس (١11لم): ١١54378‏ 

الفتح الأوروي للعالم الإسلامي: 19 

الفتح العربي: ”لا 

فتحي» حسن : ١7717‏ 

فتحي » نجلاء: ١١5٠‏ 

فتحىء نهاد: ١7١5‏ 

الفتنة الطائفية (مصر): ٠١68‏ 

الفتوح الإسلامية: 475 

فتوح» رفيف: ١117‏ 

الفتيح. فؤاد: ١١08‏ 

الفجاري» مختار: 511١-551١‏ 

الفجوة التكنولوجية: 86 ٠8م‏ 

الفجوة العلمية: 86057 

فخته» جوهان جوتليب: 55١‏ 

فخرالدين» مريم: ١7717‏ 

فخريء صباح : 1١1١6‏ 

فخري. ماجد: 814 

الفدائيون: 9557 867١0ن‏ لالا١٠‏ 

فرانسء أناتول: 5لالاء 4لال/ا 

فرانك» أندريه غاندر: 751 881 

فراتكو» فرانسيسكو: *الاه 

الفراهيديء الخليل بن أحمد: لاا 
مكلا 

فراي؛ نورثروب: 406 

فرايزر» جيمس: 8569 

الفرج. خالد: ١١7١‏ 

فرج مريم جمعة: ١١106‏ 

فرح جورج: ١111-1110‏ 

فرحات,» إلياس: 477-/797م 

فرحاتي» جيلالي : /1710-1781 

الفرحانء فرحان راشد: 2٠١9١‏ 
١1‏ 

الفرس: 45 

الفرعونية : 7595 

فرغسون, آدم: 5145 

فرقة الإنشاد الديني (مصر): ١7١5‏ 

فرقة رمسيس (مصر): ١1١7197‏ 


الفرقة القومية العربية للموسيقا 
(مصر): ١7١5‏ 

فرقة كورال أطفال الأوبرا(مصر): 
١5‏ 

فرقة مسرح الفن الحديث (بغداد): 
١/5‏ 

فرقة المسرح المغربي: ١١07‏ 

فرقة المعمورة (المغرب): ١١65‏ 

فرقة نويره (مصر): ١١١5‏ 

فركوح.» إلياس : ١١١806١‏ 

فرمان» غائب طعمة: 2٠١59 28٠00‏ 
الى الفهد ل الخمكث 
لد ا لحيل 

فروخ عمر: 3597-5560 0390 
4م ١١1١‏ 

الفروخي». إسماعيل: ١514٠‏ 

فرويد» سيغموند: 5989 

فريحة. أنيس: 584 

فريدء بدري حسون: ١١17/1‏ 

فريد» محمد: ا#99. ١١84 2571١‏ 

فريد,» وحيد: ١5١7‏ 

الفزاري» محمد بن ابراهيم : 8"/ا 

الفصل بين السلطات: 27١8‏ 577 

فصل الدين عن السياسة: 2٠١6‏ 
اك 

فضل الله. محمد حسين: ”45-947, 
1١4‏ 

الفعل الإلهي غير المباشر: 4609-1404 

الفعل الإلهي المباشر: 40/7 

الفغالي» أسعد: 647 

الفغالي» أنيس: 4957 

الفقه الإسلامي: 56 لالاء 84» لام- 
خف غق ككك غلك و"”ل 
119-1١4‏ 47١-م]كء‏ الاك 
204754-4١74‏ وه 

الفقه الجعفري: ١5٠‏ 

الفقه الجنائى : ١8٠-119‏ 

الفقه الستّى : 1١‏ 

الفقه الغربي : 6١17‏ 


الفقه الفرنسى: 41417 /411. 477 

الفقه المصري: 677 

الفقيه؛ زيد: ١١506‏ 

الفكر الإسلامى الحديث : 184 5757 

الفكر لإتلاس العامتر: لي 
ا ا ا ليت 

الفكر الإصلاحى: 5١601١١١‏ 

الفكر الاقتصادي الغري: 1" 

الفكر الثوري العربي: 844 

الفكر السياسي الأوروبي: 6078:151١‏ 

الفكر السياسي العري: 0 
ا ل ل الف 

الفكر الصوفى: ١87‏ 

ل | ا 0" 


ا 8لا”#.) 5م6ه. 5مه- 
لاه مره 5-7ه, 
ك-98ه #١اك-همكاكت‏ قغفمت 
لادق له5 ١٠١‏ 


41١ 4‏ لملنم قحلت لاله 


الفكر العربي المعاصر: 77 515. 24/8 
وخا ١5م‏ الام ”7مه- 
امه لاقه) ككق "مره 
ماه 60955 كؤه) -5١١‏ 
كات 4مك لادعكت 
48-5 الى و١‏ 

الفكر العربي اليساري: 765-781 

الفكر العقلاني: ١١4‏ 

الفكر الغربي: 11 8,. لا5. 2185 
ال 5ل دق الاق 
معه ١١0ه)‏ “ظكلم) امم 
وكص لالقص 50١5‏ د لاءت كأدت 
كك مكت لالب '١'الا‏ ملالا 


501-555 7595-5017 


الفكر الليبرالي: 8" 2508 2518 
٠‏ ", لالاة 

الفكر المغربي: ١لا‏ 

الفكر النهضوي: 74-8 47, 440 

الفكر الوسطي : /91. ١71‏ 


١5 


الفكر اليونانيي: 505-67١‏ 0750, 
الك لكك رخفا 

فلاكس. كوينتس هوراتيوس 
(هوراس): 5107م 

فلسطين» وديع: 34> 

الفلسفة الاجتماعية: 0814 

الفلسفةالإسلامية: 2.54 2055 
كدم 6له-565م6 66م لوه 

فلسفة التاريخ الغربية : ان 

فلسفةالتنوير: 5.8 1844ء 
كاك ددحم 9آلا 

الفلسفة الرومانسيّة الألمانيّة : 7/٠‏ 

الفلسفة الطبيعية: 675 

الفلسفة العدمية: ١75١‏ 

الفلسفة العربية: لا١ة.‏ 054, لامة, 
--1١441ه‏ :الا مالا 

الفلسفة الفيثاغورية: /0571 

الفلسفة الليبرالية الغربية: 58568 

الفلسفة المادية: 255 ١8١‏ 

الفلسفة المفسدة: 17١9٠08-6.٠م‏ 

الفلسفة المنهضة: 7١٠07-65ه‏ 

الفلسفة النقدية: ١لاه‏ 

الفلسفة النهضوية: 695 

الفلسفة الواقعية: /ا7اه 

الفلسفة الوجودية: ١لاه. ١74١‏ 

الفلسفة اليونانية: ١847-:#ه,‏ 50017 

فلهاوزن» يوليوس: 578 559" 

فلوبير» غوستاف: ٠١87‏ 

فلوط رخس : 075 

فليشي» جان: ١775‏ 

فليفل» أحمد سليم: ١797‏ 

فليفل» محمد سليم : ١0‏ 

فن الاريا: ١١*٠١‏ 

فن التصوير: 1778-1771 

فن التلحين: ١718‏ 

فن التمثيل : ١١87‏ 

فن الرواية: 64١ 54-15١ 2١6‏ 234 
لاك كدكء لاد" كرتل 
-15١ 455 450/ 5‏ 5ق 


46-٠0لا22‏ 2455-95 455 
لاكمف الاف كلاه هلزه-امه, 
لاه خرف لادتل املال 1ولا- 
مدلل أاكلال مكلا ١‏ لاما الالال 
#لالا. ‏ لالالاى املا لال 
/86- ١ك‏ :اللم-دلاف وى 
ككى مكال-كذكآىلى فكنى ألالى 
مخف ٠'لق 1١7"‏ ؤة- دكق ؟117آ- 
الاءق ملا ١-0و -١١964‏ 
٠4‏ ١٠٠ا‏ كل -1١١١94 211٠١,‏ 
1٠‏ ”اك كاكل 
1010 اك 7# الم كال 
لاداك. 155١ل‏ الاككل الاكل 
5-١51‏ ككل لرءلكء ماتاكل 
بر ال ال 
لل 1545 ١-هةاكء‏ ها 
١١14١ ,. ١505-56‏ 

فن الفيلم: ١١١4‏ 

فن المنمنمات : /51 001758-17 ١775‏ 

فن النحت: 719 198-17 

الفنون البيزتطية: /1171 

فنون الزخرفة : /71 ١‏ 

الفنون الساسانية : ١7519/‏ 

فنون العمارة الإسلامية: /71ا”١‏ 

فنيلون» فرانسوا: 6٠١‏ 

فهمي» فريدة: ١705‏ 

فهمي» منصور: 26507 لاؤمء ٠١1/6‏ 

فؤاد, أحجد: هغ5. 174-١5‏ 

فؤاد الأول (ملك مصر): 45 

زكرياء فؤاد: 4١ه‏ 

فؤادء سكينة: ٠١717‏ 

فواز» زينب: ٠١181١15‏ 

فوتيوس » جسبيرتس : 604 

فوتيي» روي: ١547”‏ 

فوزي؛ حسين: /ا١7١‏ 

فوزي» ليل : ١١٠١7‏ 

0155١٠015١١5 فوزيء محمد:‎ 
١5195---56 


١١6١ ,٠ ١548 فوكنرء وليم : لاش‎ 


فوكوء ميشيل: 2286585067 عكك2 
56-4ت 11م 

فوكوياماء فرانسيس: 757. 466 

فول» جون: ١١8‏ 

فولتير (أرويه» فرانسوا ماري ): 209 
ولك الاككل لاحرم 5589- 
للك عشلالى ١ااىفى‏ ؟اكق 
اد لمانا 

الفولكلور: 375 011١“‏ 189اكء 
١١99-١1١9 00‏ 5841ل 
289 16ل ا 
سس ارس يرن 

الفولكلور اللبناني: ,١59921199‏ 
شن اعلضينل 

فون رانكهء ليوبولد: 4177 

فونتنيل (لوبوقييه» برنار): 79لا 

فوّال» منوّر: ١١١7‏ 

فياضء. توفيق: ١١١7‏ 

فياض» سليمان: ٠١957‏ 

فيبرء ماكس: 2158 460٠‏ 

فيبفر» لوسيان: 41/7 

فيبوناتشى.ء ليوناردو: 9لا 

فيتيلو (الراهب) : 4" 

فيديه» جاك: ١١١7‏ 

فيرماء بيار دو: 5 ؟الاء اثالا 

فيروء مارك: ١7501١‏ 

فيروز(حذاد نهاد): 408-9١10‏ 
19١-49‏ “4119 4ك 
584١-9م58كل‏ ”59575 ١-ه55‏ 
لي لل ا اك 
املس الض سس 0 بسن 

الفيروزأبادي» مجد الدين: /31. 2394 
0000 

الفيزياء: 2.0144 266٠‏ 6805 068غ, 


:١ا-هةالال ‏ "الل لاأكءل 
لول 

فيصل الأول (ملك العراق): 786 
144 

١١54 2١1١69 فيلارء جان:‎ 

فيلليني» فيديريكو: ١١7١‏ 


١5537 


الفيلولوجيا: 2.2515 ”20860 -5٠٠١٠‏ 
اكت ات ا الى 
4 550 


فيليب الثاني (ملك مقدونيا): ”/اغ 

الفينومينولوجيا: /ا5. 2377-5170 
8 16ل 

الفينيقية : 795 

فييت» جاستون: ١"لا‏ 

الفييري» فيتوريو: 2.79 ”517 

ق- 

قازان» نعمة: 75م-/719/ 

القاسمء أفنان: /ا١٠‏ 

قاسمء عبد الحكيم: ا ا ل 
و ا ل 
لال ١٠-ملا ١١975 ٠٠١‏ 

قاسمء عبد الكريم: 25505 ١١١4‏ 

القاسمي»؛ حمال الدين: 2486 56٠١‏ 

القاسمي» سلطان بن محمد: ٠١١١‏ 

قاسمية. خيريّة : 4814 

قانرن إصلاح الأزهر :)١971(‏ 54 

قانون الإصلاح الزراعي (مصرء 
لاه؟١):‏ اهل 25١‏ 

القانون الدولي : 760 

القانون الروماني: ١85-١155‏ 

القانون الطبيعى: 475 

القانون المدني العري: 419» 4 

القانون المقارن: /ا51١.‏ /418-411» 
2١‏ 55-2535 

القانونالوضعي: 4١٠:8؟١1ء‏ 
4 -5:آاء لشعلكدء) كفكقك 
ه٠5‏ 5غ 551 

القباج؛ محمد مصطفى : ١١64‏ 

القباني» ابي خليل: ١١714‏ 

١154937 0431١ قبانيء نزار:‎ 

القبائل الأمازيغية: ٠ه‏ 

القبائل العدنانية الشمالية: 477 

القبائل القحطانية اليمنية: ؟ 47 

قبيلة قريش : لالاه. 9/اه 


قديح. عادل: 1١١751‏ 

القرافي» شهاب الدين: ٠١١‏ 

القرشى» حسن عبد الله : ٠١91١‏ 

الفرضارئ» يوسف: شلاء 284 448- 
فى آاق 5ل حكق ‏ قحل 
0 520نكء الاك الاك 
١907-14‏ 

القرطاجني» حازم: 46لاء 8٠١‏ 

قرقوط. ذوقان: 5797 

فرم» جورج: 1١1١57‏ 

قرم» داود: 01378 ١88‏ 

القرمادي. صالح: 54/4 

قروسطوية: 4 656046-65 4ه 

قريش» صقر: /لا286. ١١58‏ 

قزق» فايز: ١١1/8‏ 

القروينىء زكريا: 4169 

قسطنطين الأفريقى : 784 

القسوس» غود بزياة 

قصبجى» ضياء : /ا ١١١‏ 

الم عمجي 3 اا 


الكل "الاال 1١586‏ لوة5ل 
131 

القصبحي. علي إبراهيم : ١754‏ 

-١١ 451١١ القصيبيء غازي:‎ 
٠مم‎ 

القضية الفلسطينية: »1١9 285 27١‏ 
يفكت ل الي كرت 
فسخ رةه تذخة 3 
31٠‏ 58 كلام م لضا 
5 كوكق لاكق) فتكق 
عاق لالاق 2,١٠١١١89‏ 5"ا١١-‏ 


20 51 4 اا‎ 
-1١1١4 لالكءلن لال مكودلء‎ 
2١46 كللال ملاال,‎ 
-١7559 ١5755-١5580680 ., ١ 
201 5 20 
١581١ 2# 


القضية القومية: 2١6٠‏ 258/8 اما 
قضية لواء اسكندرون: 44١‏ ١م4١٠١‏ 


قطبء سيد: حلم 46 ادل 2١6‏ 
الام "الال 5" 15ل 
١6+‏ -لادهكء اك امكل 1/١‏ 
لالاك 51# ةكم الدل 
:2405-56 االادك. #ملاءل 
لاحل ١‏ 

قطيب محمد: ءلال2 21960-1١95‏ 


58-05 4 


القطيفي؛ إبراهيم : 2187 ١87‏ 

قعبورء أحمد: ١7١76‏ 

قعرارء فخري: ١١١8‏ 

قعوارء نجوى فرح: ٠١9١‏ 

القعود. محمد: ١١56‏ 

القعيد»ء يوسف: ١١١501١١548‏ 

القفطي. أبي الحسن علي بن يوسف: 
لحك كرف 

قلة. الهادي: ١16‏ 

القلعاوي.» مصطفى: 49١‏ 

قلعي : مهاد : ١7١5‏ 

القلق الوجودي: 677. 556 

القلماوي» سهير: 6٠6‏ 

القَمةالإسلامية الاستثنائية(/ا-8/ 
كانون الأول/ ديسمبر :)58٠١٠6‏ 
4184 

القمة العربية الحادية عشرة (عمّان؛ 
)2 ”7 

القَمي» محمد بن بابويه : ١87‏ 

قنديل. خليل: ١1١14‏ 

قنديل» محمد المنسى: ٠١87‏ 

قهرجي. غازي: ١1‏ 

القوانين الإلهية الكونية : ١١‏ 

القوتلي» شكري: 25714-117 741 

القوتلي» وليد: ١١17/5‏ 

القومية: 2.57.74 585 075-"اه, 
ا اا ارش ل ات 
6ل #حلى الكء 32١9‏ 
١509-50ك‏ ل+رككل كلقكتل ال 
.50١--8‏ 5078-مه5, لاهما_- 
اليا لايق 


١ 


44-4 الال ادل 
الو ار ل ال افر 
ها ارال 51 5ق 
الل ار 
الل دك الاق 5ق 
١غ‏ 420-15#. /الاغ-ملاةء 
0-48١٠٠هم2‏ 094ه6, 560ه-ك5وه, 
هلضف امف كقمم 6اكقمف 
تل دزت "الت ##مت 
اا كلت أوهلاء. لاحل 
9م مكل-ككنلى الفلف عخلى 
1ه 5ه كلاة- الاق 
ا ال ا ١‏ ا سيد 
6 اكاك ماك لاطض تل 
الس الال 5ض تل 
تقض : اضر 

القوميةالعربية: ”2.75 265 6لا”ا. 
ىكل ملك لام كاذك 
"759355-59 دل 
ا ست لش رضسضة ‏ تكرت 
27# اتكقص الاقف الالال 
١0‏ 


القيرواني» أبو العرب: كمىة 
القيسى » جليل : ١٠١54‏ 
508 


كابلن» لورنس: ١1١8‏ 
كاتبء مصطفى : ١١55‏ 
كاترمير» اتين مارك : 174" 
كاتسفليس» وليم: 770 
كارء إدوارد هالت: /51 
كارء ألفونس: ١١١7‏ 
كارادي فوء البارون: 0559 
كارتر» جيمى: 4917 
كاردينال» كلوديا : نال 
كارليل؛ توماس: ,2860٠‏ لاة. 
5ه ]كل لالالى ملالا 
كارناب»؛ رودلف: 0١5‏ 
الكاساني. علاء الدين: غ4 


كاسيررء» إرنست: لماه 


الكاشي . غياث الدين: ”الا 

كاظم»ء نداء: ١761‏ 

الكاظمي »؛ عبدالمحسن 

كافافيس» قسطنطين : 4/ا/ 

كافليروفتش» جيرسى: ١١١5‏ 

كالفن » جان: 23938 

كامل» عادل: ”الا ١٠١171‏ 

كامل» فتح الله : ١7176‏ 

كامل» محمود: ١717/65‏ 

245١-8٠5١ 278 كاملء مصطفى:‎ 
١١١7” 2484 64١ 

كامل» يوسف: 1778 

كاموء ألبير: 8 ١7‏ 

كاميليا (كوهين, ليليان ليفي): ١7١17‏ 

كانتورء جورج: ١٠لا‏ 

كانط» ايمانويل: 171١6‏ 9401 

كاهين. كلود: 446 

الكبت الاجتماعى: ١١/7‏ 

كبت الحريات : :4 

الكبسي» نبيلة : ١١78‏ 

الكتابة السردية: ١١١9201١١١١‏ 

الكتلة الوطنية (سورية): .7١7‏ 5014 

الكثيري. مصطفى : 7571١‏ 

كدوء ماهر: ١719‏ 

كراتشكوفسكيء إكناتي : 4765-9374 

كرباج» إسكندر: 6580 

الكرجيء أبو بكر محمد بن الحسن: 
إوذرف 

كرشه» ميشيل : 1778 

كركوتلي» برهان: ١70‏ 

الكركي» علي بن عبد العال: 2181 
ميل 

كرم. سمير: 1١6‏ 

كرم» عفيفة: ٠١١51‏ 

كرمء كرم ملحم: ١١١9 01١89‏ 

كروتشهء بنيديتو: 870 

كروزيهء باسكال: 75لا-لاالا, 
ى”, 


كرومرء إفلين بارنك : 460 . 575 
كريدي» موسسى: ١٠١94‏ 
كريزي» جان أندري: ١7149‏ 
كريم» عبد الكريم: 4914 

كريم» محمد: ١149‏ 

كريم» مصطفى: 195 

كريمرء فرن: 6594 

كريمون؛ جيرار دو: ٠789‏ 


الكزبري» سلمى الحفار: كأعل 


ل ل ا 

الكساد الكبير :)١9579(‏ 4465 

١١0٠ 231١156 الكعبي» جمعة:‎ 

كلى. بول: ١*7‏ 

كلير» رينيه: ١7١7‏ 

كمالء أحمد سليمان: 3١١‏ لال 
١0‏ 

كمال؛ كمال: ٠4؟١‏ 

كمال» مصطفى (أتاتورك): 546» 241 
مال كلم دك ككل 
65 الام 


الكميم» نبيل: ١١10‏ 
الكندي» أبو يوسف يعقوب بن 
اسحاف: ١همم‏ علاف 5# 


اث ردي 

كنقاني» غسان: ,.95١‏ 2910-4580 
لا" تل محلل 
١١٠-؟9١ل. ١1١16‏ -5ا اال 
١48‏ 


الكنفاوي», عبد الصمد: ١١68‏ 

الكنيست الإسرائيلي : 697٠‏ 837 

الكنيسة الكاثوليكية: 4", 2١5١‏ 
520165" 

الكهنوت: 5" لا" 8/4- 1ت "ات 
لالا. 6ك 55كل2 59م 4لالء 
كقلع 5٠‏ 8ه١٠١‏ 


كوبرنيكء» نيكولاس: 659 9١01غ»‏ 
”,> 


كوبيه» فرانسوا: ١١١7‏ 
كوت»ء يان: /ا/ا1١‏ 


١6 


كوثراني» وجيه: 255 25919 145 

كوجيفء ألكسندر: /511 

كوديل» كريستوفر: /60 

كوربان» هنري: 115 

كوزان» فيكتور: 554 

الكوكباني» نادية: ١١56‏ 

كوكتوء جان: ١777‏ 

كولء دونالد: ”8٠‏ 

كولنغوود؛ روبين جورج: 475 

الكولونالية: 2,579 25٠-4880‏ 
؟امسكف "اك ككنى الالالال 
هم مكل اال لك 57ل 
ا 5املكء ككل 4لالء 
5١ 0‏ د25 ”ا 
الل ير رضي الف ون 0 
كدمكل تشككلل لات اخ دمل 
ا الل 0 ل 
ال ل ار ل الال 3 
رض ارلا ل ا 
اتن الالالال ةا 
ككل ملالا نل /خ"3- 785 
ا ه56" الث 5لق 
47 2555 455-155 1575 
4غ 2407 "51غ-55تق 455 
ااه “ام ه"”م م6غه 
ككف "الام حك #كتلكس كات 
171ل ات ١افت‏ 
ل الي 042 ال 
ا 1 ف 3520 
ا-”7ولل االض ة:غف4 قلف 
1ل لازق "الاق هلاق 
9481-4٠‏ 180-84 
ف ال ب ا ا ا ا 
ل ا ال ا ال ا الي ل 
الس اكاك لالع لمىةاكء 
ل ا 1 
لل لك 55-754١‏ 
044 1954؟ل ”اوداك مهم5كل 
1 55ل لاك ١71٠‏ 


كونء توماس : 4 


كتوبيت 1 أ وغتيتدتة: مال موق 
+ ٠أص‏ وءه6 خقخث*ه 


كوندورسيه المركيزدي: 4 الاء 
لح 


الكوييء إيراهيم: 190-485, 
اخك ل اث ا ١‏ 

كوهين». جان: 17/ 

كويري» ألكسندر : 669-084 15لا 

كوينتى» دانيال: ١77‏ 

بان عشتن: ل 1 
١١٠١”-١١١5 8+‏ 

الكيالي» ساميى: 8؟١,‏ 805 ١١١١‏ 

كيالي» لؤي : م١‏ 

الكيالي » محمد صالح : ١519‏ 

كيبل» جيل : ١١4‏ 

كيبلرء يوهانز: 547لا 

كيتل » أرنولد: /8٠١8‏ 

كي ركغارد»؛ سورين: 7559 

كيسنجرء هنري: 4197 

كيلاني» قمر: 6٠١86١‏ لا ١٠١١‏ 

كليطوء عبدالفتاح: -45١ 24١4‏ 
الى هكلم -ككام 

الكيمياء: 5 ١لا-5الاء‏ 45لاء /51 ١٠١‏ 


تلا 
اللاأخلاقية: 07١‏ 
لابروس» كميل إرنست: 476 
لابيش» أوجين: ١١657‏ 
اللادينية : 5٠١‏ 
لاسن » كريستيان: 569ه 
لاشين» محمود طاهر: ٠١848‏ 
لافونتين» جان دو: ٠6لا‏ 
لاكورديير» جان باتيست هنري: 617 
لاكوست» إيف: 87١‏ 
لاميرء إدوارد: ”477 
لانسون» غوستاف: ١٠م‏ 
لانغلواء شارل: 4417 
لانغلواء هنري: ١761١‏ 
اللاهوت: 78 118115 76اك 


باك ا علاق ؤدف 
لاف الا لاه ٠١9ه-١وق‏ 
#حكل الرعت ‏ اتا كلك 
كد ل ال ال 
ااه 

اللبان» ناصر: 7/8 

لبلبة (كوباليان» نيوشكامانول): 
١٠‏ 

لبيب» الطاهر: .3١١‏ 554 97" 

لحامء دريد: 1149-:1151118؟١‏ 

اللحام» رفيق: 0174 ١5‏ 

لحلوء نبيل: ١776‏ 

اللحن الفولكلوري: ١77١‏ 

لخميرء ناصر: ١56١‏ 

لسينغ » شيلر: ١١8١‏ 

لشرف» مصطفى : 45717 

لطفي» نبيهة : ١179‏ 

اللعبى» عبد اللطيف: ١١714‏ 

اللغات السامية القديمة : 4017 

اللغة الأوبرالية: ١717/8‏ 

اللغة الجاهلية : 4لاه 

اللغة الذكورية: ٠١69‏ 

اللغةالروائية: 23٠١5209358‏ 
مم١٠-‏ 5ل 4لا١١‏ 

اللغة الروائية الحدائية : ل1١٠‏ 

اللغة الشاعرية: ٠١6819‏ 

اللغةالعربية: 5١-ل9ا١ا‏ 258-517 
٠ض‏ ”هلام هك كلل الك 
ا ايت الي 
لات الاك ك4كك ككل 
الالاى الى "ام 45 
”55 66175 لاق فلاقى 
كمع امه 55ه, /الاه. 
2084 كدكى لكات مكلك 
4ت 75ت لكك علكتك 
31ت 48-5954 ةك وجلل 
لاض /ا الا ولا الك 
:الل 5كلال 44لا هلال وكلال, 
لكلا اكاكلا #كلا. ملالل 
أل حفكلمف) ككل4ق 8ق 


١55 


/ا0ة. 465 3586 كحفكك 
لل 4 ال ال 
184 

اللغة المسرحية: ٠١68‏ 

لقطع» عبد القادر: ١550-١177‏ 

لقمان» محمد علي : ١١74‏ 

لكسمبورغء روزا: ١8‏ 

اللسانيات: "ا هل كاد 
لمحت كلك للخت عفك 
الاك الل ##لخ-ة ال تكىل 
414 

لهيطة. محمد فهمي : /ا/ا1 

لوتمان. يورو: 6١7‏ 

لوثرء مارتن: 625465 9ه 

اللوحة العربية: ١774‏ 

لوردء أندريه دي : ١177‏ 

لوركاء فدريكوغارسيا: 288١‏ 
هال ١١8١٠‏ 

٠١ه8‎ 1١١4١ 1١5 اللوزء نوار:‎ 

٠١45 اللوغاريتم:‎ 

لوفيفرء هنري: 4٠4‏ 

لوقاء اسكندر: ١1١١7‏ 

لوك. جون: 254 77١‏ 58لا 

لوكاش». جورج: .47١‏ 91804785 

لوكسمبورغ» روزا: 04١‏ 

لومبار» موريس: 5545 

لوميير» أوغست: ١77121775‏ 

لوميير» لوي : 01775 ١71‏ 

لويس» برنارد: 2١١4‏ 456 

الليبرالية: هل مك /ا4. 5د 
م كك خ4 اك 5١‏ "ال مكل 
لكل اقل 5١6‏ -لادلت أدل 
15-51١‏ ا 5ك 
ااا 5-154 الل 0 
2558-٠‏ 5”ه5-”2.557 55ل 
6 ل ال ل را اث 
658 ل 1560 
54 46206 5765 464 
0ش لم لالم مكلام لاكم 
ككف الاق 5لاه-لالاة. هلمم 


41م كلت ككت ٠مك‏ 
004-817 الال الأكدن 
ممه ١١/1١‏ 

ليبنتزء جوتفريد ولهلم: 6148 

الليدي دراور (ستيفنسن., ائل مي): 
اانا 

ليفي» جان بونوا: ١777‏ 

لينين» فلاديمير ألييتش: 2785-5841 
لا ١5ل‏ 555 45٠‏ 
1445١‏ 


ليوتار» جان فرانسوا: 55٠9‏ 


2 


ما بعد الحداثة : 559-55٠‏ 


ماتزيني » جوسيبي: 51١‏ 

الماجد. محمد: ١١77‏ 

مادونا (ريتشى» مادونا لويس كيكون): 
لقا 

الملدية: لا١ث2‏ كت “لض محفحكف 
ل 54 ال لل 
ك الااء ‏ 5ودكلء كدان 
+20”4 كوذكلل لكلل كأاك؟ 
لاه الالال لال كول 
6١١ 60٠‏ لاث”ائ لامع ملةة, 
2496 6584 ولص "#له- 75م 
9م لاره, 84مه-١ؤه,‏ موقم 
كشك عملت فى لالالا ملالا 
و00 ١كنى‏ الى اعنق 
لالمق الااك 56١5ل/ -١7507‏ 
5ك ١13511١‏ 

مارتن» كارل: ١781١‏ 

ماركسء كارل: ”2:77 25107 604غ, 
0110 ”كك لازا ك5ك, 
4 غىت ‏ كدركتء كلك 
ل رك ا 04 فرت 
ال ب فض لض ضرت 
غ7 55-398" لاك ولا 
لم الو 15 /7”ق, 
44 860ق» 6ع 2500 
مدة) "لا1. ىق لااهى 
5048"-5٠‏ “تقض ككف كلاه 


كص ق8ه-0980ه.2 6ه كلك 
كاك شتقك كمكت لكلل 
على انل مممدوانقل 
الى ككف ”انق مهلاق 
40# ”درك #”١كاء‏ ملاككل 
/الاكوك. ٠غ"١‏ 

الماركسية: 75 /ا4. 294 2,144 
اك الا مثلم كلك 
+008 كىكالء الكء وك 
رك # ركسل كر تن 
الل كلل ونان مع" 
عل الاأكلل ‏ هلال على 
١‏ 65 “507 ٠ق‏ 
مع 56٠‏ 5خى 2/4 لالاهى 
٠غ64-"غةم5‏ 55ه الام كتمهم 
848ه-+90ه2 وهك١قمص2‏ كلك ككت 
كمعت لاكلا ‏ امحل لمق 
ملل ةأ دل ”الى كالى ملاق 
“214 لل انللن ملاكك 
/الو 1ك ١1*1٠‏ 

الماركسية الألتوسيرية: 718 

الماركسية التارحانية: 44٠‏ 

الماركسية السوفياتية: 07846 7.ما- 
ا ف ال اما 

الماركسية العربية : ""-غع وى لع 
لامر إرفدنا 

الملركسية اللينينية: 7854 ١٠لا‏ 
7195-5-8 

المركسيون العرب: 2,9١5 05١١‏ 
كال لاا إرفضة 26 
66 مهم 

ماركوز» هربرت : 60١‏ 

ماريفوء بيار: ١١865‏ 

المازني» إبراهيم عبد القادر: 16لا 
76 

المازوخية: 5799 

مازيف» عل : ؟45١١1115-1‏ 

ماسينيون» لوي: 14156 1159 

ماسينيونء لويس : 1559575554146 

الماغغوط. تحملذل: علا -١١41/‏ 
١١52116‏ 


١ /ا‎ 


ماكيباء مريام: ١775‏ 

المالح» نبيل: ١119-1711‏ 

مالك». نيروز: لا ١١١‏ 

مأمون» حسن: ١75‏ 

المانع» سميرة : ٠١77‏ 

مانكويتش» جوزيف: ١1١5‏ 

الماهاني» محمد بن عيسي: ١‏ "الا الا 

١ 57١ ماهرء أحمد:‎ 

ماو تسي تونغ: /751 

الماوردي» أبو الحسن على : ١7١‏ 

الماوية: /8:1-م هل ا 

ماياكوفسكى» إليوت: ١١8١‏ 

مايكل أنجلو: 9497 

مايورء فريديريك : ٠541‏ 

مباحثات الوحدة الثلاثية :)١94575(‏ 
الل لوا 

مبارك» إبراهيم: ١١75‏ 

مبارك؛ حسنى : ١61‏ 

مبارك» زكي : /اه 

مار قل ! ذحلى #لاك. 54# 

المبارك » ون فل 

١784 المتسوسوبرانو:‎ 

المتلمس (الضبعيء جرير بن 
عبدالمسيح): /الاه 

المننبّي» أبو الطيب: .47١‏ 86لا- 
كملاء 6ثلاء لاممء أاكى 
للحت سفت ساك 0 لنكائنا 

مثنى. محمد: ١١114‏ 

المجاطي » أحمد: 85م 


جاعص » جو زفين مرعي : 1١١15‏ 
مجانية التعليم: 6014٠‏ ا65 
المجتمع الأخوي: ٠١7‏ 


المجتمع الإسلامي: :لل حمل اق 
كل لاحك كحأعل لاكاك. ١55‏ 


لالاك. "مك تشكلء لإاكلا- 
مكلك الاك بلالاك. 55 
كك 704 الل 


المجتمع الاشتراكي : ”5 
المجتمع الإنساني : ١«كى‏ وق ١5١75”‏ 


المجتمع البدوي: ١9١‏ 
المجتمع البشري: 25175 584 411» 


يفنت خرف 
١‏ لمجتمع الجاهل : لادك 658١-مككل‏ 


:/ا١1-‏ كلاو مم١‏ 

مجتمع الحاجة : 147” 

مجتمع حديث: 6ت 

مجتمع حضري : 1/41 

مجتمع ديني : 477 

مجتمع ريفي : 587 

المجتمع الزراعي: 5٠١‏ 

المجتمع الصناعي: ل خث 
دم برك 

مجتمع الطهوريون: ١١9‏ 

المجتمع العصري : 0 

المجتمع الفاضل : 16 

المجتمع المدني : # كلل كلق "فق كدق 
6ل ١5ل‏ ول 8#"- 
ا لي ساحن قله 
بير يتفض الرشرية اجورة 
ل ا ااا ١‏ 


المجتمع المدني العالمي: 7147 

مجتمع المشاركة : 01١‏ 

المجتمع المعرفي: 416 

المجلس اللي الكبير (تركيا): ١55‏ 

مجلس الوحدة الاقتصادية العربية 
(القاهرة) : 7548 

المجلس الوطني للبحوث العلميّة 
(لبنان) : 9ل 517لا 

المجوسية: 6569 

المحامي, محمد فريد: 7591 

المحامي. محمود كامل: ٠١9٠‏ 

حبوبا» سمير: ١519535-11590‏ 

المحجوبيء على : 4914 

محفرظ» فؤاد: 171/8 ١١10/8‏ 

محفوظ. نجيب: 24٠+‏ هع لاحل 
84 5ض لاكق 455-950 
ةلو لفق 
لك ا اح ف ا ل الا ل 


مدعل 


ل ا لحك ا لل سن ا ل 
لاكء لماكل ملإء لس كلامل 
ال ل 
ل الال ١5١5-١5١6‏ 

محمدء إبراهيم طه: 14/ 

محمد أبوالعلا: 2١550-1١955‏ 
املشيل 

محمدء أسامة: ١١5١9‏ 

محمد بن أبي بكر(ابن قيم الجوزية): 
10 

محمد بن الحسن (المهدي المنتظر): 
181١-4٠‏ 2458 5ه 

محمد بن علي الباقر (الإمام) : ١8٠‏ 

محمد بن علي الجواد (الإمام): ١8٠١‏ 

المحمدء حسان: ١١١8‏ 

محمد الخامس (السلطان العثماني): 41 

محمد الخامس (ملك المغرب): 7”؟. 
ول كحك "الى عق لإأولك 
١7‏ 

محمد صباح محمود: 44/7 

محمد ظاهر شاه (ملك أفغانستان): 34 

محمد عبد الحليم : ١٠١١‏ 

محمدعلي باشا: 218 0 
8 59# هللاظا. 5ق 
2|566 كلالى عفك 
معت الاك هملاك) وءلل 
«ولا) 951١”‏ 4684غ 
١١16‏ -لاكاكاكل 1١55‏ ١-هكاكاكل‏ 
مال ١١91‏ 


مدعل 


محمد قاسم : 6 كلم١١‏ 

محمد قدري (باشا) : 414 

محمد يوسف كمال: 4014 

محمد بيرم الخامس: 594٠‏ 

محمود الثاني (السلطان العثماني): 
155241١0-145‏ 

محمود؛ زكي لجيب: 5١061-ا١6,‏ 
ل 6-61 ١ك‏ ككل 
و١1‏ 

محمودء سامية: ١١115‏ 

محمود؛ علي : 2/15 ١111847‏ 


١8 


محمودء مصطفى: ١1٠١6‏ 

المحمودء يوسف أحمد: ١1١١7‏ 

محيى الدين» مبية: ١1٠‏ 

قي الدول: خالد: ##ا/ا١٠. ١١86‏ 

غين لديل صباح : ١1١١7‏ 

محيى الدين» محسن: ١5١5‏ 

المختار» محمد : م١‏ 

لمحتارهء محمود: 954ل اللا 
لضن 

المخزونيء مهدي : 549 

تلوف » سعيد: ١775‏ 

المدائنى» أبو الحسن: 0514/4 585 

1١14٠0 017183 : فاتح‎ 5 

مدرسة الاعتزال: 585 

المدرسة الإيلية : 075 

المدرسة الرومنتيككلية: 56لاء ٠لالا-‏ 
04 رقف 

مدرسة الغناء العربي النسائي المعاصر: 
١34‏ 

مدرسة فرنكفورت: 0141١‏ 

المدرسة الكلاسيكية التقليدية للغناء 
العربي: ١785‏ 

المدرسة الليبرالية العربية: 5١١‏ 

مدرسة الموحدين النجدية: ١9٠‏ 

المدرسة الموسيقية العربية الحديثة: 
١67‏ 

المدرسة الموسيقية اللبنانية: 2١5915‏ 
١0814‏ 

الملدرسة الموسيقية الملتزمة : لاه ١١‏ 

2١5960 مدرسةالنيو_كلاسيك:‎ 
١7 /ا‎ 

المدرسة الوضعانية : 41460 

مدفعي » وليد: 577 ٠١‏ 

المدلل» صبري: ١١6‏ 

المدنيء أجد: 1451 44817 , 4947 

المدورء مروان طه: ١٠١61١‏ 

المديونية : 0م 

المذاهب الفقهية الأربعة: 288 ٠١٠/اه‏ 

مذهب ابن سلام : لاه 


المذهب الأبيقوري: 03 
لمذهب الجعفري: 023748 ١1٠١‏ 


المذهب الحنبل : /7 1١١‏ 
المزذهب الحنفى: /ا١-لمة‏ 31 56ت 
55+ 


المذهب الرواقى: 0574 

المذهب الشافعى: ١17١‏ 

المذهب الشكي : 014 

المذهب الشيعي : 187. ١١1/86‏ 

مراد؛ زكي: 01579 ١590‏ 

مراف ليل: 1159 17584 ملاكلك 
حمحكك ١5١: 21595-١55١‏ 

مراد محبي الدين: ١759‏ 

١79480 1591-١59٠ مراد. منير:‎ 
١ / 

المراش» فرنسيس: ٠١68‏ 

المراغي» محمد مصطفى: 56: 4378 

المراكشي» ابن البناء: /4410 

المرحلة الميكروفونية: ١7/85‏ 

مردم بك. عدنان: ١1١86‏ 

المرّي» نعيمة: ١١155‏ 

مرزوق» زوسر: ١1١617‏ 

المرزوق» غنيمة: ١١1١‏ 

مرزوقء» نبيل: 57٠١‏ 

المرزوقى» أمحمد: ٠١91١‏ 

مرسلي؛ محمد: 010 

مرسي, أحمد كامل: ١701‏ 

مرسىء فؤاد: 715٠‏ 858 

١١7١ محمود:‎ 00 

الوصفي: حسين: 4هلال مهلا 8148 

المرضي» محمد: ١١77‏ 

مرعيء أحمد: ١١5٠‏ 

مرعي » حميد: ١١٠١‏ 

مرغوليوت, ديفيد صمؤيل : لاه 

مرقص. الياس: 078٠١‏ 2587-5487 
لاد "9١ ”15 3٠١‏ مزه 

مركز البحوث القومى (القاهرة): ١٠!ا‏ 

مور ذرابنات الوحية لسري 
(بيروت): 184016 30 الال 


/251 ل لل 06 احضة 
١ه"‏ ”7 55ق, لالاف 
لاه 5ةهم) ١اكلكء)‏ كغكفقت 
؟“ الا الل #كلاء /ا ئلا 

المركز السينمائي المغربي: -١771‏ 
طرف رف نردلا 

المركز العالمي للمسرح : ١‏ 

الزكترالمقري للا جات الشرعية: 
/ا6 1١١‏ 

المركز الوطني الفرنسي للبحث العلمي : 
هخم الال ”الال ١51لا‏ 5لا 

المركز الوطنى للسينما: 7 ١58-١785‏ 

المركنتيلية العربية : ”لا 

المرنيسيء. فاطمة: 5944 898 
ل ور 

مروازي» خديجة: ٠١81١1١4١‏ 


مروة» حسين: الال لامفق 844ه- 


لاحن الالالال 35-3١‏ 
م6 - لا ءلم مكحي لإق4م 
المزعل» على: ١١١4‏ 


مزهرء يوسف: 11١7١‏ 

المزينى» حمرة: 584 

المسألة الكردية : لكين 

المساواة أمام القانون: 7٠17‏ 

مستظرف. مليكة: ٠١8١651١1١9‏ 

مستغانمي» أحلام: 2٠١١-1١14‏ 
قاب اميل 

مسجيتش » أندري : ١7141‏ 

١١9 : المسحنة‎ 

مسرح اتحاد نقابات العمال (سوريا): 
١‏ 

مسرح بابل (بيروت): ١١174‏ 

١١57 21١89 : المسرح التراثي‎ 

المسرح الرحباني: -١18861١6٠‏ 
01 4ككاكء 51وآكك 
لل ا اس املضين 

مسرح الشعب (سوريا): ١١96١‏ 
لم ف 


المسرح الشعبي : وال ١١5١‏ 


١48 


ا١ا١مال-‎ ١ ١مخك‎ 


المسرح العالمي: لككل كاك 
الااكىء الماك كما١ا‏ 


المسرح العربي: /41 2211١8-١١‏ 
مهال 8ه١١-وةهاكف‏ 154١ل‏ 
ولااكل[ ١٠8١١ا-‏ اماك -11١85‏ 


١14/ 
»1191-1188 المسرح الغنائي:‎ 
اواك عككلف‎ 0119“ 
يفف ا تس‎ 


للك ير اط نض 
اللو ا نض ة رفدرن 

المسرح القومي (سوريا): 21١**‏ 
١١55 2١1١6”-١١65‏ سلاك ال 
4/ا١١-‏ لاك 1١1١1521185‏ 

المسرح القومي الفرنسي: ١١69‏ 

المسرح اللبناني: ١١914‏ 

المسرح المنوع: ١١748‏ 

المسرح النقدي التحريضي: ١1١957‏ 

المسرح الوطني الفلسطيني: 2١١1/6‏ 
١١4‏ 

١٠١67” 2٠١82١ مسعدء رؤوف:‎ 

المسعدي. محمود: 449. /ا6١٠‏ 

مسعودء حبيب : 4506م 

المسعودء حسن: ١71*5‏ 

المسعودي» أبو الحسن علي بن الحسين: 
إنضرة ة احااك 

مسكويه؛ أبو علي أحمد: /45» 2591 
ال ل 0 زضرة 

المسلوتء عبد الرحيم: ١7757‏ 

مسناوي» أحمد: 21715 ١7784‏ 

المسيحية: 5" #5-38. 44. 56- 
ال لاق كتآاكلء ادك -١95‏ 
لال "5# :هك 1ق 
6 هعم مكه-585ه2 
الاهة لاف لاه 5قمء 
١ه‏ 594كلد دلت 
6 الل فض رفرورنا 


اك لك 


المسيحيون: /91. 21451١4‏ "لا 

المسيري» عبد الخالق : 57 ٠١‏ 

مشاريع التنمية العربية: 44 

مشروع استشراف مستقبل الوطن 
العربي: 25179 787 

المشروع الإصلاحي: 49. 4لاء 2.1١‏ 
انشفة ‏ 

مشروع التحديث المجتمعي : 711 

المشروع التحديثي العربي: 7171 

المشروع التحديثي المصري: 71/8 

المشروع الخلدوني: 7174 

مشروع الشراكة الأوروبية المتوسطية: 
كرون 

مشروع الشراكة المتوسطية : 87 

مشروع مقاومة العالم الإسلامي : ١59‏ 

المشروع النهضوي العربي: .٠١6‏ 
5 58" 

المشعلانيء نجيب أفندي: ١١١9‏ 

مشهراوي» رشيد: ١١7٠١‏ 

المشينى» نبيل : ١11/4‏ 

المشيئة الإلهية : :”“”ء لاهوكئ. 6١و"‏ 

المصباحى», عبد الله: ١78‏ 

الصذر الهودئ المسيحى : /7"7” 

المصدر اليوناني الروماني : /ا3 

المصري» عرض : 8٠١1-8٠05‏ 

مصطفى. إبراهيم: 18469 

مصطفى. أحمد عبد الرحيم: 2597 
44424 

2555-4174 "8٠١ مصطفى. شاكر:‎ 
١٠١١ .545 

مصطفى » عبد الفتاح : ١79/2‏ 

المصطفىء محمد: 797 

211١5015١8 مصطفىء. نيازي:‎ 
١57١ 

المصورء جرجس : ١7717‏ 

المصورء حنانيا: ١7517‏ 

المصورء نعمة: /171 ١7‏ 

المصور» يوسف: ١717‏ 


مصيلحي» محسن : ١١6‏ 


١١87501١44 مطاوع. كرم:‎ 
١١55 117 

مطرء جميل: ١4‏ 

٠١98 61١56 مطرء سليم:‎ 

مطران. خليل: ١شلاء‏ 46لاء ١لا‏ 
ن خا 5 تي ننه 

المطلبى» عبد الرزاق: ١٠١99‏ 

2008 محمد: 19م 

المطوع, عبد العزيز: ١١76‏ 

٠١941 3١786 المطوي» العروسي:‎ 

مظفر الدين (الشاه الإيراني): 184 

مظفرء مظفر الحاج: ١١58‏ 

مظهرء إسماعيل: 8٠١4‏ 

معاهدة كامب ديفيد :)١91!/9(‏ 25914 
وال ماك ١17١755‏ 

681١5 :)١185-٠( معاهدة لندن‎ 

معاهدة مونترو(975١1):‏ 477 

معاوية بن أبي سفيان: 44غ. ١5١ء‏ 
وثالاء ١١1/5‏ 

المعتزلة: 255 2556 لاه 5605 

المعتصمء أبو إسحاق محمد : 4177 

معتوق» كريم: ٠١١١‏ 

المعرّي» أبو العلاء: 549., 25084 لاهلا 

معركة سالاميس (480 ق م): ١١81‏ 

معركة ميسلون(750 تموز/يووليو 
5 1758 

معلة» عبد الأمير: ١777 217١8‏ 

معلوف», جورج حسون: 876 

المعلوف». شفيق : 0 417-/110/ 

المعلوف» ميشيل : 7726 

معلوف. يوسف: ١7١5‏ 

معماريء وليد: ١١١‏ 

المعمري» مولود: ١7827‏ 

المعنوني» أحمد: 011716 ١7١8‏ 

معهد التراث العلمي العربي (حلب): 
71 

معهد السينما (بروكسل): ١77١‏ 


لكلل :لل 45لا ١5٠١‏ 


١5 


المعهد العالي للفنون المسرحية (سوريا) : 
ا دن 

معهد الفنون الجميلة (بغداد): 2١44‏ 
انون 

معهد المعلومات العلمية (فيلادلفيا): 
١-٠‏ الال والا 

مغاربة» وحيد: ١7595-11759860‏ 

المغربي» سعيد: ١١70‏ 

المغربي» الطاهر الأمين: ١4٠‏ 

مفتاح. محمد: 6448. 2481١6‏ ١٠م‏ 

المفتى؛ بشير: 47 ٠١‏ 

المفتى. حسن: ١178‏ 

الى يس اا 

مفهوم الإراذة الإلهية ؛ ين 

مفهوم الإرادة الشعبية: ١١١‏ 

مفهوم الإسلام الجامع: 0176 17١‏ 
1١66‏ 

مفهوم أعوان الظلمة : ١13‏ 

مفهوم أوليانوفسكي: ٠٠6‏ 

مفهوم التترس : ١151‏ 

مفهوم الثورة الباردة : 58٠.718"‏ 

مفهوم سوسلوف للتطور اللأرأسمالي : 
لوا 

المقالح. عبدالكريم: ١١76‏ 

2١559 2855 الممامات العربية:‎ 
١١ 55-159 


المقاومة الإسلامية: 1094 

المقريزي» تقي الدين: :لاق اكفق 
0 لأامء كل ١١57”‏ 

الملك» على: ١٠١9١‏ 

كاري تسل ١١6‏ 

المكبوت الديني: 697 

مكداشي» غازي: ١776‏ 

مكماهون» هنري: ١١5‏ 

مكنية؛ خليل : ١7117‏ 

مكي » عباس : 477 

مكي » محمد علي : 2455 ٠١٠١6‏ 

الملا عمر (عمر. محمد): ١64‏ 

ملالي » ابراهيم هاشم : ٠١9‏ 


الملائكة, نازك: 7ولا, 2٠١‏ 8475- 
815 ككلف الافمف ؟فى 
ف 

ملحس» أمين فارس: ٠١91١‏ 

ملحسء ثريا: ١١١5‏ 

١١794 115194-١171١84 ملصء محمد:‎ 

الملكية الثيوقراطية: ٠٠١‏ 

الملكية الخاصة: 54١‏ 0407.788 
نشد لضن سين قات 
1144 


الملكية الفردية: /1١؟‏ 

الملكية الوطنية : 7117 

المليجي» محمود: ١715‏ 

اللمبحيء محمد: 017 174 
ين 


مليكة؛ لويس كامل: 4/الا 

المماليك: 5 

تمدوحء عالية: ١٠١77‏ 

المنجد.» صلاح الدين : و١6‏ 
مندور» محمد: ”كلان #كالاء 4ل/الا- 


امكل لاملا مونلا 
كلمل لا دىفقر فر كثعق 
هلادى, ١١59‏ 


منسىء أنور: ١7/7‏ 

مد ع1 

منسي ١‏ عبد الفتاح : ١1‏ 

المنشاوي»؛ محمد صديق : ١17/7‏ 

منصورء إلهام: ٠١١‏ 

منطقة التجارة العالمية : 07م 

منظمة التجارة الحرة : 875 

منظمة التجارة العالمية (جنيف): 2799 
نشي ان 

منظمة التحرير الفلسطينية: 211١51/‏ 
حفن 

منظمة التعاون الاقتصادي والتنمية 
«باريس): ١؟لا‏ 

منظمة طلائع البعث (سوريا): ١185‏ 

منظمةٌ العمل الشيوعي (لبنان): 
احدكل 


منظمة اليونسكو: 1/٠١‏ 0771 
المنفلوطي. مصطفى لطفي: 8ه 


هنل كلا لاكلالى) 54لا- 
222 هماما الالو ع3 
/ام ١١88-1١ ١‏ 

المنهج التكفيري: مو ١لا‏ ل- الاك 
شا 


المنوني » محمد: 2557 ”كلام 98و 


المنيعى» حسن : ١1١85 1١61‏ 
منيفء عبدالرحمن: 2385 05ا9- 
مف "“1-187 4ف كلدل 
2١4:5-١١ 4#" 4‏ 3055 
مكءل/ شخكدلن لاكد ل قكتق 

4 
المنيلاوي» يوسف: 1١559‏ 


المهداوي» نجا: ١4٠‏ 

مهر الدين» محمد: ١١6٠‏ 

مهران» فوزية: /11 ٠١‏ 

الموارد البشرية : هل لامالا مع ل 
0 

الموارد الطبيعية : ولام وعسن سوس 
ا 

٠١49 88 : الموارنة‎ 

المواطنة: لال دف لاقى 5ل 
اللي ل 
وك الل 4كلى لاقل 
ا لوحف لمكم كحك 
دل لاالت الاى لزهلا 

موباسان؛» غى دو: /41 21١848-1١‏ 
000 

مؤتمر الأحزاب الشيوعية العالمي 
(موسكو 101959 #40 0000 

مؤتمر الأحزاب الشيوعية العالمية 
اللا ف دين 

الؤقر العاسيسي لحزب البعك العري 
الإشتراكي (نيسان/ أبريل :)١945‏ 
كس ل ل ل 

المؤتمر التأسيسى لعصبة العمل القومي 
(السكان» قبرثايل في 4؟آب/ 
أغسطس ”1977): 79417 


١6١ 


75٠9 :)١975( مؤتمر زحلة‎ 

المؤتمر السابع للكومنترن (1956): 
58 

المؤتمر السادس للكومنترن (1978): 
دكن 

المؤتمر العربي الأول (باريس» حزيران / 
يونيو 5061:0191 

مؤتمرالقانونالمقارن(لاهايء 
5١)‏ 

المؤتمر القومي العربي الرابع :)١991(‏ 
دنا 

الموجى. سحر: ١١8١‏ 

-1١19060 6 الي مم‎ 
١١50-١555 4 

المودودي؛ أبوالأعلى: 4ى لااا2 
نشنة ‏ شالك اكل- ككل 
ككل ككل الاك الال مهلاق 
الاك .١98-١975‏ 5-196قكء 
ل 

المؤذن» مروان: ١71١1‏ 

موررء مونيكا: ١7519‏ 

مورلون. ريجيس : 8"/ا 


الموروث العربي: كال الى دكفى 
“الف لاكقف ذكق “لمق 


ل ل 

المؤسسات الدينية: لا"ا» 119 -١1751١‏ 
1١7‏ 

المؤسسات غير الدينية: ل61١. ١94‏ 

مؤسسات المجتمع المذني: 566 

المؤسسة العامّة للسينما ( دمشق): 
فل 

مؤسّسة الكويت للتقدّم العلمي: 4175» 
خ7”2 

المؤسّسة الوطنيّة البلجيكيّة للبحث 
العلمى: 75لا 

ا بينيتو: 207517 "لاه 

نرم (الجن) ل الع 

موسى بن جعفر الكاظم (الإمام): 
خم م١‏ 


الموسى » تاج الدين: م١٠١‏ 


موسى » سلامة: للم 01698 -5١٠١‏ 
لكك لالىما”ت ككل لاكت 
غك عهلت على هملا١١‏ 


الموسيقى: 57 7568. 44٠‏ 24025 
#لاللى ١اغق‏ تقحل هالاككء 
١١1660 1١95-1144‏ لاؤوا1ل 
وططل كل اث 
8ل لمه 550ل 1675ل- 
الكل *لا ١‏ لكك كلتل 
كمال لخأدككل ١159١-5هة5١1.‏ 
1-0 لل 1 
لك ل ل 
١750-55‏ 

الموسيقى البيزنطية : ١71١94-1١7148‏ 

الموسيقى التركية : ل761١, ١709‏ 

الموسيقى العالمية : /ا/ا1 ١١‏ 

الموسيقى العربية: 75”. .1١1١9١‏ 
/ا ككل 55١‏ ككل مكككل 
ل ل -1١ 1١‏ كل ١‏ 
:الال كمال 1555 
ال ا الل اللا 
1 1 

الموسيقى الغربية: 2155١61١98‏ 
ا/ا1١‏ 

الموسيقى القومية: ١71/١‏ 

الموسيقى الكنسية الشرقية: ١١91١‏ 

الموسيقى الكنسية اللبنانية: ١١9١‏ 

١794 61١19١ الموسيقى اللبنانية:‎ 

الموسيقى اللغوية: ٠١04‏ 

موسيه. ألفريد دي: ١١79‏ 

الموشح: 88م 445. ١ولاء‏ 
/ا61١-75609‏ ك2 تكككل ذأكتال 
مم -١59١‏ ١795ل‏ لإواككل 
لب ا الت ا 
١58014‏ 

الموصلي » سليم: ١7514‏ 

الموصلي. عثمان: ١7557‏ 

موليير (بوكلان» جون باتيست): 
٠ولل‏ 5ملاى كقاكل وومككلق 
١18١‏ 


مومسن». فيلهلم : اخرك 
مومبينء غردفروي دو: 000 
مونتسكيو (سيكونداء شارل لوي 


دى): 6١ثال‏ الاككء ١5ل‏ 
ل عسل لاثم "*لاه 

مونتوكلاء جون: 59لا 

مؤنس ». حسين: 497 

المونولوغ الغنائي : ١١9٠‏ 

مونيه؛ كلود: 176" 

مونييه» إيمانويل: 0255١‏ 2577 010 

ال مويلحيء. تحمد: 2.554 ,9١9‏ 
للد اث اد اك يلي ١‏ 

الميتافيزيقا: لا١٠6.‏ 6١هى‏ /ا١هغ,‏ 
ليك مفرك كلد لمكت 

الميتافيزيقا السكولائية : /01ه 

ميتافيزيقيا العلم: 194 

57١ الميتروبولية:‎ 

ميتشل » ريتشارد: ١١4‏ 

الميثولوجيا : 891 

الميثولوجيا الإغريقية : 5917 

ميخائيل» نجيب : ١١87‏ 

ميزغيتش » فيليكس : ١71717‏ 

ميشيل » جورج: 2151/7 /ا ١‏ 


ميل» جون ستيوارت : /ا١7.‏ 237516 
ار ل ا الك 


ميلانٍ» محمد كاظم: 1١‏ 

ميلتون؛ جون: ”لالا 

١١65 .١١81١ ميللرء آرثر:‎ 

ميلوء غاستون: ٠"”"ل/ا‏ 

ميلودي» الحسين: 21775 1774 

الممليء مبارك : 4717, 441 

الميموي» محمد: ١١86‏ 

مينه.ء حطنا: 5-8١86‏ د ىن مادق 
+مة- 61:1 الاكدلى كيدل 
ا لان ل الك لت احن 0 لمن 
ال ا الا 0 د 
4 ا الي ل اي ١‏ الي 0 
١1١8046‏ 


مينور سكي ١‏ فلاديمير : 16 


١١07 


3 


- ند 

ناجي» إبراهيم: 746 

ناجى ء» عبد الحبار : 48/4 

١73١ محمد:‎ 06 

الناخىء شيخة : ١177‏ 

نادي الاتحاد العربي (القاهرة) : 97 

النازية: 5١501917‏ -لالل اه 
اه "الام موت ١177‏ 

ناسوء ببليوس أوفيديوس (أوفيد): 
184 

الناسوت: ١٠7ه‏ 

الناصرء إبراهيم: ٠١1‏ 

ناصر الدين» على : 7019 

ناصر» عبد الستار: ٠١484 21١48‏ 

الناصر؛ علي : 5864, ٠/الا, ١1417‏ 

الناصريء أحمد بن خالد: ١لا, 894٠‏ 

الناصري» رافع: 1١56٠‏ 

الناصري» كريم: ه١6‏ 

الناصرية: الى ١٠٠ل‏ ه5لال 3947, 
9460-5 هكلىء 80و41 
6 لت 445-9١‏ 
5ق (لددلل شغعدلن مكدل 
٠4‏ ١0ه"١‏ 

ناصيفاء زكي: -١5760 011١98‏ 
ككلاك 17935١7555-1كل‏ 15954ك 
ال ار لض يضر 

ناط. ماري جوزي : ١7147‏ 

الناعوري» عيسى: ٠١91١‏ 

ناللينوء كارلو ألفونسو: 3179. 7ثالا 

النالوقٍ» عروسية: ٠١7703١7١‏ 

الناوري» عبد الله : ٠١١١‏ 

النائيني؛ محمد حسين: احاح 
69 184-كما 

نبعة» نذير : ١85‏ 

النثر العربي: ١لالاء‏ اقلاء اا 
41 

نجاة الصغيرة (الباباء نجاة محمد محمود 
حسنى ): ١184‏ 

النجار» سعيد : “اماس 


النجار» نرجس: ١55٠‏ 

النجّارء محمد: -١١١١ ٠١88‏ 
ل ل 

نجمء أحمد فؤاد: 1774-1151 

نجيبء محمد: ١117‏ 

النحاس» سالم: ١118‏ 

النحت المصري: ١171‏ 

نحلة؛ وجيه: ١775‏ 

النحويء أبي محمد بن الملك بن هشام 


الحميري : 474 
نحويء أديب: لكرلس لقنل 
١٠٠6١‏ 


نخلة. رشيد: 2897 95 

الندوي, أبو الحسن: 575151١‏ 

النديم» عبد الله: /411. 404 

النزعة الإختلافية : ١7/4‏ 

النزعة الاستقلالية العربية: وم 

النزعة الاشتراكية المعتدلة: 5168 

النزعة الإنسانية: ٠ه‏ هلاه 5915- 
الو ا ا 0 نيا 

النزعة التاريخانية التخريبية: 097 

النزعة التقدمية: 505 

النزعة الجمهورية المحافظة : 5١08‏ 

النزعة الديناميكية: 5١‏ 

النزعة الرومانتيكية للتاريخ : 574 

النزعة الشوفينية: ١777‏ 

النزعة القومية: ١لا,‏ 7717. ١684‏ 

نزعة لبنانية ‏ متوسطية : 574/ 

النزعة الوضعية: ”١6‏ 

النسفي» عمر بن محمد : /1/1 

٠١77 النسوية:‎ 

النشارء» مصطفى : /71ة6 

النشاط العلمى: © الاء الى لالالا 


نشاطي » فتوح: ١177‏ 

النشوء والارتقاء: كك2 55ل /امع 

النص الغنائي: ما؟ كت ١مك5كل‏ 
ا 

نصارء على : الو 


نصار» نجيب : ١٠١593‏ 


نصرء أحمد عبد الرحيم: 797 517 ٠١‏ 

2٠١87 2٠١728 نصر الل إبراهيم:‎ 
١١64 

نصرالله إميلي:85”, ١6١٠ء‏ 
١١1”‏ 

نصرء سيد حسين: ١١4‏ 

نصرء عبد الحليم: ١١١1‏ 

النصف». يوسف: ١١7١١‏ 

نظام بريتون وودز: 76٠١‏ 

النظام الديمقراطي: 2١6 4١‏ 
كلك كحكاكتل “#ي"كك آأاأكت 
مهك” 65١‏ /ا١غ‏ 

نظام العبودية : ا 

النظام العشري: 7/ا-4 "7 

نظام متصرفية جبل لبنان: 2375٠‏ 457 

نظرية الأمة - اللغة: /51؟ 

النظرية الشعرية: 55-1/56/ا» /47/ 

١١١ 3٠٠١76 نعمةء رجاء:‎ 

النعمةء» يوسف عبد الله: ١١١7‏ 

٠١77 031١14 تعنع» حميدة:‎ 

نعيم» فؤاد: ١7710‏ 

نعيمة» ميخائيل: لادلاء ١5لاء‏ 54/ا- 
مكلضل مكلا الا ولالاء 
مكالىف لمعم مقن لاكى 


224 و30‎ 2548 
١751861١185 48 

النعيمى» خليل: ٠١18‏ 

التقري ا تقد ب ين انا ل 
1014 


لنفط : "اهثل 485-948٠‏ 

النقاش» مارون: ١1١8١‏ 

النقاش» وحيد: ١١359‏ 

النقدالاجتماعى: 2650855798 
كلك لالالاء 4ك ١١7‏ 

النقد الأدى: 70-74 445, لاكد 
00 ملاهمء ٠5م‏ الاعفك, 
»ع ىكل :ة/ا- لاهلا 
وول ”لال ا لكلا 5لالال 
0 ل ال 
كلم - لاح ١عكثف‏ "7طام-ةآاى 


١507 


كلم-لاافى لي "ىل 
لااى اكى 2م8١١‏ 

النفقراشى » محمود فهمى: 5٠١‏ 

اتقبيع: يخلدون: 000 
فض نرت امنا 

النمرء إحسان: /541 

النمنمات العربية: ١78‏ 

لنموالاقتصادي: 2588 505 
تسن للست ردنا 

لنميري» عمر بن شبة: 4/5 

نهاية التاريخ : 73717 

النهضة الاجتماعية: ؟75؟ 

النهضة الاقتصادية : 2775 507" 

النهضةالأوروبية: 6195لا١05ى‏ 
5١5-531‏ لامك كولكل 
ين لت درس ١‏ 

النهضة العربية: 0957 

النهضة العلمية: 2١5448‏ 477 

النهضة الفكرية: ١١4‏ 

النهضة القومية العربية : 7/4 

النهضة الليبرالية: 7/7 

النهضويون العرب: 467 

نورء عثمان علي : ٠١9١‏ 

نور الهدى (بدران» ألكسندرا نقولا): 
خيلا 

نوري » حكيم: ١774-1111‏ 

-١١96 ,.٠١97؟ نوري» عبدالملك:‎ 
١٠١5 

نولدكه» ثيودور: 2059١‏ 5795784 

النوّاب» مظفر: 441-446 

نويرة» عبد الحليم: ١7١4‏ 

نويلاتي» هيام: ٠١117‏ 

نيازي» عبد الله : /91 ٠١‏ 

نيتشه» فرديرك: -07١ 201١8 20755٠‏ 
7ه لاه 555-544 لثم 

نيكسونء ريتشارد: ١١174‏ 

نيم» آلن: ١7"1‏ 

نيوتن» اسحق : 01١9-6148‏ 


النيوليبرالية: 7605 


داهد ا 


هابرماس» يورغن: 351١‏ 

هادي؛ ميسلون: ١٠١99‏ 

هاردي» روجرز: ١١141‏ 

هاشم»ء عثمان محمد: م66٠١‏ 

هاشم لبيبة: ١٠١1١5‏ 

الهاشمي» طه: دلاع 

هاشيك» ياروسلاف: ٠١51‏ 

هاكل» آرنست: 4944 

هالي» إدموند: 94"الا 

هاليبر» رون: 51٠١‏ 

هامون» فيليب: ١1م‏ 

هانز» بيتر: ١787‏ 

هانوتوء غابرييل: #-3"5, "1717 

الهَبْره خالد: ١776‏ 

هتلر» أدولف: 515, *الاه 

هجرة الأدمغة: ١لا‏ 

الهجرة الصهيونية: ١١١‏ 

الهديديء فاطمة: ١١751‏ 

هردرء يوهان جوتفريد فون: -51١‏ 
ال 

الهرماسي» محمد عبد الباقي: 791١‏ 

الهزارء عيسى: 4647 

الهضيبى» حسن : /218-151 ١54‏ 

مكل جوليان 147 

الهلال الخصيب: 175. 50 

هلال. رباب: ١١١8‏ 

هلال» على الدين: 01ل 

الهلاليء أبوزيد: 24760 2٠١"‏ 
16 

هلساء غالب: 374 ١٠١-05ول0‏ 
ا ا 0 


هدق تكءل الث 
مكل /الا١٠١1-لملا -.11١ 18 21٠١‏ 
١١8‏ 


هلمسليف» لويس: 41 
الهمداني» عبد الجبار بن أحمد: ولاثل 
حاق كذك ”7ل ه١١‏ 


الهمذاني» بديع الزمان: 5هلاء 2911 
اكق ١١5١-١15١‏ 

هنداوي» خليل: ٠٠٠١‏ 

الهندسة الإغريقيّة: ١١لا‏ 

الهندسة التحليلية : 7 

الهندسة الكرويّة: 715 

الهندسة المدنية : 8١لا‏ 

هندي, أحمد السير: ١1١17/‏ 

هويزء توماس: 615154 715 

هوركهايمر» ماكس: 614١‏ 

هوزيل» كريستيان: 77/ا-50/ا 

هوسرل» إدموند: 5175-/1717 

هوغوء فيكتور: 8هلا-5 هلال 4لالا, 
5ؤىآظ2, 

هوميروس: ,.58٠‏ 5لالا 

هويدي» قهمي: 2960 4/ا١2‏ /ا١1‏ 

هويدي.» نحيى: 006٠‏ 

هيتشكوكء ألفريد: ١71‏ 

هيدغرء مارتن: 285570-6١8‏ 205575 
اا 

هيرقليطس : 6075 

هيرودوت : /18 

هيغل» فردريك: 275141-11 2408 
كالاة.) *5١ه6.‏ ل6امف 5آم 
م9ه- عه كلاه ولت 
١ا‏ لل ا فكت مالل 
شا ا ل ١‏ 

هيكلء. محمد حسين: 078 247 
هال لكك لكق) ككقق 
؟لاة. كلام قمققف ١أاكلل‏ 
لاكلا. لالالاى. لاحم الى 
3416-61 كال 5ل 
مل ككءلن ملا كل لم١١‏ 

هيلمانء ليليان: ١1١1/7‏ 


-و- 


واتء مونتغمري: 451 , 419 


الواسطى» نحيى بن محمود: مل 
خرن 


الواقدي»؛ محمد عمر: 117/4 


فك ل 


واليء نجم: ٠١04 21١48‏ 
وانسبروء جون: +0١‏ 
وايتمان» والت: 58لا 

وايتهيد» ألفريد نورث : 0851 
وايدمان» إريك : 787 

الوجودية المسيحية: ١١١5‏ 
الوحدة الإسلامية: ١7١‏ 


١؟9١):‏ أعل 5385-ه259 
19 ل لد 
ثم١١‏ 


الوحدة العربية: 016 17١ 2.١8‏ 17[- 
الل لاه مهكاسلاه؟) 1057- 
كل لاك ا 0 
14 -94/ا؟1 85م7-758مى5, مدك 
1 597-555 75-5956 
رت ارش يرضة رضة 
لل لخدلل 755 1#5ق1 
وق ككى ا لالم “اوه 
كقمق ١أكلك‏ ظامكت غفت 
؟االال الال ”لا /ا لا 

الوحدة اللغوية ‏ الثقافية: 4/ا؟, 488 

وحيدة) صيحى: 117 

الوعييش نه لطبي حي 

الورداني» إبراهيم : ل لحلل 

2٠١551٠١48 الورداني» محمود:‎ 
١54-04 

الورديء على : 575-754 4لالاء 
ا 8 

الوزء هزوان: ١١١8‏ 

الوزاني» محمد بن الحسن: .17١‏ 9؟1- 
كي امدان 

وسائل الاتصال: 8١‏ 

الوسطية: 0948-95 ,١١0‏ 9اولاء 
ول قفكفق 5١٠١‏ 

الوسطية الأرسطية : 45 

الوسطية الإسلامية: 48-645 

وشلي». هازلت: 74 

وطارء الطاهر: 2805-8٠06‏ ١لاو-‏ 
الاق ولاق رارك "دل 


ل "مدل لإمء مهمد 
١8-6‏ 

وعد بلفور :)١91١1/(‏ لالال ١١55‏ 

الوعي القومي العربي: 55٠‏ 

الوعي الكوني: 555-6558:, 4لالا 

الوعي المركب: /١١‏ 

وقيدي» محمد: ١ه‏ 

218٠ ٠١8 97 ولايةالفقيه:‎ 
78 لامك‎ - ١845 

ولايتي» علي أكبر : ١814‏ 

الولي» محمد: ١٠م‏ 

١11/7 2.118١ : وليامز» تنيسي‎ 

وتّوس» سعد الله: 21١50-1١١57‏ 
١١78‏ 

ونوسء» غسان كامل: ١١١8‏ 

ونيسي. زهور: ٠١51‏ 

-١١5 1١4 الوهابية: لاه “الا,‎ 
555 1١55-١98١  11ا/‎ 
١٠١55 .6795 555 "9 


الللقرلا 


وهبي» يوسف: ١١1714-1181"‏ 
وولف. بيير: ١1١77”‏ 

ويتمانء والت: 5/ام 

ويلزء هربرت جورج: 54 
ويلسء أورسون: ١7‏ 


ي- 

اليازجي» إبراهيم: 561١‏ 

اليازجى. حافظ : ١١87‏ 

البأوصسى» دل امات ل 

بارع ناصيف: 256٠‏ ٠لا‏ 

1 كارل: ١ه‏ 

الياسري» فيصل : ١77‏ 

ياسين » بو علي : 8٠١8‏ 

ياسينء عبدالسلام: ه/ا١5-1/ا١,‏ 
7١5-48‏ 

ياسين» محمود: ١١5٠‏ 

ياشفين» أحد : /ا77١‏ 

اليافعي» صلاح البكري: 4/1 

٠١5 3١ 11/ اليافى» ليل:‎ 

يخلف. يحيى : 0102 ٠١54‏ 

يزبك» إبراهيم يوسف: 806-804 

يزبك» أنطون: ١١7‏ 

يزيد بن معاوية بن ابي سفيان: 45 

اليعقوبي» أبو العباس: ٠454‏ 647 

يفوتء سلم: 50 505, 004 
حومم ممه-اوه 

يقطين» سعيد: 7ل هلالاء. 6ا4ىء 
لاحل أاكلى "“الردكاكم 

اليهود: 45. لاوة. 201١١‏ 5آكء 
كل ”0 كد”, لاوما 
مو" الاغ. ”هم 5859ه 


١6ه‎ 


46 الام كلام لاك 
كلالال ساكل للك #كلكل 
١550548‏ 

اليهودية: 44. 41١١١45٠‏ 15كء 
٠"”ه.‏ 60959غ, فك 
الاهة. لام اخقف “كفل 
كل 201 ١5035‏ 

اليوتوبيا: 25١٠١‏ 2594 ؟7لكى “فق 
لحل 

يوسفء آمنة: ١١76‏ 

يوسف. حسن: 1لا 23٠٠١‏ /ا ١١١‏ 

يوسفاء سعدي: ٠لالىء‏ #لام-غ لالم 
887-14 

يوسفء عياس : ١177‏ 

2٠١997” 2455١ يوسفء محمد‎ 
١ا١مال‎ ء١٠*‎ 

يوسفء وديع: 118-11711؟١‏ 

اليرسفي» محمد لطفي: 887 

يوشكيفيتش : 2 */ . 

يوم الانفصال (58 أيلول/ سبتمبر 


١5و١):‏ 5950-35 رادل 
١73١6١ 48‏ 

يوم ميسلون (54 تموز/ يوليو :)١9545‏ 
م 


يونس» إيمان حميدان: تن ا 
د11 


هذا الكتاب 


يكتب هذا العمل تاريخاً للثقافة العربية خلال مئة سنة (سنوات 
القرن العشرين) في فروعها كافة: الفكرء العلوم الإنسانية 
والاجتماعية» اللغة» العلوم , الاداب» الفنون. 


وهو يغطي أوسع ما يمكن من مساحات الإنتاج الثقافي 
العربي» ودائرة أغرض من مدارسه وتيئازاته ورموزةء مما يوفر 
للقارئ العربى قاعدة معطيات غنية عن تاريخ الثقافة العربية في 
القرن العشرين» تسمح له بإلقاء نظرة بانورامية على خريطتها 
واتجاهاتها وتطورها. 


تضمّن الأول منهما (الحصيلة الفكرية) : الفكر السياسى (الفكر 
الإصلاحي الإسلامي» والإحيائية الإسلامية» والليبرالي» والقومي. 
والكاركنبسي) . والفكر الاتعضادي» والاجتماعي» والقاتوتي؛ 
والتاريخي» والفلسفي» والتربوي» والدراسات اللغوية والترجمة» 
والفكر العلمي» والنقد الأدبي. 


والقصة القصيرة والمسرح والسينها والموسيقا والغناء والفن 
التشكيلى . 


7 ياحثاً من مخعلف أقطان الوطن العربىء ومن تتخصضات فكرية 
وثقافية مختلفة. 


مركز دراسات الوحدة العربية 
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يروت 2:17 5 755728 - لبنان 


تلفون: 085١0٠هلا_‏ ممءء٠هلا_‏ كمىء0ءهلا لالمء:٠‏ ولا (١9511و+)‏ 
نرق المرعربي) - بيروت 
فاكس: 5008لا )+4511١(‏ 
.15.1و )1210 :القما-ء 
1.1.كتتوء. 17197177 /:ماغط :11و ماع11 


1583 978-9953-82-588- 5 


5 ه23 


2005 


7 


9 


